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“Yo a veces me sorprendo de estar acd, es un lugar magico, un recorte del mundo, viste?
Aprendiendo cosas que no te das una idea qué... A mi me impacta, porque a veces no tenemos
idea de la capacidad que tenemos, ni la cantidad de mundos paralelos que hay en este mismo
mundo y de la energia que va cambiando todo el tiempo con uno y con el otro. La cantidad de
cosas que no podemos percibir que suceden mientras estamos respirando, acd en el mismo
momento y con otros seres... Por eso, me maravilla cuando en el dhikr se llena de dngeles.
Toda mi vida crei en los dngeles... Y yo digo: woww...!' Y bueno, yo creo que hay un recuerdo
en el alma de cada uno que nos lleva a determinados lugares. A ningun lugar que llegamos,
llegamos porque si. Y hay un recuerdo que lleva. Lo que pasa es que... Si, eso, el ego. Lo
concreto. ;jLo concreto de uno? Eso. Eso que enseguida pone: pumm... la mente! Eeeh! No!
Volvé atras! Entonces, no tenemos ni idea donde quedo la llave. Hay momentos como de luz

plena, son como pequeiios regalitos que te mantienen en la busqueda” (Samira)



Introduccion

Sin lugar a dudas, podemos afirmar que el campo religioso es un clasico de la antropologia y que fue
abordado desde muchas perspectivas que han dado lugar a interesantes definiciones, teorias y métodos para
su estudio. Hasta la segunda guerra mundial, lo religioso fue vinculado al debate general sobre magia,
religion y ciencia, para centrarse en un momento sucesivo en la dialéctica entre técnica y simbolismo. A
partir de los afios setenta, la antropologia simbdlica encontr6é en la religion un recurso inmensamente rico
para el desarrollo de nuevas definiciones. Actualmente se percibe un renovado interés por el estudio de las
religiones emergentes, que a su vez reviven las definiciones clasicas de la nocién de cultura y religién. Por
otro lado, no podemos ignorar la critica deconstructivista que considera los conceptos sobre la religion como

resultado de una construccion histérica del conocimiento y de un poder particular, el del Cristianismo.

En esta tesis, la cuestion fundamental no es la de definir la cultura y la religion, ésta a veces pensada como
sinénimo, otras como un aspecto o dimension de la primera; sino prestar atencion a aquello que la religion
pueda mostrarnos de los individuos y de la sociedad -- para no abandonar el principio basico de la disciplina
antropologica de hablar de los sujetos y de su entorno social. Asi como el parentesco, la economia o la
politica, la religion es una perspectiva mas desde donde mirar los mundos sociales y los seres que lo habitan,
su hacer y sus "quehaceres", sus cambios y sus continuidades. El estudio de la religion permite observar
procesos sociales y tensiones estructurales directamente vinculados a la historia, los cambios politicos y las

dindmicas de intercambios materiales y simbolicos de la sociedad religiosa y no religiosa que la abarca.

Pablo Wright (2007) sugiere que, para entender la diversidad de formas de elaboracion de la socializacion
y de la experiencia religiosa presentes en Argentina, hay que prestar atencion a la profusa circulacion del
“conocimiento religioso” por fuera de las instituciones que usualmente han acaparado la atencion. Los varios
grupos sufies -- cofradias religiosas de origen islamico, que desde fines de los '80 circulan discretamente a
través de ambientes alternativos de ciudades y pueblos a lo largo y ancho del pais -- constituyen, sin lugar a
dudas, un claro ejemplo de ese tipo de conocimiento religioso que, segin Wright, ha logrado evadir el
involucramiento institucional y la atencién de la academia por mas de veinte afios. Actualmente, las
cofradias sufies comienzan a ocupar espacios interculturales fisicos y virtuales, aglutinandose en grupos
constituidos principalmente por conversos cristianos, usufructuando asi de la influencia y del impacto
potencial que la circulacion global de tradiciones exoticas ejerce sobre las subjetividades contemporaneas.
“Hablar de globalizacion, sostiene Bizerril, supone referirse simultineamente al desarraigo cultural y a la
reinsercion de culturas en otros contextos de espacio-tiempo. Es decir, se producen desterritorializaciones y
reterritorializaciones sucesivas o simultaneas.” (2013:182). Las religiones podrian pensarse, entonces, como
tecnologias de subjetivacion, es decir, como saberes practicos y técnicas que constituyen y consolidan ciertas

subjetividades.

A la Orden Nagshbandi en particular, como foco de esta investigacion, se le atribuye un prestigioso

trasfondo historico enriquecido por una serie de adaptaciones y transformaciones socioculturales que la han
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llevado a ser, en la actualidad, una de las mas relevantes cofradias sufies reconocidas por el Islam ortodoxo.
A partir de la mitad del siglo XX, la Orden se expandié ampliamente, afincando su presencia incluso en los
ambientes mas conservadores del mundo occidental. La comunidad sufi de la Orden Nagshbandi localizada
en la zona pre-cordillerana de la Patagonia norte argentina es uno de los grupos que, en los ultimos afios, ha
ido adquiriendo mayor influencia y reconocimiento en Latinoamérica. Hoy se trata de un fenomeno que
concentra una treintena de familias que habitan la zona en torno a la sede del grupo y un niimero mayor de

personas convertidas al sufismo diseminadas en otros lugares del Pais.

Este estudio busca comprender la radicacion de la Orden Nagshbandi en el contexto regional, a través de
la observacion de procesos de conversion y reordenamiento del propio universo simbolico. Mediante un
analisis en torno a la resignificacion del pensamiento y las practicas nagshbandi en Patagonia y ante la

vastedad del tema, este escrito intenta dar una primera respuesta posible a los siguientes interrogantes:

(Por cudles diversas trayectorias se produce el “devenir parte” del
colectivo/comunidad/asociacién del sufismo nagshbandi como proceso de subjetivacion de

sentidos nuevos entorno a la relacion con lo sagrado?

(Desde qué lugares y espacios, a través de cudles estrategias, formas de persuasion, y criterios
de verdad, apoyandose en qué habitos y rutinas, se relocalizan y resignifican formas de

pensamiento del sufismo de la Orden Nagshbandi en Patagonia?

El corpus de este trabajo consta de seis capitulos, a través de los cuales intento contextualizar al lector y
proporcionar instrumentos para la comprension de la ideologia y las practicas de los creyentes miembros de
la colectividad Nagshbandi en Patagonia. En el primer capitulo expongo los conceptos tedricos en los cuales
enmarco el analisis reflexivo de esta investigacion y hago presente al lector la metodologia, las técnicas y los
instrumentos utilizados para la produccion de datos etnograficos. Asimismo, doy cuenta de los aportes que

este trabajo brinda en el campo de los estudios sobre diversidad religiosa en Argentina.

En el segundo capitulo me propongo trazar un recorrido historiografico sobre los origenes del sufismo y su
relacion con un fenémeno de mayor amplitud, la fe islamica, restringiendo la exposicion a lo observado
durante el trabajo de campo y a aquellos hechos y relatos que los mismos actores han traido a colacién en
nuestros encuentros personales. Se trata de una investigacion bibliografica acerca de algunos cruces
particulares en el proceso a través del cual el sufismo se afianz6 dentro del proyecto socio-politico que el

Islam emprendi6 desde sus origenes.

En los siguientes capitulos, me enfoco en el caso particular del grupo Sufi Nagshbandi activo en
Patagonia, para indagar cuales valores, practicas y creencias persisten en su trayectoria hasta instalarse en
nuestra region y cuales son las caracteristicas que éste ha adoptado en convivencia con la idiosincrasia local.
Para ello, en el tercer capitulo introduzco al lector en el trabajo etnografico propiamente dicho, presentando a
los actores y analizando las trayectorias de su devenir sufi. En el cuarto capitulo me refiero exclusivamente a

la figura del Sheik, como maestro espiritual y lider de la comunidad. En el quinto capitulo me enfoco en
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algunos de los elementos y las practicas especificas que constituyen el emprender el “camino espiritual” del
sufi: las practicas cotidianas que los actores llaman Sunna, la comensalidad y la vestimenta caracteristica de
los miembros de la orden. En el capitulo seis presento un aspecto de la socializacion, la ideologia y el
pensamiento del sufismo Naqshbandi, asi como ha ido surgiendo del trabajo propiamente etnografico. Para
ello doy cuenta de como los elementos abordados en los capitulos precedentes reconfluyen en la “derga”,
lugar fisico de la relocalizacién espacio-temporal del sufismo naqshbandi en la region, analizando
brevemente el posicionamiento de los lideres de la orden en relacion con algunos hechos de indole social y
politica relativamente recientes. Por ultimo presento mis conclusiones y perspectivas para futuras

investigaciones.
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CAPITULO I

Punto de partida y proceder metodologico

"No solo resulta dificil descubrir los
modos mediante los que las formas de
la experiencia religiosa estan
cambiando, si es que cambian; ni
siquiera queda claro qué tipo de
cosas tiene uno que observar cuando
desea averiguar algo." Geertz, 1983
(Observando el Islam)

1. Acercamiento al tema y referencias tedricas

Mi interés por las grandes religiones monoteistas, como asi también la historia antigua y contemporanea,
el arte y la politica de los sitios geograficos que ellas comparten, se remonta a mi adolescencia y se mantuvo
hasta hoy. Tuve la ocasion de vivir muchos afios en Europa, donde estudié Bellas Artes y trabajé en diversos
ambitos del campo social. Tal experiencia me llevd a conocer personas de otros origenes culturales, con
diferentes creencias religiosas y costumbres, y a conocer algunos aspectos del estilo de vida que llevaban. En
general, las personas de origen no-europeo, portadoras de culturas propias o heredadas de quienes en décadas
anteriores fueron “huéspedes” de un sistema prevalentemente cristiano, contribuyeron a cosmopolitizar la

cuna de Occidente, enriqueciéndola con su diversidad.

Solo después de haber pensado que me habria gustado investigar sobre algiin tema relacionado con el
Islam, me empezaron a llegar noticias de la presencia musulmana en las cercanias de Bariloche. Asi es que
me acerqué al grupo de sufies objeto-sujetos de esta investigacion. Lo primero que me llamé la atencion al
conocerlos fue que se tratase de personas convertidas al Islam, es decir, nacidas y criadas en Argentina, en su
mayoria descendientes de inmigrantes europeos y con una experiencia cultural similar a la mia,
originalmente cristianos. Muchos fueron los interrogantes que me preocuparon en un inicio; dificil fue la
seleccion de temas a tratar y la formulacion de una pregunta de investigacidn que me guiara en este nuevo

universo en el que me estaba sumergiendo.

Indagar en la logica de vida de personas que experimentan la fe en un mundo espiritual tal como el
sufismo Nagshbandi se expresa en la region significa poner en juego categorias y perspectivas de muy
variada indole. Consideré insoslayable tener en cuenta las perspectivas de algunos autores clasicos cuyas
reflexiones en el ambito de los estudios religiosos son un aporte fundamental para acercarse a las decisiones
que las personas asumen en relacion a su vida espiritual, sus experiencias misticas y las proyeccion de sus

creencias en las practicas cotidianas.
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La religiosidad comprende algo mas que las ideas que las personas se hacen sobre dioses y espiritus y la
relacion que establecen con estas entidades. Desde el enfoque funcionalista de Emile Durkheim (1858-1917),
las précticas religiosas garantizan la continuidad de la comunidad, més alla de la vida del individuo. Los
valores sociales, legitimados mediante el culto compartido, contribuyen al control y la integracion de la
sociedad. Asi mismo, sostiene el autor, la clasificacion de las cosas reales o ideales, tal como se las
representan las personas, constituyen un mundo dialéctico organizado en torno a dos polos que concentran
las cosas sagradas y las cosas profanas que hacen a la existencia humana. Ya a principios del siglo XX Marx
Weber (1864-1920), prestando particular atenciéon al vinculo entre religion y modernidad, pronostica una
tendencia a la secularizacion de la sociedad a la par del conocimiento cientifico y el desarrollo moderno
(Weber, 1968). Por su lado, Mircea Eliade (1907-1986), tras una extensa historiografia de las religiones mas
relevantes, llega a pensar que el hecho sagrado es un elemento de la estructura de la conciencia humana, es
decir, para el autor ser persona significa de por si ser religioso (Eliade, 1957). Tanto Weber como Eliade
concuerdan con Durkheim en afirmar que los fenémenos religiosos son un hecho eminentemente social,
producto de sentimientos colectivos (Durkheim, 1982). Clifford Geertz (1926-2006) no puede quedar fuera
de este mapeo clasico, si pensamos al modo en el que la religion opera, segun el autor, como "modelo de la
realidad" y "modelo para la realidad", (Geertz, 1973). En este trabajo, se tendran en cuenta las concepciones
de estos autores sobre la religion como sistema de simbolos, las categorias de lo sagrado y lo profano y la
atencion sobre las practicas como instrumento para el analisis de la vida social de los seguidores del grupo

sufi Nagshbanndi aqui presentado.

En la practica, la religiosidad es vivida de maneras muy diversas segiin una infinidad de variantes que
producen los contextos socio-historicos e individuales en los que se encuentran los creyentes. La actualidad
es testigo del constante resurgimiento de nuevos movimientos religiosos que contradicen la tesis
secularizadora de Max Weber. Manuela Canton Delgado (2007), sostiene que las religiones no desaparecen,
sino que se reactualizan y se multiplican, disputandose el campo de la manipulaciéon simbolica con las
tradiciones religiosas establecidas e institucionalizadas. Las practicas religiosas son practicas sociales y
constituyen un espacio concreto de produccion de significados que inducen a la reflexion sobre procesos de
construccion de la realidad social. Son negociaciones sociales, afirma la autora. De esta manera, "el universo
simbolico ordena y por ende legitima los 'roles’ cotidianos, las prioridades y los procedimientos operativos

colocandolos en el contexto del marco de referencia mas general que pueda concebirse”, como afirman

Berger, Luckman y Merton' (1966:129). De estos autores, se tomaran en particular como referencia sus
concepciones acerca de la socializacion primaria y secundaria, para explicar la manera en la cual los actores

internalizan la nueva realidad que comporta el universo espiritual del sufismo nagshbandi.

El grupo Nagshbandi activo en Patagonia estd conformado mayoritariamente por personas crecidas en
contextos sociales de tradicion cristiana que se convierten al sufismo en busca de un tipo de espiritualidad

que no encontraron en otras religiones. La conversion produciria una transformacion casi total, el sujeto

! Berger, Luckmann y Merton. En La construccion social de la realidad. (1966)
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"permuta mundos", se desafilia de su mundo anterior y de la estructura de plausibilidad que lo sustentaba
(Berger y otros, 1966). Aqui entra en juego la comunidad religiosa, cuyo rol es el de proporcionar a la nueva
realidad la indispensable estructura de plausibilidad. El nuevo adepto pasa por un proceso de resocializacion,
a través del cual se reproduce una identificacion fuertemente afectiva con el grupo que lo acoge: "Saulo
puede haberse convertido en Pablo en la soledad del éxtasis religioso, pero para poder seguir siéndolo
necesitaba el contexto de la comunidad cristiana que lo reconociera como tal y confirmara el "nuevo ser" en

que ahora se ubicaba esta identidad" (1966:198).

Sin embargo, el estilo paulino de conversion es s6lo una entre las muchas formas en que se expresa el
“devenir” del sujeto religioso. Siguiendo a Foucault, Deleuze (1987) explica que el presente no seria un
conjunto coherente, sino una multiplicidad fragmentada en la que experimenta una transicion que puede ser
vivida o no, como una crisis, dislocacion, fragmentacion, heterogeneidad y recombinacion de discursos y
practicas diversas y contradictorias. Es decir, el devenir sufi nos colocaria ante un proceso de subjetivacion
en el que los sujetos se encuentran atravesados por discursos diferentes que cuestionan y/o significan las
practicas que realizan o que se les impone. La idea de proceso nos aleja de la concepcion paulina de

conversion repentina y nos ayuda a pensar en una gradualidad del devenir.

Observando el sufismo en Latinoamérica como fendomeno religioso de grupo, notamos que tiene la
particularidad de expresar una relocalizacion de sentidos que combinan la historia, las costumbres y las
lenguas de pueblos de Oriente Cercano y Medio con practicas propias de una idiosincracia local mayormente
cristianizada. Las personas convertidas al sufismo consideran estar adhiriendo a una tradicion religiosa de
principios universales, cuyo modelo de vida es el que se practica en el lugar de origen de la Orden
Nagshbandi, es decir, en la region del Caucaso, en Asia Central. El nuevo universo simbolico reordena la
historia y ubica todos los acontecimientos colectivos dentro de una unidad coherente que incluye el pasado,
el presente y el futuro, vinculando de este modo, a los sujetos de hoy con sus antecesores y sus sucesores en
una totalidad significativa (Berger y otros, 1966). La asuncion de una tradicion extrafia a la propia nos lleva a
reflexionar sobre lo intercultural en escenarios globales (Bizerril, 2013), qué es tradicion y como ésta se
reinventa (Howsbawn, 1989; Briones, 1994) y como se conjuga con el aspecto innovativo/alternativo que
representa el sufismo en el contexto local, constituyendo una comunidad de interpretacion (Montenegro,
2002) singular. Un analisis de la subjetivacion de sentidos adquiridos y resignificados, de sus formas
especificas de movimiento y estabilidad y de su vinculacion con el poder implicito en ciertas formas de
accion y agencia (Grossberg, 1992), abre un nuevo escenario sobre el cual trazar posibles preguntas de

investigacion para el tema de la diversidad religiosa.

Este estudio, en particular, no trata de conocer el significado de las palabras, los relatos o las narraciones
que producen los actores para explicar el sufismo o el islam como sistema de creencias, religioso o
simbolico. Tampoco pretendo interpretar su perspectiva del mundo, ni explicar qué connotan o qué denotan
sus argumentos. Este trabajo busca dilucidar con qué se conectan esos relatos, qué multiplicidades implican y

con qué otras multiplicidades se ensamblan. Podemos intentar observar a través de cuales técnicas y
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estrategias el devenir sufi fue posible en un contexto social patagénico. Deleuze se confronta a la idea de
sujeto esencializado al que se le atribuye una identidad unitaria, privada, autdbnoma, estable y de contornos
fijos, proponiendo el concepto de pliegues como formas de subjetividad multiples y heterogéneas, de
contornos fluidos. La interioridad, sostiene Rose (2003) siguiendo a Deleuze, no es producto de condiciones
esenciales internas del sujeto, sino de una superficie discontinua, como una seguidilla de plegamientos de la
exterioridad. Los pliegues incorporan la forma de dobleces que constituyen superficies, espacios, flujos y
relaciones que dibujan una subjetividad en movimiento, continuamente producida. De acuerdo con estos
autores, prefiero no tomar la identidad como algo intrinseco, sino como resultante de experiencias de

continuidades performativas entre un exterior y un interior del sujeto.

El analisis antropoldgico no puede fundarse en la division del terreno de acuerdo a los propios sentidos del
investigador/a. Por eso las practicas de conocimiento deben situarse siempre en los espacios de la vida
cotidiana, en las relaciones y luchas por el poder implicadas en los propios mapas de los interlocutores, sea
donde sea y cuando sea que éstas se producen. Grossberg (1992) sostiene que las personas viven en una red
de relaciones sociales complejas y dinamicas, que implican relaciones jerarquicas y contradictorias de poder.
Podemos notar, como sostiene el autor, el lugar que el afecto juega en las estructuras de diferencia
generadas. El afecto, entendido como una manera de sentir, divide el mundo cultural entre el nosotros y el
ellos. Grossberg habla de inversiones afectivas para referirse a mecanismos a través de los cuales la
circulacion de sentidos, practicas, personas, se detiene en puntos cruciales temporarios y parciales.
Situaciones que, si bien no dejan de estar condicionadas por realidades concretas que limitan la agencia del
individuo o del grupo, deben ser vistas como peculiares segun las trayectorias y los medios con los que las
personas se definen a si mismas. Vamos redefiniendo nuestra identidad de vez en vez, de lugar en lugar, en
los diferentes momentos de nuestra historia particular. No hay una relacion estable entre la gente y sus
practicas, porque tanto la gente como las practicas estdn en continuo movimiento, desplazandose a través de
diversas realidades, dentro de las cuales las identidades y significatividades de las personas se van
construyendo en relaciones mutuas. Los seres humanos no son el resultado de una accion de dominacion que
los produce segun un modelo imaginado; las personas viven en constante movimiento entre practicas que las
interpelan como si fueran sujetos de un determinado tipo. Esto es, “(...) los pliegues incorporan sin totalizar,
internalizan sin unificar, reunen discontinuamente en la forma de pliegues que producen superficies,

espacios, flujos y relaciones” (Rose, 2003:37).

Al observar las circunstancias a través de las cuales los sujetos conocen el sufismo, podemos identificar
como se relacionan sus elecciones con la figura de autoridad que reviste el Sheik y hacer un analisis de la
Derga como espacio de socializacion de la colectividad, entendiendo estos fendmenos como tecnologias de
subjetivacion del devenir sufi. El analisis profundo de elementos de tecnologias del devenir sufi no es posible
en esta tesis; sin embargo, considero importante tener en cuenta estos dispositivos de produccion de
significados y dirigir la atencion a la interseccion de practicas externas e internas del sujeto. Podemos

intentar, hacer inteligible el ser sufi “en términos de la localizacion de rutinas, habitos y técnicas dentro de
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ambitos especificos de accion y valor” (Rose, 2003:239). Para ello se tendra en cuenta la teorizacion del
contexto que propone Grossberg (2010), lo que nos permitira una utilizacion mas apropiada del término,
segun la perspectiva del autor. Por ende, tanto en el analisis de la subjetivacion y resignificacion de sentidos,
como en el de la legitimacion y la inclusion de los sujetos en contextos sociales mas amplios y complejos
resulta fundamental el uso de recursos producidos en el campo de la religion por la antropologia simbdlica,
pero también la perspectiva desde la cual los estudios culturales reinterpretaron los conceptos de identidad y

devenir, de tecnologias y de pliegues de Foucault y Deleuze.

Somos quienes somos porque vamos contextualizando-“nos” a diario. Tal vez sea pertinente
preguntarse como es que cada uno de los actores de esta etnografia y yo misma llegamos a ser
quienes somos al momento de encontrarnos a corazon abierto, en la re-lectura de una
biografia, en una mezquita en Patagonia, en una cocina en Berlin, o en el messenger de
Facebook. Y prestar atencion a como fuimos siendo, en la medida que fuimos interiorizando el

conocimiento generado a través de la investigacion.

3. (Porque observar el sufismo desde la antropologia?

En Argentina, a partir de los afios ochenta, se amplia la temdtica de los analisis simbdlicos en la medida en
que la antropologia estrecha lazos con cientificos de otras disciplinas sociales: socidlogos, politdlogos,
lingiiistas, etc. y se consolida un espacio de investigacion que se refiere al nucleo de la religion. El
sincretismo afroamericano, la religiosidad popular y la emergencia de nuevos movimientos evangélicos,
concentran la atencién de antropélogos y socidlogos como Wright, Frigerio, Carozzi, Miguez y Seman. El
Islam ha sido estudiado prevalentemente en su conjuncion con la inmigracion, y en ello han puesto su
atencion Montenegro, Brieger y otros. Sélo recientemente se han comenzado a analizar sus aspectos
vinculados a la visibilidad del Islam como religion en pequefios grupos emergentes, tanto de sujetos de

origen musulman como de convertidos provenientes de otros ambientes religiosos.

En la medida en la que la expansion del mundo musulmén cobré protagonismo como fenémeno global, el
interés en el Islam y las relaciones entre religion y politica atrajeron la atenciéon de un gran numero de
investigadores. Algunos abordaron el estudio de una vasta literatura nativa de las ordenes sufies,
produciendo obras de gran interés, como Ischak Weissman (1961-) profesor de estudios islamicos de la
Universidad de Haifa, quien dedicd importantes textos al Islam moderno y las tradiciones sufies. En
particular, su trabajo sobre la Orden Nagshbandi (2006, 2007) es uno de los primeros y mas completos
estudios sobre las 6rdenes sufies y es, en cuanto al aspecto historiografico, un referente en esta investigacion.
Asi mismo, su colega de la Universidad del Norte de California, Carl Emst (1950-), aborda aspectos
histdricos y politicos, pero también estudia la mistica y la retérica del sufismo, siendo este autor otro pilar

fundamental al momento de ahondar en sus tradiciones.

En el campo de la antropologia, los estudios sobre el Islam parecieron correr por vias auténomas, con
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enfoques locales y mas sensibles a la experiencia del Islam vivido y experimentado por comunidades
diversas (Montenegro, 2007). Hasta los afios setenta, los estudios sobre el Islam estuvieron monopolizados
por los orientalistas a través de fuentes escritas y carentes de investigacion empirica etnografica, mas bien
motivados por el interés generalizado en el Islam politico (2007). El texto publicado por Geertz en 1968,
Observando el islam, da cuenta de un estudio comparativo sobre los cambios religiosos en Indonesia y
Marruecos, para entender como se configuran formas contrapuestas de una misma religion. En la misma

linea se encuentra el trabajo de Gellner de 1981, La sociedad musulmana.

A partir de los afios noventa, surgieron en Europa y América grupos de diversas afiliaciones sufies que
fueron objeto de estudio de antropdlogos, socidlogos y politdlogos. El sufismo motivo estudios locales en
Europa a partir de los afios 2000, como los de Vittoria Caraino (2012), politologa italiana que se enfocé en el
desarrollo del sufismo en el Caucaso, mientras que Francesco Piraino (2011, 2015) realizo estudios de
grupos sufies en Italia, confrontando las concepciones misticas de las 6rdenes sufies con la mistica cristiana.
No obstante, el estudio del islam ha tenido poca repercusion en Latinoamérica y en particular en dmbitos
locales como Argentina y Brasil, donde los estudios sobre el tema ocuparon una posicion marginal en el

campo de la sociologia y la antropologia de la religion (Montenegro, 2007).

A partir de 2001, la importancia atribuida al fundamentalismo por la agenda politica hace que el islam se
torne en tema de relevancia social; recién a fines de los '90 comienzan a surgir trabajos sobre la diversidad
religiosa que incluyen la cuestion del Islam en nuestro pais (Montenegro, 2007). Rosemberg Fuentes (2016)
hace un paneo de los trabajos acerca de musulmanes en Latinoamérica realizados en las ultimas décadas y
cita, entre otros, a Estela Valverde (1992) y Liliana Asfoura de Adad (1995), quienes publican trabajos sobre
la migracion siria y libanesa en el norte argentino, mas centrados en las olas migratorias que en la
religiosidad islamica. Més alld del ambito de la migracién, existen algunos trabajos que abordan
manifestaciones y actividades culturales practicadas por musulmanes en Argentina. Ignacio Linch
(1996/2011) se ocupa de estudios sobre arabes y judios, incluyendo las relaciones que Argentina mantiene
con Oriente Medio, mientras que Pedro Brieger y Enrique Herszkovich (2002) se enfocan en las

comunidades musulmanas en el pais y la relacion sociopolitica con el mundo islamico.

Montenegro y Renold publican los primeros trabajos sobre identidad islamica y ponen de manifiesto que
la comunidad musulmana es una minoria religiosa invisibilizada en censos y estadisticas sobre diversidad
cultural en el pais bajo la categoria de "otros". Los ejes en los que se concentrd la atencion de las
investigaciones en torno al islam fueron las relaciones entre etnicidad arabe y religion islamica, la relacion
entre medios de comunicacion e identidades musulmanas, inmigracion e islamismo, la busqueda de
reconocimiento y exploracion de los modos de autorepresentacion de la religion, andlisis de diversas
expresiones rituales del islam, prescripciones alimenticias, valores y socialbilidad de comunidades

musulmanas (Montenegro, 2007).

Mas recientemente, las vertientes esotéricas del islam -- como el sufismo y los procesos de conversion de

sujetos sin ascendencia cultural/étnica musulmana o arabe -- implicaron tensiones y cambios en el ambito de
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instituciones de "tradicion" islamica que atrajeron la atencion de jovenes investigadores. Entre estos ultimos,
podemos encontrar a nivel nacional algunas tesis de licenciatura y de doctorado que han hecho interesantes
aportes, menos generalisticos y mds anclados en contextos locales. Analia Kerman (2007) aborda la
inscripcion del islam en la matriz de diversidad religiosa nacional e introduce un andlisis de practicas
ascéticas propias del sufismo. Lucia Salinas (2013) se enfoca en el estudio de la construccion identitaria de
los miembros de grupos sufies naqshbandi de diversas localidades en el entramado de la cultura argentina, a
la luz del fendmeno de transnacionalizacion religiosa. Desde otra perspectiva, Mayra Valcarcel se sumerge
en otro campo apenas explorado en ambito local, el de los estudios de género. La autora se dedica a
describir, comprender y analizar la forma en que distintas mujeres musulmanas argentinas articulan sus
multiples pertenencias o posiciones identitarias. Valcarcel y Garcia Somoza, analizan cdmo se despliega la
produccién iconografica en un espacio local/transnacional, sosteniendo que: "Detras de las referencias
clasicas de conceptos islamicos estan aquellas otras que se construyen en el terreno mismo: surgen del
movimiento, de la circulacion de los sentidos y cuerpos, producidas desde las experiencias de los actores,

reinterpretadas y reelaboradas" (2016:52).

Estos trabajos, de gran valor para abordar tematicas relacionadas con formas de vida y de culto islamicas
en nuestro pais, siguen siendo escasos. Por un lado, no ha sido aun estudiado puntualmente el proceso de
conversion al sufismo desde un enfoque etnografico, habiendo sido dedicados a este aspecto apenas unos
pocos parrafos en trabajos mas amplios enfocados en practicas organizativas y rituales en comunidades
musulmanas de diversa indole. Por otro lado, en estudios realizados hasta fines de los afios noventa y
principios del nuevo siglo, el sufismo se presenta en muchos casos englobado en tendencias alternativas o
como parte de filosofias o movimientos New Age, mientras que en los ultimos afios estamos siendo testigos
de una expansion de la fe musulmana con una impronta propia, que se desliga de estos movimientos

emergentes y busca un mayor reconocimiento como tradicion estrechamente vinculada con el Islam.

Para intentar dar respuestas a interrogantes como: ;jen qué consiste ontologicamente la adscripcion al
islam y en particular al sufismo en un contexto latinoamericano de caracteristicas cristianas y publicas
seculares? ;cuales son las practicas y los principios que definen a una particular "comunidad de
interpretacion” en el ambito religioso musulman local? ;por qué, como y cuando los sujetos vivencian el
devenir parte de una comunidad religiosa exotica y minoritaria que los lleva a cambiar radicalmente su
realidad cotidiana?, es que pretendo enfocarme en trayectorias de vida de sujetos que han vivenciado el
“devenir sufi” y las transformaciones que han afrontado tras la adscripcion a la fe islamica, con la
expectativa de contribuir con este trabajo etnografico a dilucidar sensiblemente emociones, percepciones y

sentidos que explican subjetividades y devenires de sujetos convertidos al sufismo en Argentina.

4. Proceder metodologico

“Teniendo presente las diferencias, hay que reconocer las semejanzas. Teniendo presente las
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semejanzas, hay que reconocer las diferencias®”

Con el fin de encontrar respuestas a los interrogantes que dieron lugar a esta investigacion etnografica,
puse en practica recursos propios de la disciplina a partir de un trabajo de campo multisituado con seguidores
del sufismo nagshbandi en Patagonia y en Berlin. La hipdtesis inicial de que los individuos formaban parte
de una comunidad, me llevé en un primer momento a observar sistematicamente el campo en busca de
pautas e indicios de actividades o actitudes comunitarias, en las practicas sociales, en las formas de
comunicar, de interactuar e interpretar los actos cotidianos y colectivos. Las observaciones de un grupo
especifico no se realizan desde un lugar distante y seguro, sino participando en tantos eventos sociales como
sea posible (Duranti, 2000). Pronto constaté que los sufies conforman un grupo religioso abierto y accesible,
por lo cual la observacion participante resulté ser una experiencia enriquecedora que me permitiéo no sélo

comprender sino vivenciar su modo unico y particular de estar los unos con los otros.

La eleccion de hacer observaciones en dos lugares tan diferentes como Berlin y Patagonia fue fortuita, en
en tanto surgié como una propuesta de los mismos actores, dado a mis frecuentes viajes entre ambas
localidades por cuestiones ajenas a esta investigacion. En una de mis primeras visitas al campo en el sur de
Argentina, comenté que estaba por viajar a Berlin y el mismo sheik me pas6 el contacto de algunos de
miembros nagshbandi en la ciudad para que los contactara de parte suya. La relacion entre ambos lugares
resultd particularmente interesante para la reflexion por varios motivos. A diferencia de otros grupos sufies
en Europa, ademas de convertidos alemanes, la comunidad de origen turco en Berlin es particularmente
significativa y la relaciéon que mantiene con la sede central de la Orden en Turquia es muy estrecha. Por otro
lado, hay varios latinoamericanos que frecuentan dichos grupos y el mismo sheik Rauf es conocido como “el
sheik de la Patagonia”, ya que tiene seguidores no solo en la Argentina, sino también en algunos otros paises
de Latinoamérica. Se dio, asi, la posibilidad de hacer un trabajo de campo multisituado, en el que Berlin
cumple un papel de referencia que me permitid6 confrontar algunos sentidos particulares del grupo
sudamericano. En Berlin participé de encuentros grupales, ritos y momentos de recreacion en jornadas
particulares, mientras que en Patagonia tuve diversas ocasiones de pasar varios dias seguidos en su “lugar”
de encuentro, conviviendo con los actores y compartiendo, ademds de actividades de grupo y eventos
religiosos, momentos de la vida cotidiana. Algunos sujetos tanto en Berlin como en Patagonia me han
recibido en sus hogares, donde pude conocerlos en circunstancias privadas. Asi, pude constatar desde la
experiencia, que son las practicas concretas y las relaciones que se tejen entre los sujetos las que crean los
lugares, es decir el campo, y definen las herramientas y la metodologia que son utilizadas a lo largo de la

investigacion.

Fueron fundamentales las conversaciones informales y las entrevistas en profundidad con miembros con
diferentes posiciones dentro de las escalas sociales de los grupos, lo que me ha ido dando acceso a sus
conocimientos, sus experiencias y sus explicaciones de sentidos intimos y personales. Ello me permitié no

solo reconstruir sus trayectorias de vida, para una mejor comprension de los procesos del devenir sufi de los

2 NdA. Cita de la pelicula documental CI PROVO (2010), de mi autoria.
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cuales fueron protagonistas, sino también hacerme una idea de su percepcién de la estructura social de la
Orden sufi de la cual se sienten parte. Me servi, ademas, de registros de interacciones realizados con medios
electronicos de audio y video, andlisis de fuentes escritas y audiovisuales presentes en internet, notas de
campo y bibliografia especifica (Guber, 2011), para completar el complejo mapa de interacciones y

relaciones que hacen de la Orden Nagshbandi un proyecto transnacional.

Respecto a algunas fuentes y bibliografia especifica a las que hago referencia, dada la escasez de material
en campo antropologico acerca de la Orden Nagshbandi, tuve que recurrir a autores de otras disciplinas;
textos del campo de la historia, los estudios islamicos y religiosos y material producido por editoriales
propias de la Orden. Instrumentos y técnicas de analisis del discurso me fueron indispensables para descubrir
estructuras menos evidentes en manifestaciones discursivas, no solo en los actores y otros sujetos con los que
intercambié reflexiones, sino también en mis propios discursos. Me acerqué a los sujetos con una sincera
ignorancia y curiosidad intelectual acerca de sus creencias religiosas, su organizacion social y sus practicas,
por lo que esta etnografia no es la transcripcion de lo observado y de la informacion obtenida, sino fruto de
un proceso de dialogo continuo entre diferentes puntos de vista; las perspectivas de los sujetos que fueron
objeto-sujetos de estudio, las mias propias, las de autores de la bibliografia especifica y las de los referentes

disciplinarios y tedricos que me guiaron en la investigacion.

En relacion al andlisis, dejando atras la ilusion de ser meros observadores externos de un universo ajeno,
esta etnografia surge de haber estado personal, tedrica, social y culturalmente involucrada con los sujetos;
relacién que ha condicionado mutuamente nuestra actividad cognoscitiva. En particular, el campo de la
religion es un ambito en el que a menudo los prejuicios, las pre-nociones y los a priori acerca de la actividad
religiosa juegan un papel decisivo (Canton Delgado, 2008). Sin embargo, como en cualquier otro campo, hay
que tener en cuenta el impacto que la mediacion teorica, politica, académica, biografica y religiosa, han
tenido sobre el “producto” etnografico, como asi también, condicionaron la interaccion social durante el
trabajo de campo. Siguiendo la discusion que Canton Delgado retoma de Angel Diaz, me muevo con al
menos dos instrumentos de interpretacion para aplicar a cualquier contexto socio-cultural: el de mi aparato
de sentido comun, el de mis categorias interpretativas como individuo que ha experimentado una
determinada socializacion; y el de mi aparato analitico, es decir, el conjunto de teorias y dispositivos
metodologicos con los que encaré la investigacion (2008). Los autores sostienen que tanto el etnocentrismo,
como el sociocentrismo, son en buena medida producto de nuestra particular percepcion de las diferencias,
que se activan solo en el campo del sentido comun. Es posible desplazar idealmente el sentido comun
encendiendo el aparato analitico y acercarse, a través de cristianos convertidos en sufies y turcos
reconvertidos a un nuevo Islam, a los seres humanos y sus convenciones. So6lo desde esta postura reflexiva y
mediante un ejercicio de extrafiamiento constante me fue posible atravesar el proceso etnografico como una
mariposa, cuya trayectoria lejos de ser lineal y objetiva, sobrevuela y construye la imagen multidimensional
de una realidad social de los ofros, que informan practicas sociales, relaciones de poder, modos de

interactuar, modos de ser y de un constante devenir. Creo que en el fondo como antropodlogos es eso lo que
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nos interesa conocer.

Como he mencionado antes, esta investigacion aborda un campo de la antropologia clasica, la religion,
sobre el cual se han producido numerosas teorias e infinidad de trabajos etnograficos que dan cuenta de casos
y perspectivas diversas. No obstante, muchos autores contemporaneos (Wright, 2007; Canton Delgado,
2008; Montenegro, 2007, entre otros) coinciden en que en los ultimos decenios, los estudios sobre religion o
religiosidad al interior de las sociedades complejas no han sido suficiente y especificamente abordados desde
una mirada etnografica. De alli que considero que enfocar el estudio del fenomeno de la conversion hacia la
practica "singular" de sujetos que adoptan el sufismo como “camino espiritual”, adhiriendo a un movimiento
religioso minoritario inmerso en una sociedad basicamente moderna, puede llevarnos a encontrar nuevas

definiciones en referencia al campo que estamos estudiando.
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CAPITULO 11

Nociones generales sobre el Islam y el sufismo

"El sufismo es una forma de identidad que fue parcialmente separada del Islam durante la
traumatica experiencia del dominio colonial europeo en la mayoria del mundo no occidental.
Fue definido por los orientalistas, calumniado por los fundamentalistas y condenado como
irrelevante por los modernistas. Sin embargo, ha quedado demostrado que es un sistema con
una alta resilencia simbolica que ha perdurado en contextos locales, incluso habiendo sido
apropiado por las élites cosmopolitas, tanto musulmanas como no-musulmanas. Presente
(actualmente) en redes privadas, publicaciones, cultura pop y comunidades virtuales, se puede
esperar que continte operando en la formacion de identidades y comunidades en una variedad
de situaciones. Y es seguro decir que el sufismo seguird siendo un cardcter formidable para la

identidad isldmica en un futuro previsible" * (Ernst, 2005:246)

Tavo, Fedra, Fatima... algunas de las personas sufies que entrevisté, me fueron explicando de qué Islam
estan hablando, cuando afirman que el sufismo Nagshbandi estd completamente inmerso en el Islam desde
sus origenes. No tardé en percibir que yo misma necesitaba empezar por el principio, dejar de lado
concepciones previas -- entretejido de experiencias e intereses politicos e intelectuales personales -- para
tratar de imaginar el Islam que los sufies me estaban presentando. Tomé la actitud de una nifia de hoy, que
tras dejarse contar una historia, con una innata curiosidad sin contencion, se lanza a investigar quién es quién

en los hechos que me cuentan.

En este capitulo, hago un recorrido historiografico del Islam y el sufismo que considero significativos para
comprender el campo de estudio que estamos explorando: sus origenes, sus adecuaciones socio-contextuales
a través de los siglos y la dinamica expansionista que hizo posible su presencia en nuestro pais y en
particular en Patagonia. Montenegro sostiene que los varios grupos islamicos configuran diferentes
comunidades de interpretacion, dado que hacen referencia a linajes internacionales distintos, perciben su
historia local de manera singular y cada uno concibe el "verdadero Islam" a su manera. Estas comunidades
de interpretacion construyen sus tradiciones y sus identidades de forma original, participando de la tension

entre fragmentacion y unicidad del Islam como comunidad global (Cit. Por Kerman, 2007).

"Sufism is a form of identity that was partially severed from Islam during the traumatic experience of European colonial
domination over most of the rest of the world. It has been defined by Orientalists, maligned by fundamentalists, and condemned
as irrelevant by modernists. Yet it has proven to be a highly resilient symbolic system that has endured in local contexts even as
it has been appropriated by cosmopolitan elites, both Muslim and non-Muslim. In private networks, publications, pop culture,
and virtual communities, it may be expected to continue operating for the formation of identity and community in a variety of
situations. And it is safe to say that Sufism will continue to be a formidable issue for Islamic identity in the foreseeable future.”
Mi traduccidn, como otras que aparecen en la tesis.
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En el intento de reconstruir el sentido que el Islam y el sufismo adquieren en la cosmovision de los sufies
Nagshbandi con los que trabajé, elegi algunas de las explicaciones que me fueron dando los actores o que
encontré en las paginas web administradas por el grupo y las puse en juego con las de otros autores que
estudiaron el fendmeno desde perspectivas diferentes. Cabe aclarar que muchos de los articulos publicados
en internet por grupos nagshbandi de Argentina no tienen referencias bibliograficas. Algunos textos suponen
ser traducciones de revelaciones y relatos presentes en el Coran, en Hadices* o en dichos atribuidos a
maestros de la orden religiosa a la cual los creyentes adhieren; otros tienen un formato que asemeja a
narraciones miticas o parabolas acerca de la espiritualidad sufi, expresados de manera sencilla y adaptados a
un lenguaje local. Siendo dichas paginas fuente de conocimiento sobre el Islam y el sufismo para las
personas que forman parte de esta investigacion, tomo algunos textos publicados como referencia del
pensamiento “oficial” del grupo, atin cuando dichas declaraciones no coinciden con la versiones académicas
de la historia politica y religiosa del Islam. No se trata en esta investigacion de corroborar la veracidad de los
hechos histdricos a los cuales los actores hacen referencia -- que el lector puede hallar en bibliografia de esta
y otras disciplinas que oportunamente encontrara sugerida en las notas a pié de pagina -- sino de exponer
sintéticamente la imagen del mundo que, como escenario historico, da sentido a su fe. Siguiendo a Geertz, la
fe se sostiene en este mundo a través de formas simbolicas y construcciones sociales. Como antropdlogos,
describimos ideas, actos e instituciones y nos hacemos preguntas acerca de los datos, pero no llegamos muy
lejos en el andlisis en el campo religioso, si no nos interrogamos acerca de qué tiene todo eso que ver con la
religion. “Se trata justamente, escribe el autor, de descubrir qué tipos de creencias y practicas sostienen a
qué tipos de fe bajo qué condiciones. Nuestro problema, que se acrecienta dia a dia, no es definir la

religion, sino encontraria” (1968:17).

1. El legado del profeta Mohammed

“Cuando Dios ordend a la pluma que escribiera, la pluma pregunto “qué debo escribir?”, y Dios
dijo “escribe la illaha ill-Allah™ (no hay mas Dios que un unico Dios). Y la pluma escribio la illaha
ill-Allah durante setenta mil arios de Dios, un dia de Dios equivale a mil de nuestros arios, y luego
se detuvo. Luego Dios ordeno que escribiera una vez mds, y la pluma pregunto “qué debo
escribir?” y Dios respondio “escribe Muhammadan Rasul Allah” (Muhammad es el ultimo de los
profetas), y la pluma dijo “oh Dios, quien es este Muhammad que Tu has puesto Tu Nombre al lado
de su nombre?”. Dios dijo “Debes saber que si no fuese por Muhammad Yo no hubiese creado

’

nada en la creacion”. Entonces la pluma escribio Muhammadan rasul Allah durante setenta mil

arios de Dios.” ” (Rabanni Nagshbandi Argentina)

Eliade (1983) sostiene en su descripcion de los origenes del Islam, que de todos los fundadores de las

4 Ver glosario.

Fragmento extraido del sitio web del grupo Nagshbandi Rabbani de Argentina. Recuperado de internet el 7/11/2017
www.celebracionrabbani.com Ver fuentes.
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religiones consideradas universales, Mahoma (570-632) (en adelante Mohammed® o Profeta) es el unico del
que se conoce la biografia y su contexto histérico. Si bien no se puede estar seguro de su intima
espiritualidad, numerosos documentos dan cuenta de como un genio religioso pueda haber utilizado las
circunstancias histdricas para hacer triunfar el propio mensaje y cambiar radicalmente el curso de la historia .
La biografia del profeta Mohammed es una historia de aventuras, exilios y triunfos populares. Se dice de él
que fue un gran negociador politico, logrando la conversion de numerosas tribus beduinas y de prestigiosas
familias de la oligarquia local. El ascenso politico del nuevo movimiento religioso, que se afianza en la Meca
y que en nombre de Ald’ une varios grupos rivales en una lucha comun contra el politeismo pagano, derivd
en la creacion de una Nacidn arabe e instaurd una teocracia isldmica que permitié la expansidon musulmana

mas alla de las fronteras étnicas.

Tavo es un hombre de aproximadamente 60 afios, convertido al sufismo desde hace varias décadas y que

demuestra un gran interés por los acontecimientos historicos que me cuenta detalladamente:

"La lucha interna comenzo al otro dia que el Profeta (abdullilah) dejo esta vida. Lo que sucedio
historicamente es que... lo que sucedio en vida del profeta fiue una cosa magica. Como se
transformo. Mucha gente entré al Islam, eran paganos, judios, cristianos, persas... Entraron en un
torbellino, o sea, se islamizo Oriente en muy poco tiempo. En cien aiios ya estaba Espana bajo el

Islam." (Tavo)

Efectivamente, en el S.VII d.c, la peninsula arabica estaba influenciada por las dos grandes religiones
monoteistas de la época, la hebraica y la cristiana, pero también por otras tradiciones y cultos mistéricos que
produjeron varias escuelas y movimientos espirituales sintetizando conocimientos de origenes diversos. Esta
diversidad de religiones menores convivian con una gran cantidad de sectas que interpretaban de manera
propia las practicas religiosas hebreas. En muchos contextos de aquel entonces, la region estaba organizada
en tribus y conservaba ain una fuerte tendencia al politeismo semitico, cuyo centro de culto era la Meca,

pueblo natal de Mohammed.

"Islam no es solamente una religion creada en el S XII por los arabes, sino que es 'la religion de las
religiones’. (...) En la época de los hebreos se le llamo de una manera, en el cristianismo de otra,
en Oriente. el budismo o el taoismo... se le llamo de otra, pero siempre es el Islam. Lo que paso fue
que al final de los tiempos, cuando aparece el Coran, aparece en bloque, las engloba a todas. Pero
no todas aceptaron, quedo gente cristiana, quedo gente budista, quedo gente judia, quedo... Pero si
vos leés el Coran atentamente, te va a decir que todos los enviados de Dios son los mismos, que no
hay ninguna fe que no sea el Islam, porque no hay otro Dios que El. Entonces, es muy sencillo el

lenguaje coradnico, lo que pasa es que nosotros no somos sencillos, nuestra mente es muy compleja.

¢ Mahoma es la forma castellanizada de Mohammed, nombre arabe que viene de la raiz del verbo HMD, que significa alabar; por
tanto, Muhammed quiere decir "el mas alabado". Los musulmanes sostienen que al castellanizar el nombre, éste pierde su
significado original y consideran una ofensa referirse al profeta con un vocablo privado de significado. Por respeto a los
creyentes que prestaron su testimonio para esta tesina usaré el nombre Mohammed para referirme al profeta fundador del Islam.
(https://www.webislam.com/articulos/28472-por_que_debemos_decir muhammad_y no_mahoma.html)

NdA: Al4 era el término comun compartido por hebreos y cristianos para referirse a Dios en las regiones de lengua arabe.
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(Tavo)"

La mision profética de Mohammed se inicia con una serie de experiencias estaticas fuertemente
influenciadas por las religiones monoteistas. En la credibilidad del Profeta como enviado de Dios, fue
determinante la reproduccion escrita de la propia revelacion divina en un texto, el Coran, que se suma a la
tradicion mesianica ya entonces llamada "del libro". El Coran se presenta como una continuaciéon de los
textos sagrados ya reconocidos como revelaciones de profetas hebreos y cristianos precedentes y se convierte
en la ultima y mas importante manifestacion divina de un tinico ser superior, creador de la existencia. Eliade
sostiene que, desde el punto de vista de la morfologia religiosa, el mensaje de Mohammed, tal como es
referido en el Coran, representa la expresion mas pura del monoteismo absoluto. Sélo existe un unico Dios,
en arabe Ala, libre, omnisciente, omnipotente, creador y gestor del cosmos y de la humanidad toda (Eliade,
1983). La cita con la que abrimos este apartado da cuenta del origen mitico del inico dogma del Islam: "A4ld
es el unico Dios verdadero y Mahoma es su profeta”. Una Unica frase que lleva implicita una serie de
postulados fundamentales, como la creencia en la unidad de Dios, en sus angeles, en su Escritura, en sus
profetas, en la resurreccion, en un juicio final por parte de la divinidad, en la predeterminacion, tanto del

bien, como del mal y en la decision absoluta e irrevocable de Al4®.

El islam’, a diferencia de las otras religiones monoteistas, no se constituye en una iglesia, no prevé un
sacerdocio, ni necesita de un templo. Sin embargo, la vida religiosa esta regulada por instituciones que al
mismo tiempo funcionan como normas juridicas que rigen la vida cotidiana. El ideal del musulman'® es
captar el sentido verdadero de la palabra escrita en los textos sagrados; una verdad que, segin Eliade, es de
orden ontoldgico y que, desde la perspectiva del Islam, puede ser interpretada de manera diversa, a partir de
aquella mas literal, de la sharia” o ley divina (1983). En cuanto a la practica, se conformaron los
denominados: cinco pilares del Islam, es decir, cinco “cosas” que todo buen musulman debe hacer: profesar
la fe en Al4, orar cinco veces diarias, incluidas las abluciones'? y las purificaciones prescritas para
determinados momentos; dar limosna para el necesitado; ayunar durante el ramadan'® y al menos una vez en
la vida, hacer una peregrinacioén a la Kaaba, centro sagrado situado en la ciudad de La Meca, actualmente

Arabia Saudita.!*

Fuente: www.webislam.com

NdA. Histéricamente, el término Islam fue introducido en las lenguas europeas a principios del S. XIX por orientalistas como
Edward Lane -- conocido por su traduccion de "Las mil y una noches" -- como un analogismo de "hinduismo" o "Budismo"
segun el concepto cristiano-moderno de religion. Hasta entonces se habia usado el término "mahometanos" para referirse a los
seguidores del Profeta Mohamed. (Carl Ernst, 2002:9). La popularidad del término entre la comunidad académica no-musulmana
coincide con el incremento de su uso en los discursos religiosos de movimientos reformistas, que entre los siglos XIX y XX
predicaban la unidad de un inmenso movimiento religioso, como el Wahabismo y otros grupos "proto-fundamentalistas". En este
sentido, sostiene Ernst, el término designa desde sus origenes simultdneamente, una unidad socioldgica para los orientalistas y
una doctrina de cambio religioso para los musulmanes. Tanto para quienes desearon categorizar al otro, como para quienes se
auto-circunscriben como tal, el Islam deviene un término politico, una linea que surge delimitando un grupo y que actualmente
divide buena parte de la humanidad.

Musulman, del arabe muslim significa sometido o entregado a la voluntad divina.

Ver glosario.

Lavajes rituales. Ver glosario.

Periodo de ayuno ritual que se efectiia durante 40 dias. El ayuno consiste en no ingerir alimentos desde una hora antes de la
salida del sol hasta el ocaso. Ver glosario.

http://ec.aciprensa.com/wiki/Mahoma_y mahometismo Enciclopedia catélica online
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Ya en sus origenes el Islam se desarrolla en torno a dos corrientes, el sunnismo y el shiismo, que
establecen a través de los siglos una disputa hasta el momento no superada. A grandes rasgos se podria decir,
que los sunnitas remontan sus origenes al Kalifa Abu Bakr, compaiero coetdneo del Profeta y se consideran
"fieles seguidores de la Sunna"”. Los sunitas'® entendieron el mensaje como una guia practica de tradiciones
religiosas y se constituyeron como grupo mayoritario bajo la continuidad del gobierno de un Califa, miembro
de las clases politicas dominantes. Los shiitas'’, leales a los mas cercanos parientes y discipulos del Profeta,
remontan sus origenes a Ali, primo y yerno del Profeta y se concentraron bajo la guia de un Imam'® con mas
poder espiritual que politico (Kerman, 2007). En mi primera visita al campo, recuerdo haberle preguntado a
Féatima, esposa de Sheik de la Patagonia, acerca de las diferencias entre sunnitas y shiitas; su respuesta fue
categoérica: “neee... el shiismo es una secta de por aquellos lados, nada que ver con el sufismo ni con el

islam”. De hecho, la Orden Nagshbandi adhiere a la corriente sunnita del islam ortodoxo.

Analia Kerman (2007) cita al historiador Mallin Salgado, quien afirma que "el nuevo codigo social
islamico promovio los elementos sedentarios y urbanos presentes en la peninsula frente a los beduinos, cuya
forma de vida movil y belicosa frenaba la expansion comercial en la region" (2007:34). Se entiende
entonces, siguiendo a Kerman y a Salgado, que el Islam significo una profunda transformacion de las
estructuras predominantemente tribales y nomades existentes en la peninsula arabica en tiempos del Profeta e
inmediatamente después. La nueva religion impulsé la consolidacion de una estrategia de control econémico
vinculada a un cambio en la organizacion social que promovia el asentamiento de una red productiva y
comercial estable. El Islam se expandi6é apropiandose de culturas ya establecidas y reformando otras mas
fragiles mediante una “verdadera organizacion estatal, un comercio a larga distancia, un arte sofisticado y

una religion universalista” (Geertz, 1968:28).

En el origen de una nueva sociedad, sostiene Godelier (2010), el mando politico y la gestion del ambito
espiritual estan intimamente entrelazados. Segun el autor, la importancia del vinculo politico-religioso esta
en la base del surgimiento tanto de sociedades tribales, como en la conformacion de una nacion. Esta unidad
politica-religiosa, que se observa también en muchas sociedades y asociaciones de creyentes musulmanes,
fue objeto de analisis y criticas de pensadores europeos a partir de la revolucion secularizadora del Siglo
XVIII, y se manifiesta en su maximo logro en el Reino Saudita donde, como explica Godelier, se instaura
una monarquia absoluta en torno a un pacto entre el poder politico de la familia Saudi y el poder de la elite

religiosa profundamente ligada a la Sharia (2010).

Del mismo modo que los hebreos, y luego los cristianos, el Islam comprende en los acontecimientos

NdA: Sunna es la coleccion de registros sobre la vida y obra (revelaciones) del profeta Mohammed. Ver capitulo IV y glosario.
El sunnismo, que se constituyé como corriente mayoritaria del Islam, se habia enfocado en la logica de la jurisprudencia y en la
aplicacion de la ley en el respeto a las prescripciones del Coran y el seguimiento de normas estipuladas para el correcto
comportamiento en la vida social y cotidiana. La teologia ortodoxa adoptd un estilo abstracto e impersonal en la ensefianza de la
doctrina; un sistema binario compuesto por una parte teorica o dogmatica y una parte pragmatica o moral (Eliade, 1983).

Los shiitas encontraron en la Sunna significados mas sutiles, sentidos esotéricos que solo algunos podian develar. En este
contexto de inestabilidad y reorganizacion geopolitica, cada uno de estos "partidos", como los llama Eliade, contribuy6 al
desarrollo de las instituciones religiosas, de la teologia y de la mistica islamica (Eliade, 1983).

Ver glosario.

25



historicos el devenir de una historia sagrada. Nace, entonces, como un movimiento que irrumpe en antiguas
estructuras sociales y reconstruye un nuevo universo simbolico reciclando elementos a disposicion. Un
bricollage levi-strausseano que resignificé fundamentos judeocristianos y tribales, instituyendo una teocracia
que aunaba sentidos sociales, politicos y religiosos. Tras la muerte del profeta Mohammed y el asesinato de
su familia directa, el credo que en poco tiempo se habia convertido en un gran movimiento de interés
politico, se divide y se organiza en califatos que luchan entre si por el dominio de la region. Asi, casi tal cual

se organizo treinta afios después de la muerte del Profeta, llega al siglo XX (Eliade, 1983).

2. El sufismo

"Nos auto denominamos sufies no porque sufi signifique demasiado, pero para distinguirnos del
Islam que es muy complejo. Como se ha diversificado en tantas culturas, hay Islam desde la China
hasta en Marruecos y en Europa y en Rusia. Entonces cada comunidad y cada situacion historica le
dio un tinte y una situacion diferente. Entonces no es facil de comprenderlo; porque vos que estas
en antropologia sabras, cada cultura le pone lo suyo y cada situacion que han ido viviendo le ha ido

poniendo caracteristicas diferentes (Tavo).”

La vocacion universalista del Islam no pudo evitar que se produjera una fuerte diferenciacion interna,
tanto en sus manifestaciones, como en sus interpretaciones (Marchi, 2009). Al interior mismo de este nuevo
modelo que se estaba delineando en torno a la apropiacion del derecho al ejercicio y control de la ley
islamica sobre la poblacion, se fueron gestando grupos de religiosos que, sumidos en practicas
contemplativas y una vida de extrema devocion, se confrontaron con la dimensiéon imperial y politica que iba
adoptando la religion a través de los califas. Victoria Carandini (2013) habla de un “Islam paralelo” que
desde sus origenes se fue conformando a la par del Islam oficial, como dos modos diversos de profesar la
misma religion; uno mayormente ligado a las escuelas juridicas y a la tradicion, otro mas mistico y popular,

en cuanto comprende practicas shamanicas y animistas persistentes en las culturas locales.

El término sufi y el que de éste deriva, sufismo, no aparece en el Coran ni en las tradiciones proféticas. Sin
embargo, los sufies de la actualidad remontan sus tradiciones a los compafieros mismos de Mahoma que, en
una busqueda espiritual profunda, predicaban una relaciéon con Ala de tipo no racional; una conexion

emocional y fisica que se experimentaba a través del cuerpo y los sentidos.

Sobre la etimologia del vocablo se han generado diversas especulaciones. Mientras algunos le atribuyen
un origen arabe derivado de la palabra suf que significa lana, por la vestimenta que estos religiosos usaban,
otros consideran que procede del término safa que significa pureza. Todavia hay quienes sostienen que viene
de la palabra sofa, con la que se designaba a los peldafios de la mezquita de Medina donde solian sentarse los
compaiieros del Profeta (Llobell Grimald, 2015). Bize (2003:4 citado en Llobell Grimald, 2015) sostiene que

el término fue acufiado en el S VIII, mientras que Ernst (2002) afirma que Suf-ismo como categoria es una
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construccion del siglo XIX atribuida a los orientalistas britanicos con base en la India, en principio para
designar aquellos elementos de la cultura "oriental" que a los europeos les parecieron mas atractivos y que
relacionaron a la obra del sabio poeta persa Rumi. Segtn el autor, los europeos estaban fascinados con las
expresiones artisticas de los "soofees", a los que veian como poetas, amantes de la musica y de la danza. Los
orientalistas los consideraron libres pensadores que apenas tenian algo que ver con la fe en el Profeta

Mohamed, que ellos veian rigidos y moralistas.

En suma, atn desafiando la rigidez del Islam, sostiene Scattoli (2006), el sufismo lo ha acompafiado en
toda su historia, afrontando tanto luchas materiales como espirituales. El sufismo representa en el plano del
pensamiento y del arte toda la grandeza de la civilizacion islamica y es un factor fundamental en su

expansion espacio temporal.

Los sufies en Argentina han ido creandose su propia imagen de cémo los hechos historicos han dado
origen al sufismo y de como se va definiendo de manera autdbnoma al movimiento religioso sociopolitico

instaurado por los seguidores del Profeta:

"Politicamente siempre ha sido complicado, y en forma progresiva se fue perdiendo la guia, es
decir, los lideres, los maestros. Lo que nosotros llamamos 'la espiritualidad del Islam' se fue
secando. Lo que sucedio fue esto, que al perderse la espiritualidad, lo que queda son las reglas,

la normas, las leyes. Pero las leyes sin la espiritualidad son un arma de doble filo (Tavo)."

Cabe tener en cuenta que tanto Sharia -- ley islamica -- como Tariga -- confraternidad sufi -- significan
“via”. La sharia indica la via mas larga marcada por la ley islamica exotérica, un circulo que engloba la
adhesion mas general a la religion, mientras que la tariqa indica la via mas angosta por la cual la persona
accede al conocimiento que sustenta la propia progresion espiritual o Jihad" interior, un atajo que se
emprende a partir de las ensefianzas y transmisiones que los maestros imparten personalmente a un circulo

reducido de discipulos (Marchi. 2009).

El (Sheik Nazim) con un pedacito del cordn te podia explicar el significado oculto de eso... que vos
podias entender, no...? (...) Hay dhikr, repeticiones, que nosotros decimos y que los mulsumanes
saben que hay que decir un millon ochocientas mil veces para recibir esto o lo otro, ponele... para
que tus hijos sean siempre sanos. Qué se yo..., un ejemplo, no es asi. Entonces Mawlana Sheik
Nazim sabia el secreto, porque a través de su corazon decia: hagan diez de este otro y tienen los
mismos resultados. Un ejemplo que te pongo de lo religioso, pero después esta con... (pasa lo mismo

con) cualquier cosa, (Fatima)".

La via del sufi, como proceso de acercamiento a Ala, se instaura sobre una relacion entre un maestro, al

que ellos llaman sheik™, y sus seguidores. El maestro guia al discipulo en su camino espiritual, a través del

" Ver glosario.

NdA. Sheik tiene diversos significados en el mundo arabe. Segun el contexto puede ser utilizado como maestro, sefior, eminencia,
profesor (actualmente en instituciones académicas), etc. Las érdenes sufies llaman sheik al maestro espiritual en torno al cual se
congregan seguidores de una misma orden.
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cual va superando fases de iniciacion y de aprendizaje. El conocimiento de Dios o camino espiritual se basa
en la santidad; y el maestro, es el medio para alcanzarla. Ademas de la instruccion iniciatica, los maestros
sufies incentivaban a sus discipulos a experimentar una conexion directa con la divinidad a través de la
musica, el sonido de la flauta, danzas y mantras que evocaban una participacion instintiva y personal. Sus
practicas se fueron definiendo en una morfologia compleja que comprende una fisiologia mistica y una
metodologia de meditacion especifica (posiciones corporales, técnicas de respiracion, visualizaciones, etc.).
La sensibilidad del sufismo atrajo no s6lo a sectores populares, sino también a miembros de las elites
espirituales que se agruparon en torno a maestros, a quienes se consideraba capaces de interpretar y mediar

en la relacion personal con Alé (Eliade, 1983).

Las autoridades politicas y religiosas sunnitas consideraron algunas las practicas religiosas sufies como
herejias que remitian, probablemente, a corrientes tales como el neoplatonismo, la gnosis y el maniqueismo.
La fidelidad hacia el maestro resulté en muchos casos politicamente incomoda, ya que se interpretaba como
una critica y una evasion a la autoridad de los gobernantes locales. A pesar de las persecuciones, diversos
movimientos se fueron consolidando, dando lugar a una multiplicidad de formas de comprender la
espiritualidad. Del pluralismo, unido a los procesos de transformacion global de lo religioso que sustenta la
expansion del sufismo hasta llegar a contextos tan distantes en tiempo y espacio como la Patagonia argentina
de hoy, surgen interesantes interrogantes para el antropologo abocado a entender no so6lo aspectos de la

religion islamica, sino también los procesos y relaciones segun las sociedades que la acogen.

“Hay todo un engario y autoengaiio detrds de la libertad. Hay temas que son muy polémicos.
Nosotros creemos que la libertad, en Occidente, es andar a lo loco, hacer lo que se nos ocurre. Sin
embargo, en las culturas primitivas la libertad es otra cosa. La libertad es respeto, la libertad es
control, la libertad es amor por el otro. (...) El Islam significa paz, basicamente; aunque ahora,

actualmente la palabra Islam quiere decir: guerra, conflicto (Tavo).”

3. Filosofia y misticismo islamico

"Es tan dificil definir el sufismo... (la mistica) tiene que ver con el secreto, el secreto de todo. Un
musulman comun es una persona con mucha bendicion, porque conoce mucho de cosas y tiene un
libro donde guiarse. Pero tener un maestro que viene directamente del ultimo profeta, que fue el que
recibio ese libro y te muestra el secreto de cada cosa... ahi estd, ésa es la mistica: el corazon de

cada cosa (Fatima)."

El Islam, como muchas otras religiones, ha elaborado una propia via mistica marcada de caracteristicas
peculiares. El Cercano y Medio Oriente, herederos de las tradiciones alejandrinas, romanas, persas y
bizantinas, ofrecia muchas lineas de pensamiento a una religion que intentaba imponerse unificando pueblos
diversos. Para quien no acataba los dogmas de la nueva corriente, la vida contemplativa, ascética o
penitencial eran opciones toleradas (Carandini, 2013).
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La rapida expansion politica del Islam, hacia Africa y luego la peninsula ibérica, llevé a que importantes
pensadores de diferentes tradiciones filoso6ficas compartieran escenario en los grandes centros de estudios
filosoficos y teoldgicos de la época. El desarrollo del pensamiento persa, europeo y arabe se influenciaron

mutuamente a lo largo de todo el medioevo.

Si bien para Eliade (1983), la reflexion filosofica del Islam se "inspira", ya desde sus primeros tiempos, en
traducciones de obras griegas de filosofia y ciencia, Scattoli (2006) sostiene que entre los siglos IX y XI
hubo una fuerte confrontacion entre el mensaje coranico y la tradicion filosofica-cientifica de la cultura
helenistico-oriental. Aparentemente, la disputa giraba en torno a la existencia de dos tipos de conocimiento;
aquél propio de los antiguos que se relaciona con lo humano y aquél revelado por el Coran de origen
sobrenatural. Ibn Arabi, maestro sufi nacido en Murcia en 1165, sostiene que el conocimiento mistico no
puede ser alcanzado por la razén, sino solamente a través de la experiencia directa. El concepto fundamental
de la mistica sufi seria la unidad del Ser y de la percepcion, es decir, "la realidad total, no diferenciada

constituye el modo de ser primordial de la divinidad"' (Ibr Arabi, Cit. en Eliade, 1983).

Para explicar el proceso de creacion divina, Ibn Arabi se refiere a la imaginacion creativa y al amor. El
ser humano, en cuanto criatura contribuye a que Ala se conozca a si mismo, es decir, participa de la libertad
divina. La santidad, estado que alcanza el maestro mediante la experiencia y el conocimiento de la verdad®,
lleva al individuo a compartir con Alé4 el poder de crear, es decir, de realizar objetivamente las propias
imagenes interiores. Ibn Arabi afirma que este tipo de conocimiento espiritual debe ser esotérico, mantenido
oculto a las mayorias, ya que su profundidad es dificil de alcanzar y los peligros a los que se enfrenta la
persona en el camino hacia el conocimiento son muy grandes. Las experiencias iniciaticas que afronta el
discipulo, suscitadas por la imaginacion creativa, han dado lugar a una serie de historias que, segiin Eliade
(1983), pueden ser comparables a aquellas hazafias miticas de valor magico-espirituales producidas en

occidente durante todo el medioevo.

En el siglo XIII, Mohammad Gialal Ad-Din, un jurista y tedlogo persa conocido como Rumi, se convertira
en uno de los mas grandes misticos y reconocido poeta religioso del Islam. "En la musica, decia el poeta, se
cela un secreto, que si fuera develado provocaria grande desconcierto en el mundo"”. Rumi funda una
cofradia o confraternidad, la tariga** (Mevlevi) Mawlaniya®, que en occidente se conoce como derviches
girantes, porque durante las ceremonias los bailarines giraban sobre si mismos a gran velocidad y alrededor
de los comensales. Eliade interpreta en la danza un caracter conjunto césmico y teoldgico. La sala en la cual
giran los derviches simbolizaria el universo; los derviches serian como planetas que giran en torno al sol y a
si mismos; el sheik representa el intermediario entre el cielo y la tierra; los musicos tocan la flauta y los

tambores evocando las trompetas del juicio final. Cuando el ritmo alcanza una velocidad extrema, el sheik

2l NdA. La traduccion del italiano es mia.

A veces traducido como "verdad", otras como "realidad" (Notas de Mircea Eliade, 1983: xx)

% Citado por Eliade, 1983.

#  NdA: Tariga, confraternidad o hermandad, de alli que los miembros de la Tariga u Orden Nagshbandi se llamen unos a otros:
hermano/a

NdA. Rumi era llamado por sus discipulos Mawlana, del turco "mevlana" que significa "nuestro maestro".
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interviene girando en el centro del circulo perfomando el momento ctilmine de comunion con el altisimo. En

algunos casos, la danza de los derviches podia llegar a evocar --segun Eliade -- un trance psicopatico (1983).

"Rumi (...) era Nagshbandi pero cred la tariga Mevlevi para generar el baile del giro. El baile
del giro era muy poderoso en ese tiempo porque lo llevo hasta Estambul y el objetivo era unir
Occidente con Oriente, con ese giro. Ese es el significado mas esotérico. Como que siempre se
supo que Estambul es el quiebre, la bisagra del mundo. Como que Occidente y Oriente se unen

ahi, Y ahi esta un poco el problema del Islam, del ultimo Islam" (Tavo).

Si bien tanto la musica como la poesia y la danza estatica son practicas que nos remontan a los origenes
del sufismo, la importancia de Rumi en el reconocimiento de la mistica y el arte dentro del mundo isldmico
fue inmensa, porque logra que sea aceptada la creatividad artistica como un pilar fundamental de la
experiencia religiosa. Tras haber sido reconocido y aprobado por los doctores de la ley, el sufismo cobro
gran popularidad, contribuyendo a una apertura de la religion a métodos esotéricos, poco desarrollados por
los tedlogos ortodoxos. Los sufies, propagando sus doctrinas en Asia y Africa, fueron ganando la estima y
proteccion de las autoridades civiles, convirtiéndose en los mejores misioneros de la religion de Ala (Eliade

1983).

Los grupos de discipulos congregados entorno al Maestro/Sheik se convirtieron en verdaderas 6rdenes de
cientos de fieles diseminados en extensas areas geograficas. El contacto con culturas diversas enriquecio el
sufismo con algunos métodos ascéticos extrafios al Islam, lo cual hizo que atn siendo tolerados en su
excentricidad, los partidarios de las corrientes mas ortodoxas hayan observado con sospecha ciertas técnicas
esotéricas sufies. Sobre todo fueron cuestionados aquellos elementos provenientes de culturas cercanas a los
gnoésticos cristianos y a los persas, mayoritariamente shiitas, considerados politica e ideoldgicamente, una

amenaza a la unidad del Islam.

"Un antepasado del sufismo es la cabala. Toda la sabiduria de la cabala es sufi. Se genera en
los tiempos de Abraham, o sea en los primeros pueblos hebreos, los rabi o los maestros de

entonces tenian todo el conocimiento sagrado. Los vedas, en India... también, (Tavo)."

El camino mistico hacia el conocimiento de Dios no fue menos complejo en Occidente de cuanto pueda
haber sido en el mundo islamico. Si bien originalmente el cristianismo primitivo tuvo, tanto en sus ritos
como en su doctrina, un caracter esencialmente esotérico y en consecuencia iniciatico (Renén, ed. 1993), tras
la desaparicion del carisma inicial, como diria Weber, la iglesia catdlica reorden6d el mundo social y la
identidad del grupo de pertenencia entorno a una serie de preceptos y normas morales en base a la adaptacion
del derecho candnico romano y las tradiciones germanicas. La Europa medieval no conocié profundamente

el sufismo, sino por via indirecta a través de la alquimia y el hermetismo proveniente de Egipto.

4. El Islam, "alterego" de Occidente
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“El Islam sigue siendo el enemigo®, porque el Islam es la verdad, abre cabezas, abre

corazones, ése es el objetivo del Islam (Tavo)."

Que la historia de Occidente remonte sus origenes a la Grecia antigua es, segiin Troulliot (2001), una
ingenua narrativa del Renacimiento, que en su afan de inventarle a Europa un pasado se construyd una
tradicion y legitimé su autoridad sobre un mundo que se expandia incesantemente. De acuerdo con Scattoli
(2006), entre los siglos XI y XIII, la disputa por Jerusalem crea un sismo entre cristianos y musulmanes que
ird profundizandose a lo largo del tiempo, hasta que, en la actualidad, el encuentro-desencuentro del
pensamiento isldmico con la modernidad pareciera haber provocado una crisis en todas las religiones y

culturas del pasado pre-modemno.

1492 fue significativo para los europeos, no so6lo por el descubrimiento de América; sino,
fundamentalmente, por la reconquista espafiola del reino de Granada, con la consecuente expulsion de
musulmanes y judios del territorio europeo. A partir de entonces, se empieza a definir la proyeccion histdrica
de Occidente como un discurso que ponia al otro en "otro lugar" (en otras tierras). La intolerancia religiosa
entrelazé religion, etnicidad, territorio y asuntos de control del Estado y permitié que la Cristiandad se
convirtiera en Occidente. El Estado absolutista, la colonizacion, los Estados-Nacion y el capitalismo
moderno son el resultado de una logica lineal que tuvo su punto de partida en la confrontacion del

Cristianismo con el Islam (Trouillot, 2001).

Desde que Occidente se penso6 a si mismo como un continente cristiano, empezd a marcar sus diferencias
con pueblos y culturas que se situaban mas alla de sus territorios. Tras la caida del colonialismo, surge una
serie de movimientos intelectuales que problematizaron tanto los principios, como las teorias y metodologias
modernas con las que se venia describiendo el mundo no-occidental. Said (2002) hace una vasta
investigacion sobre como fue "orientalizado" Oriente, y afirma que Europa no sélo cre6 una imagen de
Oriente segun ciertos estereotipos, sino que lo “obligé” a adoptar dicho discurso como veridico, instaurando
una tradicion de pensamiento, imagenes y vocabulario que le dieron una particular realidad y presencia “en”
y “para” occidente. Para Said, los orientalistas construyeron esencias relacionadas a la "musulmaneidad" de
los habitantes del mundo isldmico, por lo que recrearon una cultura cuya "personalidad" tenia la

peculiaridad de ser el perfecto reverso de Occidente (Montenegro, 2007:118).

El proceso de secularizacion de Occidente a partir de la modernidad, en el cual Dios fue destronado y el
pueblo tomo su lugar, es extrafio al Islam. No obstante, en el siglo XX, los movimientos nacionalistas
lograron implementar reformas occidentalizadoras para abolir los codigos basados en las costumbres
religiosas y alejarse del orden politico del Islam. El secularismo que emergié como un remedio en Occidente
avivo tendencias teocraticas en el mundo islamico, desencadenando una radical separacion entre las
tradiciones cristiana y musulmana (Montenegro, 2007). Es aplicable en este caso la idea de Barth (1976) en

cuanto a que, al desdibujarse las fronteras culturales, se intensifica la identificacion con el propio universo

% Se refiere al enemigo de Occidente.
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simbolico.

Latour (2003) sostiene que fue una leccion de los post-modernos que ya nadie pueda hablar en nombre de
Occidente: "Si la nocion de Occidente ha decaido ;Qué queda?" (Latour, 2003:10), se pregunta el autor.
Queda tal vez, la historia, en la cual Europa mantiene la soberania como el sujeto teorico de todas las
historias, incluyendo otras historias. El "viejo continente" sigue siendo el referente a través del cual el mundo
no-Occidental escribe su propia historia (Chakravarty, 2005). Es aqui donde sobrevive la dialéctica de la
dominacioén y la subalternidad que obliga al tercer mundo a legitimar su relato mirando al norte. Algo de esto
resulta explicito en esta investigacion, en la cual el referente para el analisis de las particularidades de las

practicas sufies en Patagonia sigue siendo Europa, Chipre para los actores y Alemania para quien escribe.

5. Algunas referencias de la orden Nagshbandi

“Los Sheijs de la Muy Honorable Orden Nagshbandi son conocidos como la Cadena de Oro, por su
conexion al mds elevado, mas perfecto ser humano, Muhammad el primero en ser creado, el

primero en ser mencionado, y el primero en ser honrado.”’”

La Tariga Nagshbandi es una de las mas importantes ordenes sufies pre-modernas que llegan hasta la
actualidad. Sus origenes se remontan al siglo XIV en la region de Asia Central, donde hoy ubicamos
Usbekistan. Su fundador, Baha-ud-Din Nagschband® (1318-1389) remite su ascendencia al Kalifa Abu Bakr
(t634), primo, amigo y compaiiero fiel del Profeta Mohamed?®, y de alli que adhieran a la corriente sunnita
del Islam. El modo de relacion que se atribuye al Profeta para con su amigo Abu Bakr simboliza el trato
particular entre sus miembros que sostiene la orden hasta la actualidad. El pensamiento y las practicas de la
tariga que hoy se conoce con el nombre Nagshbandiyya-Haqqaniyya®® estan inmersas en la tradicion de los
Khwajagan, una cadena de maestros espirituales que florecio en Asia Central a partir del S. XIII, cuyo
fundador fue Abdul Khaliq Ghujduwani (1179-1220). Al Santo se le atribuye la introduccion del dhikr
silencioso y de ocho principios que definen el caracter y el método espiritual de su linaje. El dhirk®' es una de
las practicas fundamentales del sufismo y consiste en una recitacion regular de letanias basadas en el Coran,
cuyas frases repetidas mentalmente o en voz alta son acompanadas por una serie ritualizada de posturas

corporales, de control de la respiracion y en algunos casos, de movimientos ritmicos (Carandini, 2013).

Otra practica caracteristica sufi es el culto a los santos, tradicion no contemplada en el Islam oficial

27 Recuperado de internet el 11/09/2017 http//nagshbandi.org

#  Segun Weissmanm, Bahauddin Nagshband es en realidad un epiteto atribuido al Maestro espiritual de la ciudad de Bukhara,
Muhammad al-Uwaysi, y significa "impressing the divine name Allah and fixing it to the heart" (2007:14).

NdA. Diferente a la mayoria de las otras importantes 6rdenes sufi que remiten su ascendencia al yerno del Profeta, Ali.

Desde los tiempos de Abu Bakr as-Siddiq hasta la época de Bayazid al-Bistami (804-874), la linea de maestros fue denominada
Siddiqiyya. Bayazid, también conocido como Tayfur, instaura la tariqa Tayfuriyya que llega hasta la época de Sayyidina Abdul
Khaliq al-Ghujdawani (11179). Desde la época de al-Ghujdawan hasta la época de Shah Nagshband (1318-1389), la linea fue
llamada Khwajaganiyya. A partir de Shah Nagshband se llam6 Nagshbandiyya, adoptando diversos sufijos segun las influencias
de maestros que aportan cambios doctrinales. Disponible en http://nagshbandi.org/the-tariqa/the-titles-of-the-naqshbandi-golden-
chain/

Ver glosario.
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(Op.Cit. 2013). Sin embargo, los creyentes se dirigen al Sheik, considerado un wali** -- amigo de Ala --
como si fuera una entidad sagrada (Weissman, 2007). La cadena de sucesion del lider del grupo supone que
el Santo en vida revele ciertos secretos a un discipulo elegido -- con quien mantiene una relacion espiritual
directa -- y que sea tarea de éste continuar la tradicidn, tras la desaparicion fisica del maestro. Tal es la logica
de la cadena de transmision espiritual, que ellos denominan cadena dorada o silstila®, a través de la cual el
conocimiento y el espiritu divino, la baraka™, se manifiestan en el maestro santificandolo y legitimando su

liderazgo.

"Nosotros necesitamos un maestro en carne viva. Sheik Nazim sigue siendo nuestro maestro, pero él
dejo el cuerpo, nosotros necesitamos uno que esté en un cuerpo, vivo, para comunicarnos con él. Es
como el eslabon. Pero es falso lo que dicen los ortodoxos que nosotros adoramos a un maestro.
No... Sabemos que el maestro es un humano, pero esta habilitado para ensefiarnos. Y después de
que dejan el mundo, seguimos venerdandole y sus tumbas, para nosotros, son lugares de conexion.

Eso esta prohibido en el Islam ortodoxo, nos dicen: adoradores de tumbas" (Tavo).

No obstante, la iluminacién de Bahauddin Nagshband se produce tras un contacto espiritual con el maestro
Ghujduwani, fallecido 160 afios antes. La historia del santo, que se presenta como una vision ante Bahauddin
Nagshband, le transmite sus ensefianzas y lo acompafia espiritualmente hasta el final de su vida, es uno de
los relatos mas mencionados en las entrevistas a los creyentes de la Orden y funciona como uno de los mitos
fundamentales del pensamiento sufi nagshbandi. Amir Kulal, el quinto maestro en la linea de sucesion de
Ghijduwani y contemporaneo de Bahuaddin Naqshbandi, acepta esta inusual iniciacion, reconoce el carisma
y el poder espiritual que éste recibe directamente del maestro fundador y le cede su autoridad. Legitimada la
transmision a partir del ultimo Maestro en vida, Naqshbandi retoma una tradiciéon "mas original", es decir,
mas antigua, remodela las formas de su doctrina y funda una nueva etapa en la cadena dorada que adopta su

nombre.

Observamos aqui que la Orden Nagshbandi nace en S. XIV de un quiebre con el linaje mistico que la
precede e instituye un nuevo inicio fundamentado en un relato mitico, en cuanto, como explica Weismann,
Nagshband habria recibido la iluminacion® de manera indirecta y no como era tradicion, directamente de un
maestro en vida (2007). El movimiento se desarrolla asi de manera ambigua. Por un lado, se garantiza la
legitimidad desde la tradicion espiritual de los Khwajagan fuertemente arraigada en la poblacion de la region

del Céucaso: Por el otro, se abre camino independiente con una cierta la libertad en la busqueda espiritual.

La orden gana prestigio social y se fortalece como movimiento entre el S. XV y el XVI con la emergencia
de establecimientos de culto comunitarios como centros de la vida espiritual de los nagshbandi y la
aceptacion de una continuidad hereditaria lineal, dejando de lado la concepcion multilineal de la transmision

que habia fundamentado la consagracion de Bahauddin Nagshband por parte de Ghijduwani en un plano a-

32 Ver glosario

Ver glosario
Ver glosario.
[luminacion es el término que usa Wissmann, sin embargo los sufis Nagshbandi hablan de "secreto".
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locativo. En los siglos sucesivos, desde el corazon del Asia Central, la tariqa se expande hacia el oeste, en
Anatolia, hacia el este, en China y Turkistan y hacia el sur, en India, donde el movimiento sufre en el S.
XVII la primera gran ramificacion: los Mujaddidiyya, a partir de cuando éstos comienzan a producir sus

propios misioneros.

Una tercera gran adecuacion de la tariqa a la realidad sociopolitica regional provoca en el S. XIX la
separacion de los Khalidi en la region que hoy ocupa Irak. Khalid-i Baghdadi (1779-1827) fue un
reconocido mistico otomano, de origen kurdo-iraqui, estrictamente fiel a la sharia, que infunde nuevos
énfasis en la tradicion nagshbandi. Entre fines del S. XIX y principios del S. XX, se produce otro cruce
significativo de la tariqa con la historia social de la region, cuando el movimiento abandona la forma de
organizacion caracteristica de las tariqas medievales y se proyecta hacia nuevos modos de legitimidad por
fuera del linaje tradicional, sustentada por discursos racionalistas, el respaldo estatal y/o el apoyo de tipo

populista (Op. Cit. 2007)*.

6. Nagshbandis en Turquia y sus vinculos con el mundo moderno y postmoderno.

Con el declinamiento del Imperio Otomano, la region del Caucaso se estaba reorganizando
geopoliticamente. Dos estados modernos se disputaban hostilmente la herencia territorial del imperio en
decadencia; por un lado Turquia que tendia a una secularizacion al estilo europeo y, por otro, los paises
drabes que buscaban imponer su discurso hegemonico nacional-salafista®’. El mistico kurdo Khalid-i
Baghdadi logra, con un modo operativo, discreto y eficiente, un resurgimiento del islam en los albores de la
era moderna, cumpliendo un rol central en la modernizacion del imperio otomano y reacomodando la Orden

de su linaje nagshbandi en una posiciéon eminente, frente al Islam ortodoxo (Wismann, 2007).

Casi un siglo después, Sheik Nazim al-Haqqganni (1922-2014) se convierte en 1974 en el representante
numero cuarenta de la silstila Nagshbandi y uno de los lideres espirituales mas significativos del S. XX.
Sheik Nazim naci6 en Larnaca; se dice de ¢l que fue descendiente directo del Profeta por linea paterna y del
poeta Rumi por linea materna. Al gran Santo se le atribuyen actos milagrosos desde que era un nifio. Su
biografia es una serie de experiencias iniciaticas que recuerdan a las que, segun Eliade, fueron frecuentes en
la historia del sufismo medieval (Op. Cit. 1983). Fue un defensor del legado islamico tradicional y del
califato otomano como modelo de gobierno islamico y universal. La apertura a Occidente que la tariga tuvo
durante su mandato refleja la exitosa adaptacion de la orden en una combinacion de activismo ortodoxo y
expansion proselitista (Op. Cit., 2007). Nazim, aunque partidario del respeto de las autoridades civiles,
considera que la democracia es una idea incoherente, derivada de la historia occidental y no de una
revelacion divina. Su activismo politico-religioso le provoco enemistades en el gobierno secular de Turquia,

al punto que fue encarcelado por negarse a dar el llamado a la oracion de los musulmanes en lengua turca,

36 Weissmann, 1 2007, The Nagshbandyya, 2007
7 Salafista...
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como exigia en aquel entonces el gobierno.

Desde 1972 hasta 1994, Sheikh Nazim viaja a Londres cada afio durante el mes Sagrado de Ramadan y
cultiva un pequeiio circulo de seguidores, que termind convirtiéndose en una numerosa comunidad sufi que
lleg6 a contar hasta con funcionarios y figuras publicas de gran renombre como el Principe Carlos de
Inglaterra (Sheik Nazim Al-Haqqani, 1998). Fue partidario de las monarquias tradicionales y critico con la
expansion occidental y los valores modernos, como ¢l mismo declara en una de las conferencia dadas en

1996 en Alemania y Gran Bretafia y compiladas en un texto titulado “Secret desires” (1998):

“Todos los Emperadores, Reyes y Sultanes, que fueron destituidos durante este siglo, volveran con
el nuevo siglo. En los ultimos siglos, los demonios han engariado a la gente con el sistema de
democracias, que es el peor que jamads haya habido (...) El S. XXI hara regresar a los verdaderos
Seriores. Se hard una limpieza de esta sucia democracia. En los tiempos de las monarquias la gente
tenia buenos modales. Se respetaban a si mismos y eran respetados. Todo eso se acabo. Lo llaman

igualdad, pero en realidad han perdido cualquier respeto del uno por el otro.”*

En 1999, Nazim al-Haqqanni llega a manifestar en el propio Departamento de Estado del gobierno
estadounidense que la mayoria de las organizaciones musulmanas en los Estados Unidos son extremistas y
promueven la violencia. Aleja de este modo, una vez mas, al sufismo de las formas de Wahabismo*
modernas, considerandolas el enemigo interno del Islam, causantes del abandono de la fe de muchos
musulmanes y del odio por parte del mundo no islamico. Sus seguidores adoptan su vision politica y la

reproducen casi textualmente.

“...ahora hay muchos poderes que se muestran en el mundo como los musulmanes y en realidad no
lo son. Son poderes sostenidos por Occidente, por la economia, como Arabia Saudita, Egipto, Irdn...
que mezclan el tema religioso con lo socioeconomico y el poder. Para nosotros el peor enemigo
fisico son los drabes, que se muestran hipocritamente como musulmanes y le hacen la guerra a
otros pueblos musulmanes. Nosotros tenemos escritos proféticos en los cuales dicen que en estos

tiempos, van a ser algunos de los nuestros, los que van a ser, los enemigos de la fe (Tavo).”

Nazim se acomoda a la sociedad contempordnea sin abandonar los sentidos milenaristas del tradicional
sufismo Nagshbandi. El maestro anuncia la inminente llegada del Iman Mahdi, ultimo profeta, y da muestras
a sus seguidores de estar continuamente en contacto espiritual con él. Acontecimientos histéricos como la

guerra del Golfo, la caida del comunismo o la llegada del afio 2000 son usados como confirmaciones del

3 Uno de los milagros mas espectaculares que se le atribuyen es el que relata como en 1950, llegado el dia de la audiencia por las
114 causas que le habrian sumado mas de 100 afios de prision, se realizan elecciones, gana Adnan Menderes, un politico
moderado que anuncia la libertad de culto y alza la prohibicion que lo inculpaba, obteniendo Sheik Nazim, la libertad inmediata.

% NdA. Mi traduccion de: “Alle Kaiser, Kénige und Sultane, die wihrend dieses Jahrhundert gestiitzt wurden, werden en neuen
Jahrhundert zuriickkehren. Wahrend des letzten Jahrhundert haben Teufel die Menschen mit dem System der Demokratie
betrogen, welche das schlechteste ist, das es je gegeben hat. (...) Das 21. Jahrhundert wird die wahren Herrscher zuriickbringen.
Es wird gereinigt sein von der schmutzigen Demokratie. In der Zeit der Monarchie hatten die Leute gute manieren. Sie
respektieren sich und wurden respektiert. Das ist nun alles beendet. Sie nennen es Gleichheit, aber in Wirklichkeit ist es so, daf3
sie jeglichen Respekt fiireinander verloren haben” Sheik Nazim al-Haqqani 1996

40 'Wahabismo, sinénimo de salafista.
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eminente final al que se aproxima la humanidad y dan pie a un llamado a la conversion, al amor y la paz en
el mundo. Segun el sheik de la Patagonia, Nazim habria anunciado que el Mahdi llegaria tras la ruptura de la
Union Europea; de alli que el Brexit" y los recientes conflictos en Catalufia por su independencia de Espafia,

dieron lugar a especulaciones acerca del final que se aproxima.

El discurso espiritual de Sheik Nazim se caracteriza por haber propuesto una modalidad relativamente
flexible de vivir el sufismo, de manera tal que las practicas sufies encontraran sentido en sociedades
occidentales actuales. La posicion antimodernista del carismatico Sheik y su declarada mision propagandista
del Islam en la comunidad global mantuvo la constante ambigiiedad que hemos percibido a lo largo de toda
la historia del movimiento Naqshbandi y encontré resonancia en los movimientos New Age mas criticos
hacia la modernidad. En concomitancia con la ola de busquedas espirituales que se dio en los afios
setenta/noventa, el sufismo se convirtié en una nueva alternativa para muchos no-musulmanes y, a la vez, en
una posibilidad de revivir la fe para muchos jovenes de familias musulmanas, tanto ortodoxas como no
practicantes. A partir de entonces, se empiezan a crear en contextos cristianos colectivos de convertidos al
sufismo que se reunen en pequefios grupos entorno a un sheik, que en la mayoria de los casos habia estado en

Lefke y habia instaurado una relacion espiritual directa con el maestro Sheik Nazim.

Bajo su gestion, la Orden desarrolld una estructura jerarquica y una organizacion en red que vincula
centros sufies a nivel nacional y transnacional. Para promover sus proyectos, Nazim al-Haqganni acerco al
sufismo personas con fuerte influencia en el mundo de las finanzas y la politica, como asi también expertos
tecnocratas de vanguardia (Weissman, 2006). Su mensaje tuvo un impacto profundo en los occidentales,
expandiéndose rapidamente y a partir de la implementacién de medios de comunicacion digitales, en paises
centrales. Sobre todo en Norte América, la orden adoptd estrategias capitalistas de marketing a través de
publicaciones en diversos medios de difusion, desde libros de edicion refinada y distribucion de revistas
especializadas, hasta sitios propios en internet, donde su presencia es muy extensa. Bajo el liderazgo de su
esposa Anna, quien viajaba continuamente con el Maestro, se conformé en Estados Unidos un frente de
participacion femenina, que se convirtio en un factor de gran importancia para la radicacion del sufismo en el
mundo occidental (Wismann, 2006). La participacion femenina es mayor en la actualidad de la que puede
describirse a partir de la historia de la Orden, donde los relatos se centran en figuras exclusivamente

masculinas.

Sheik Nazim fue admirado por su carisma, su humor y su simpatia. No escribié ningun libro, pero se han
publicado varias recopilaciones de sus charlas y conferencias. La mirada de la mayoria de los sufies
musulmanes Nagshbandi diseminados en cinco continentes no esta dirigida a la Meca, sino a Lefke, en la isla

de Chipre. Alli donde residia Sheik Nazim, hoy esta su tumba y la orden tiene su Derga principal.

El actual lider espiritual de la orden, Mehmet Adil Al-Haqanni (1957-) (de ahora en mas Mawlana Sheik

Mehmet o simplemente Mawlana), heredo el liderazgo de la orden de su padre Sheik Nazim, pero no cuenta

41" Término con el cual se conoce el proceso de separacion de Gran Bretafia de la Comunidad Europea iniciado en 2015.
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con su carisma, de alli que algunos de los discipulos del fallecido Santo tuvieran dificultades para aceptarlo
como su sucesor. Desde su asuncion en 2014, la Orden afronté una crisis de la cual todavia no salid
completamente. Sheik Mehmet, como su padre, viaja por todo el mundo, pero reside en la Derga que la
orden tiene en Estambul. La esposa del lider del grupo sufi nagshbandi en Patagonia me cuenta que su
marido es un devoto admirador de Sheik Nazim, pero sobretodo partidario de seguir la tradicion de la Orden,
por eso se declara un fiel servidor de su sucesor. Irdnicamente la mujer sostiene que siguen a Sheik Mehmet
porque ¢éste fue senalado en vida,personalmente por el difunto Sheik y que si éste en lugar de nombrar a su
hijo como sucesor, hubiera nombrado a un gato, ellos hubieran seguido al gato, porque su lealtad es hacia
quien fuera que continte la cadena dorada de los Naqshbandi. Abordaré mas profundamente el tema de la

autoridad del Sheik en el capitulo IV.
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CAPITULO III

El devenir sufi

"Una vision vino a mi. Me vi a mi mismo subiendo, paso a paso, una escalera (...) Cada paso era un
estado en el que él (el Maestro) me ponia. En cada estado yo recibi conocimiento en mi corazon
que nunca antes habia aprendido o escuchado (...) Nunca en mi vida yo habia experimentado la
dulzura de esa oracion. Cuando el Santo Profeta Muhammad -- la paz sea sobre él -- dirigio la
oracion, la belleza de su recitacion fue indescriptible. Fue una experiencia que las palabras no

pueden describir, porque fue un asunto Divino (Relato de la iniciacion de Sheik Nazim).

En este capitulo, introduzco al lector en el trabajo etnografico, para lo cual considero 1til comenzar por la
imagen mas inmediata que el grupo ofrece de si mismo. Para esta investigacion realicé trabajo de campo en
un sitio cordillerano de la Patagonia Argentina, principal objeto de estudio, pero ademas, frecuenté varios
grupos y eventos del Centro Sufi Nagshbandi en la ciudad de Berlin, Alemania, experiencia que me fue util
para identificar particularidades del grupo en Patagonia, vinculadas a las caracteristicas del contexto social
local. La pregunta inicial de esta investigacion apunta a conocer el devenir sufi en tanto proceso y
transformacion que los actores han vivido en sus trayectorias espirituales, como asi también a identificar
disensos y consensos con los cuales han tenido que confrontarse en la variacion de sus formas de vida, sus

afectos, sus valores y sus percepciones de la realidad.

Comienzo con la exposicion de mis primeras impresiones y luego intento dar respuesta a dos preguntas
simples y plurales: ;quiénes son y donde estan los sufies Nagshbandi? Tras presentar a los actores podemos
preguntarnos: ;por qué hacerse sufi y qué pasa después?;Cémo y desde donde llegan al sufismo, qué los
convence de estar tomando el camino correcto y como se va realizando una transformacion subjetiva del
sujeto en relacion a la figura del Sheik? Presento aqui un andlisis de los procesos de conversion y su relacion

con algunos los modelos desarrollados en el ambito de la antropologia de la religion.

1. ;Quiénes son y donde estan, los sufies nagshbandi en Patagonia?

K Mi primera visita a la Derga en Patagonia

Era un gran dia para la gente de la Mezquita mas austral del mundo, al pie de la cordillera de los Andes, en
el sur de la Argentina. La visita del Sultan Mawlana Sheik Mehmet, considerado un santo viviente, habia
sido publicada en los medios sociales como una celebracion abierta al publico en general y se presentd, para
mi, como una optima ocasion de acercarme a la Derga y establecer los primeros contactos con el campo que

me proponia estudiar. El evento era un acontecimiento historico. Por primera vez, un maestro lider de la
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Orden hacia una gira en Latinoamérica, visitando comunidades y Sheiks que desde hacia mas de 20 afios

formaban parte de la Orden Nagshbandi en Turquia. De mis notas de campo extraigo el siguiente relato:

"La Mezquita estad situada en una zona de chacras, a la cual se accede por un camino de ripio que
parte de una ruta nacional que atraviesa la Patagonia de norte a sur. El camino se abre entre
propiedades privadas a lo largo de unos 5 kms hacia el oeste, donde solo hay tres o cuatro opciones
para salirse del trayecto principal. No tener bien en claro la ubicacion del lugar me llevo en dos
ocasiones a tomar direcciones erroneas. Finalmente, en un bivio del camino, veo una indicacion. Es
mds, veo dos indicaciones, una frente a la otra. Una senal oficial de color marron que indica
lugares turisticos o culturales, sefiala la direccion hacia la Mezquita con el simbolo estandarizado
de edificio de culto religioso. En la mano de enfrente, un pequeiio cartel blanco en madera, ya un
poco gastado y sucio por efecto del clima y el polvo, con letras y una flecha en negro pintadas

desprolijamente a mano dice: "huesero 300 mt." Ambas senalizaciones conducen al mismo lugar.

En la entrada del predio hay un cartel tallado en madera de aprox. 2 mtrs. de ancho y uno de alto,
donde esta escrito: Derga del Sheik Nazim al-Haqqani ... y algunas otras palabras drabes. Sobre la
tranquera hay varios carteles mas pequernios. Uno pide que se cierre el porton tras el ingreso, otro
advierte que es un lugar de culto y exige estar vestido con ropas que cubran el cuerpo hasta las
rodillas, otro da la bienvenida. Abro el porton e ingreso con el auto por un camino entre arboles
autoctonos. A unos 100 metros, el camino desemboca en un sector amplio rodeado de varias
construcciones cercadas. Siguiendo otros 50 metros mas se llega a un lugar hacia donde ya no se
puede avanzar sin hacerse anunciar. Al lado de una pequeria garita que funciona como kiosco,
habia un porton de madera semiabierto. Estaciono el auto, me pongo un parniuelo en la cabeza y
camino unos 70 metros mas entre un establo, una huerta y algunos frutales. A la derecha veo un
cerco vivo y una puerta que da a un jardin. Un pequerio cartel dice: "Huesero Pase". Llamo a la
puerta y sale Fatima, la mujer del sheik Rauf, quien sin preguntarme quién soy, ni prestar mucha
atencion a mis presentaciones, me saluda gentilmente y me invita a que la siga hasta la "casa de las

mujeres”, una de las construcciones que habia visto a mi ingreso.

La mujer llevaba un vestido muy amplio de un tono gris claro y un tocado que cubria sus cabellos al
modo en el que lo usan muchas mujeres musulmanas en Turquia: un primer paniuelo ajustado sobre
la frente y atado en la nuca, y otro velo mas suelto que cubre el resto de la cabeza y el cuello hasta
los hombros. Caminamos hasta la casa y entramos. Habia varias mujeres jovenes ordenando las
cosas de la cocina. Al vernos me sonrien, me saludan en arabe: "alaikum salam" y me dicen que
puedo quedarme con ellas hasta que sea el momento de las actividades. Me ofrecen asiento y un

mate.

Se percibe una cierta excitacion. La visita del Sultan es un evento muy importante. Hay mujeres de

muchas otras partes del pais, algunas venian de Chile y hasta de Uruguay. Todas usan parniuelos en
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la cabeza, de colores diversos, acomodados de distintas maneras. Hay quienes como yo, lo llevan
simplemente a modo de chalina, apoyada suavemente, sin llegar a cubrir completamente el cabello.
Algunas tienen un estilo que, en la zona, bien podria considerarse "hippie”, envolviendo todo el
cabello y ajustado con un nudo, a un lado de la cabeza. Otras aprendieron a usarlo de manera mas
ortodoxa, como Fatima. Todas estan rigurosamente vestidas con ropa amplia, pantalones,
camisolas o tunicas que cubren todo el cuerpo. Hay mujeres, sobre todo las de edad mas avanzada,
que visten una unica prenda o dos, camisa y polleras largas, luciendo un aspecto sencillo que
podria definir como rural; otras mds jovenes logran creativas y coloridas combinaciones de moda,

envueltas en telas y prendas con un marcado acento hindu.

Las charlas entre ellas denotan que algunas no se conocen entre si. Comentan de donde vienen y
expresan la emocion de sentirse parte del evento. Pregunto en qué consisten las actividades y me
cuentan que habra una cena después de la ceremonia religiosa que ofrecera el Sultan en la
mezquita. Las mujeres se reunirdn en una casa y los hombres en otra. El Sultan, su familia y
algunos hombres cenardan en la casa del sheik. Me ofrecen, si lo deseo, quedarme a dormir en la

casa donde pasaran la noche otras 50 mujeres.

Llegado el momento, nos dirigimos hacia la mezquita, realizada segun la arquitectura de la region,
en piedra rustica y madera. El templo de unos 60 mt2, estd divido en dos partes por una cortina
blanca semi transparente. Por la parte delantera ingresan los hombres, por otra puerta trasera se
accede al sector destinado a las mujeres. El pavimento estda completamente cubierto por una moquet
de color verde. Por encima hay acomodadas, una al lado de la otra, 25 alfombritas individuales y
flexibles con estampados de guardas o diserios islamicos; simplificadas imagenes de la kaba o de
escrituras de versiculos del Coran. Las ventanas, por las que durante el dia entra luz natural, se
encuentran a casi dos metros del suelo y forman una hilera entorno al edificio. En el interior hay
dos salamandras de ladrillos pintadas de blanco y en las paredes hay algunos pocos cuadros con
inscripciones en lengua drabe. En el sector de los hombres, orientado hacia la Meca, hay un
espacio ambientado con una tela de color negro, decorada con motivos islamicos y algunos cuadros

con versiculos del Coran escritos en drabe.

Los que van ingresando se descalzan antes de entrar. Hay mucha gente, unas 150 personas han ido
llegando en autos, camionetas y a pie. La mayoria son familias con nifios pequenios y adolescentes.
Predomina la presencia de gente de entre 20 y 40 arios, aunque hay personas de todas las edades.
Los hombres llevan una especie de pequerio bonete de diferentes colores con una tela enroscada
alrededor a modo de turbante. La mayoria se dejo crecer la barba y algunos visten camisolas hasta
las rodillas de colores pdlidos y pantalones anchos, como los que se usan en medio oriente.
Acercandose a la mezquita, los hombres avanzan conversando animosamente, las mujeres caminan

detras de ellos y van charlando entre si.
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Cuando el Sultan y los mas allegados salen de la casa del Sheik, a unos 30 metros de la mezquita, se
siente un murmullo de excitacion. La gente se abre haciendo espacio para que pase la comitiva,
mientras sacan fotos y sonrien buscando cruzar una mirada con el Santo. Algunos se atreven

respetuosamente a acercarse a Mawlana y besarle la mano.

En la mezquita el lugar no es suficiente para todos. Algunos escuchan desde afuera lo que estd
sucediendo en el interior. El sheik local, el Sultan y algunos hombres comienzan una charla de
presentacion, en parte se habla en inglés y alguien traduce al castellano. Hay parlantes que llevan

el audio hasta otros espacios.

Mas tarde descubro otra construccion detras de la mezquita. Se trata de una sala de unos 8 x 5
mtrs. también alfombrada, donde hay quince mujeres que sentadas en el suelo cuidan a algunos
nifios pequerios. Nadie me presta mayor atencion. Casi no se habla. Se escucha el murmullo de los
nifios al jugar tranquilamente cerca de sus madres. Me sorprende ver como ocho chicos de entre
uno y siete arios se mueven libremente en el espacio sin correr y sin gritar, pero también la dulzura
con la que las mujeres se dirigen hacia ellos. Algunas hacen algun comentario a baja voz, a otras,
pocas, se las ve concentradas en las palabras que se hacen presente a través del altavoz. Percibi el
ambiente como cdlido y agradable y me quedé con ellas hasta el final de la ceremonia en la

Mezquita.

Se escucha al Sultan recitar el Coran en darabe. Distingo cuando es el sultan o alguien de su
comitiva quien recita las oraciones, porque aun no entendiendo las palabras, suena un arabe mas
fluido. Cuando es el sheik local quien recita, el canto adopta un acento duro y dspero. La ceremonia
dura aproximadamente una hora; luego comienza un intercambio con el Maestro, en el cual
algunos hombres le presentan una duda o un dilema personal y el Santo responde con un consejo.

El acto termina con unos veinte minutos de alabanzas cantadas en arabe.

La celebracion, siendo un evento tan especial para la comunidad, se manifiesta como una gran
performance que recrea un ambiente exotico y pintoresco. La atmosfera es festiva, la gente se ve
feliz y alegre. Las diferencias de comportamiento entre géneros son evidentes y hasta exageradas
por momentos. Las mujeres se muestran sumisas y respetuosas. Algunas estan ocupadas haciendo
algo para el evento, llevando o trayendo insumos para la cena de un lugar a otro. Otras estan
pendientes de los nifios. Los hombres, en general, conversan entre pares, Sin prestar mayor atencion
a lo que estd aconteciendo a su alrededor. Una mujer joven se acerca gentilmente y me acomparia
explicandome lo que esta sucediendo. Aprovecho para hacerle algunas preguntas acerca de su
participacion. Es profesora de literatura, vive y trabaja en la zona. Me cuenta que se acerco a la
Mezquita hace un par de afios y le gusto el ambiente. Sin que yo se lo preguntara, enfatiza que
nadie la obliga a estar alli y si sigue yendo es porque se siente muy comoda. Me habla del Sheik

como de una persona extremamente gentil y bondadosa. Me cuenta que se retinen los jueves y los
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viernes y que los encuentros estan abiertos a toda la comunidad; me invita a participar cuando

guste.

Durante la cena hombres y mujeres estuvieron separados en casas diferentes. En la casa de
mujeres, se improvisaron dos espacios en los que se acomodaron entre 20 y 30 mujeres en cada
uno. Sobre los manteles en el suelo se apoyaron platos y cubiertos, agua, pan, sal y alguna otra
comida que ellas mismas traian para compartir. Giraban ollas con sopa de verduras y fuentes con
guiso de arroz y cordero. Cada una se servia, mientras entablaban conversaciones en pequenos
grupos. El tema principal era la presencia del Sultan. Algunas lo venian siguiendo en su gira por la
region y ya lo habian visto en los dias precedentes en Mendoza o en Santiago de Chile. Alguna ya
habia estado en Chipre y habia conocido personalmente a su predecesor, Sheik Nazim. Las mujeres
charlaban y se intercambiaban experiencias sobre como habian conocido el sufismo, las actividades
que se hacian en sus lugares de origen o los significados de los nombres que cada una habia
recibido de su maestro al momento de tomar Bayat. Nombres que a mi me resultaban dificil de
memorizar: Zaira, Najma, Tahira, Yasira, Salima, Samira, etc. Entre una conversacion y otra se
escuchaban relatos de Santos, explicaciones del significado de oraciones drabes, ritos y
prescripciones para transitar el camino espiritual, a la vez que intercambiaban consejos sobre

como implementar prdcticas de la tradicion sufi en casa, en el trabajo y en la propia persona.

Si bien no me preguntaban directamente si yo era sufi o no, como muchas de ellas recién llegadas al
sufismo, yo me movia con torpeza y no conocia las prdacticas que parecian ser obvias entre las mds
comprometidas. Mientras estabamos en la mesa, cuando me servia la comida o tomaba agua,
mientras ayudaba a levantar la vajilla o cuando me acomodaba el panuelo, alguna
espontaneamente se acercaba y con mucha gentileza me explicaba como debia hacer cada cosa.

Como tomar la cuchara, como pasar la sal, como decir "ojalda" o como entender un gesto."

Admito que, en esta primer visita al campo, me senti profundamente inadecuada, inmersa en un mundo de
significados y sentidos que me eran completamente ajenos. Lentamente habria de ir comprendiendo algunas
practicas que esta primera vez me habian parecido extrafias y artificiales. Gracias a la disponibilidad y la
paciencia de toda la comunidad, en encuentros sucesivos, pude participar de situaciones mas intimas, con un
nimero mas reducido de personas que se conocian entre si. Pronto comencé a "atar cabos," como se dice.
Aprendi quién era quién. Escuché sus historias, sus explicaciones y hablamos de la vida en general, antes y
después de convertirse en sufies. Finalmente dejaron de ser "mujeres" y "hombres" para ser Fatima, Samira,

Leila, Zaira, Salma, Karim, Fedra, Tavo, Mariam...

3. Paneo general de los actores

Tanto en Patagonia como en Berlin, las puertas de los lugares de reunion se me abrieron siempre con
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extrema amabilidad. Todas las personas a las que les pedi una entrevista para hablar acerca de sus
experiencias me la concedieron enseguida y con gusto manifiesto; algunos me recibieron en sus hogares y

otras respondieron a mis preguntas durante mis estadias en la derga® de la Patagonia.

De la docena de personas sudamericanas que entrevisté, dos tenian parte de la familia chilena, una recalco
su ascendencia italiana, ninguna vive en la ciudad o pueblo en el que se crio. Una de ellas vive en Uruguay y
la otra en Europa. En Berlin entrevisté a varios sufies, un hombre italiano que se habia convertido al sufismo
en Patagonia, tres mujeres turcas, una de ellas nacida en Berlin, y dos mujeres alemanas, una se habria
convertido en Andalucia, la otra estaba en proceso de conversion. En los encuentros en los que participé,
ademas de personas de Alemania y Turquia, habia gente de Indonesia, Italia, Siria, Paquistan, Inglaterra,
Polonia y Uruguay. No considero exagerado afirmar que se trata de un fendomeno "cosmopolita" que interesa
a personas de muy diversos origenes geograficos. Ademas es facil notar la gran movilidad espacial que existe
entre sus seguidores, que en cada lugar donde estan tienen acceso a un grupo de oracion donde encontrarse

con hermanos que estan en el mismo camino espiritual.

“«

uestro Maestro, desde Estambul, viaja y tiene actividades en todo el mundo. No existe un pais en
la tierra, que no tenga al menos un representante de nuestra Orden. Ustedes me dicen mariana: _me
voy a Islandia. Yo tengo el numero de teléfono del unico representante que tenemos en Islandia

(Sheik Rauf Felpete). "

De los nueve entrevistados de Berlin, dos terminaron la escuela secundaria, dos tienen un diploma
terciario, cuatro obtuvieron una licenciatura y uno un doctorado. Entre los sufies de la Patagonia, me dieron
su testimonio dos personas con secundario completo, tres con terciario y/o especializacion, cuatro con
licenciaturas y una médica. Sin embargo, el discurso promovido por el grupo Nagshbandi en Patagonia,
acerca el movimiento a la simplicidad y a la fe de corazon, descalifica los estudios formales o los presenta
como innecesarios y hasta no deseables en la vida espiritual, como he escuchado en muchas conversaciones

y muestra el siguiente fragmento de la entrevista a Fatima:

"...porque hay mucha gente dentro de la tariga misma, que ha estudiado mucho y sabe mucho y eso
a veces te trastorna, porque empezas como a comparar lo que vos sabes con lo que estds viendo. Y
nosotros, como no sabemos nada, fuimos pura gente de Mawlana (Sheik Nazim), él nos ensenio todo.
Desde el islam todo (...) Por eso a un punto vos me preguntas sobre el sufismo y yo sé poco y nada.
Hay gente que sabe un monton de cosas y... Vos ves que el ego hace buuumm! Y se la cree que sabe

algo, entonces... mashala™ (Fatima)!"

En Berlin, la vida urbana hace que no sean tan evidentes las diferencias socioeconémicas que

probablemente existan entre los integrantes del colectivo. En Patagonia la situacién cambia ligeramente. En

2 Ver glosario. NdA. Cuando me refiero a la Derga en este escrito, se trata siempre del espacio de encuentro que la Orden tiene en

un zona rural en la Patagonia Norte Argentina. Hago una descripcion minuciosa del lugar en el Capitulo VI.
Conferencia dada por el sheik Rauf Felpete en Brasil en 2015. Disponible en Internet. Ver fuentes.
Ver glosario.
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un ambito rural con un mercado laboral poco desarrollado, con dificultades de comunicacion -- transporte,
teléfono, internet, puntos de encuentro -- y en la situacion social, politica y econdmica que esta atravesando
la region en la actualidad, las diferencias pueden ser apenas mas evidentes. Ademas, siendo la derga un
punto de encuentro para personas que llegan de otros sitios del pais, se produce un intercambio que pone en
juego realidades muy diferentes. Mas alla de la formacion individual de las personas, es evidente que
algunos sufies disponen de mayores recursos econdmicos y de interaccion social que otros. Hay quienes
tienen trabajo y quienes estan desocupados; quienes poseen casa propia en sus ciudades de residencia o se
han comprado un lote en la zona, para construir una segunda casa cerca de la Mezquita, y quienes han

"ocupado™® terrenos donde se estan construyendo una vivienda de modo mas precario.

A excepcion de una joven menor de 25 afios, todas las personas convertidas al sufismo que entrevisté
tienen aproximadamente entre 35 y 65 afos. La mayoria vive en pareja o con la familia, algunos matrimonios
llevan mas de 15 afios juntos y so6lo unas pocas personas viven solas. Algunos tienen nifios pequefios, otros
ya adolescentes; una mujer estaba embarazada al momento de la investigacion y un par ya son abuelos. En
Berlin presencié una docena de encuentros de oracion -- dhikr -- a los cuales concurren personas de entre 30
y 65 afios. En una ocasion fui invitada a una "fiesta familiar" en un domicilio privado, que segin me fue
explicado se realiza una vez al mes y participan las familias de una de las dos comunidades nagshbandi de
Berlin. En la fiesta-cena habia unas 50 personas de todas las edades y diferentes nacionalidades, entre ellos
algunas personas mayores de 75 afios y nifios pequenos. En la derga de la Patagonia, la presencia de nifios y
adolescentes es mas habitual que en Berlin. Las madres participan con sus hijos de todos los rituales y
encuentros comunitarios, sin embargo, la presencia de ancianos es menor, casi nula. Una particularidad del
grupo en Patagonia es la presencia de personas con enfermedades crdnicas facilmente reconocibles, como
una mujer con esclerosis multiple y otra con una artritis de tal severidad, que apenas puede caminar con

muletas.

Por ultimo, considero importante subrayar que entre todas estas personas hay quienes provienen de
ambientes catdlicos, protestantes, evangélicos e incluso islamicos. S6lo un par de ellos han pasado por otras
experiencias religiosas, como el budismo, el hinduismo o practicas fisico-espirituales cominmente

consideradas "alternativas", como el yoga y el training autdgeno™.

"Si, vengo de un contexto cristiano (...) En eso que aprendi desde nifio nunca encontré lo que
buscaba; también porque hay mucho mecanicismo, muchas cosas que no tienen sentido. (...)
Cuando encontré el Islam, senti que ahi podia creer, porque en el Islam todo hace sentido, todo. No

hay contradicciones, o sea, todo es claro (Karim)."

4 NdA. La ocupacion o “toma” de terrenos fiscales o privados es un fenomeno difuso en la region. Se trata de personas, en general

carentes de recursos, que se asientan en una parcela deshabitada y construyen una casa. En algunos casos, las tomas de terrenos
fiscales son, tras largas tratativas con el Estado, cedidos a los ocupantes y se convierten en barrios populares.

NdA. Algunos autores sostienen que una caracteristica de los nagshbandi es que muchos de sus miembros han pasado por otras
experiencias llamadas religiosas “alternativas” (Montenegro, 2007, Salinas, 2015). En cuanto al grupo con los que trabajé en esta
investigacion, solo dos personas mayores de 60 afios se han acercado a este tipo de movimiento antes de entrar al sufismo.
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3. La "Conversion", un problema de traduccion y de modelos

El problema de la traduccion de conceptos islamicos en términos judeocristianos es frecuentemente un
error dificil de evitar. Se trata de intentar comprender sus sentidos de alguna manera que en nuestros c6digos
también encuentren una cierta 16gica. Las etnografias clasicas se entendian como formas de mediacion
intercultural, como traducciones de mundos inconmensurables, por lo que en ellas se podia poner en
evidencia la coherencia interna de todo el sistema simbdlico. Hoy, resulta dificil reconocer bordes nitidos en
los conceptos clave, en parte por la apertura espacio-temporal en la sociedad contemporanea a formas
culturales venidas de todo tiempo y lugar (Canton Delgado, 2008). El problema no esta en el término, sino en
la dificultad de deshacernos de los sentidos etimoldgicos con los que crecimos. Mi argumento es que el
"cambio de mundos" implicado por la conversion (Berger y Luckman, 1972) no siempre viene acompaifiado

de una éxtasis religioso al modo paulino.

Alejandro Frigerio y Maria Julia Carozzi (1994) han identificado en los estudios sobre conversion cuatro
modelos en los que se clasifica a los conversos: (a) como victimas de la accion de grupos religiosos; (b)
como sujetos determinados con particulares caracteristicas psicoldgicas previas a la conversion; (¢) como
sujetos condicionados por sus relaciones sociales actuales y (d) como individuos activos que deciden
acciones segun ciertos objetivos y deseos. Prefiero no entrar en la discusion acerca de si y como las nuevas
identidades sociales de los conversos modifican la definicion subjetiva de su identidad personal (Berger y
Luckman, 1972), dado que la definicion de la situacion y la identidad que los conversos se auto-atribuyen no
ha sido suficientemente investigada (Carozzi y Frigerio, 1994). Por eso elijo para este analisis enfocarme en
la diversidad de los relatos de conversion producidos en el campo y en la busqueda de un hilo conductor que,
aunque sutil y fragil, pueda ser atribuido a un modo particular de "devenir sufi" segun una relocalizacién

espacio-temporal de la orden Nagshbandi en Patagonia.

Atln reconociendo el valor tedrico-metodologico que los modelos mencionados proponen, es dificil no
notar en la mayoria de los estudios sobre la conversion, el sesgo del discurso cientifico, que "en cuanto
resultado acabado del racionalismo moderno, descansa, inevitablemente, sobre unas invisibles y
problematizadas representaciones del mundo que bien podriamos catalogar como imaginarias" (Carretero
Pasin, 2006:117). Tal es el motivo, y he puesto sincero esfuerzo en ello, por el que intento contener su
influencia en el analisis de los casos aqui presentados, refiriéndome, en la medida que me es posible, no a
"procesos de conversion”, sino a un "devenir sufi", sin negar la conviccion de los sujetos, acerca de la
existencia de una realidad sagrada implicita en el campo espiritual, independientemente de como, cudndo y

por qué se accede a ella.

Al acercarme a estas personas ¢ intentar comprender en qué consiste ser sufi, me encontré con diversos

relatos, narrados a veces como un momento Unico, otras como un proceso de cambio progresivo de valores y
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concepciones sobre la realidad cotidiana, pero siempre dificilmente encuadrables en un marco de exclusiva
racionalidad. La conversion adopta una arista de "convencimiento"; algo sucede en los sujetos que los motiva
a entrar en la tariqga® y emprender el camino del sufismo. Los argentinos suelen usar expresiones tales como
"ahora las cosas me cierran" o "tienen sentido", refiriéndose a ciertos sentidos que no encontraron en las

practicas y los discursos de otras religiones cristianas o filosofias orientales.

Entrar en la tariga significa, en primer lugar, la aceptacion de un maestro o guia espiritual, cambios de
formas de vivir, que involucran aspectos de la vida doméstica y social, la reconsideracion de valores morales,
la incorporacion de creencias propias del mundo mistico segin las tradiciones musulmanas y una

consecuente y paulatina transformacion de la imagen publica de los sujetos.

Retomo la figura del pliegue propuesta por Deleuze y retomada por Grossberg (2003), como referencia a
procesos, relaciones de movimiento y de quietud, capacidades de afectar y de ser afectado, en el intento de
dar cuenta de singularidades en un espacio de ensamblaje que lleva a pensar en una originalidad del sujeto,
lejos de una identidad especifica que “niega la existencia de identidades auténticas y originarias basadas en
un origen o experiencia universalmente compartidas” (Grossberg, 2003:152). Para romper las barreras del
extrafiamiento, considero que una presentacion mas personal de los actores puede ayudar a entrar en el

universo en el cual sus relatos encuentran sentido.

3. El devenir sufi. ;Quién es quién y de donde viene?

El modo de describir la "iniciacion" por parte del Sheik Nazim -- "Nunca en mi vida yo habia
experimentado la dulzura de esa oracion” -- se repite en los relatos del devenir sufi en varios seguidores
Nagshbandi con los me encontré en Berlin. Salma (60) y Sira (58), ambas de origen turco musulman, estan
escribiendo sobre el sufismo y me cuentan que sienten la necesidad de plasmar en un libro el pensamiento y
las practicas sufies desde una perspectiva femenina. Salma esta casada, es terapeuta naturista y trabaja en un
consultorio privado. Sira esta separada y también trabaja, aunque no menciond su profesion actual. Salma me
cuenta que ella no era tan religiosa, pero si que estaba en una busqueda espiritual que no lograba hallar en el
Islam tal como se le presentaba su contexto. Su familia no era particularmente practicante, aunque las
mujeres mayores usaban el pafiuelo para cubrir sus cabellos, oraban y respetaban el ramadan porque, como
ella misma me cuenta, eran "culturalmente musulmanes”. Un dia escuch6 hablar de Sheik Nazim y fue a
Chipre, con su esposo aleman, a conocer personalmente al Maestro. Mientras recuerda el momento, respira
hondo, sonrie y con expresion de deleite me dice: "de una ojeada (el maestro) comprendio todo, supo
exactamente lo que me estaba pasando”. Salma describe su experiencia como una iluminacion repentina que

sucedi6 tras el encuentro con Sheik Nazim; dice que fue como un rayo que la atraveso, la encandild y la

47 NdA. “Entrar en la tariqa” o “entrar en el camino” son dos expresiones nativas para referirse a ingreso de una persona al sufismo

y solo en ciertos sentidos puede ser entendido como una “conversion”.
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cambid para siempre.

n

. senti como un un rayo de amor que me atravesaba y un néctar de miel maravilloso que me
llenaba el alma. Esa fue solo una cucharada de la inmensa dulzura que Ala tiene preparada para
mi. Ala te tienta con una minima parte de su amor infinito y su dulzura. Después de esa experiencia
no hay modo de no seguirlo. Es mas fuerte que cualquier argumento. El sufismo es miel pura para

el alma. (Salma)"

Sira, en cambio, me contaba que su devenir sufi no fue tan “espectacular” como cuentan otras personas,
porque ella es una persona muy "mental" y necesitaba entender para creer. Su familia era musulmana pero no
“muy” ortodoxa; asi explica que pudo tener una adolescencia relativamente desinhibida, con una vida social
comun a la de muchas otras jovenes: salia a bailar, usaba minifaldas y se maquillaba muchisimo. Ella misma
se auto-describe como una joven berlinesa de los afios ochenta. Fue de repente y sin ningtin estimulo externo
que sintid el deseo de conocer el Islam en profundidad. Contra la voluntad de sus padres, se intern6 en una
escuela de estudios islamicos y empezé a vestirse de negro estricto de los pies a la cabeza con un "burqa*".
Divertida, me cuenta que era algo tan insdlito en Berlin en esa época que en dos ocasiones, casi provoca un
accidente en la calle, porque conducia su auto como un “fantasma negro”, que llamaba la atencién y distraia
a otros conductores. Cuando conocid a Sheik Nazim, éste le cuestion6 su modo de vestir y de provocar el
repudio de la sociedad alemana, sosteniendo que no era lo que el Profeta pretendia de sus seguidores. Segiin

me cuenta, sin un maestro, ella estaba perdida, no sabia como interpretar las escrituras. Cuando encontrd a su

Sheik, sufrié una verdadera transformacion, que ella describe de manera dolorosa:

"... fue un dolor en el pecho muy fuerte. Senti un reldmpago en mi corazon. Senti miedo, pensé que
me moria. Era Ala rompiendo las estructuras... Fue una experiencia que me abrio el corazon y la

mente. Los que estaban presentes no podian ver lo que me estaba sucediendo (Sira)"

Sira me explica que el sufismo lleno su existencia y produjo un cambio radical en su forma de vivir. Me
habla del enamoramiento que atraviesa las miradas, de la eternidad de las almas y de como Ala se enamoro
del alma del Profeta y viceversa: "Ald se manifiesta de diversas formas, a cada uno le entra por un lado

diferente, pero lo que se siente es solo una degustacion de lo que en verdad es."

También tuve ocasion de conocer a Fedra (35), hermana (consanguinea) de uno de los Sheik mas
populares de Alemania. Fedra, ya a fines de los noventa, era una adolescente de origen turco en una
metropoli occidental y moderna y, aunque una generacion mas joven, tuvo una adolescencia similar a la de
Sira. A los quince afios frecuentaba la escuela, se vestia a la moda, se maquillaba y salia de noche con sus
amigas. Uno de sus hermanos mayores fue el primero en su familia en interesarse en el sufismo. Un dia, le
comunic6 a sus padres que iria a una comunidad sufi en Chipre por unos dias y volvio tres meses después

convertido y con la mision de formar una colectividad Nagshbandi en Berlin. Me cuenta Fedra que su mama

“  NdA. Burga es una vestimenta femenina tradicional en algunos paises islamicos y consiste en un velo que cubre todo el cuerpo a

partir de la cabeza, con una apertura a la altura de los ojos que le permite a la mujer ver a través de ella.
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es creyente musulmana y ora todos los dias, pero nunca us6 un pafiuelo para cubrirse la cabeza, ni fue
exigente con "esas cosas". De alli que para su familia, la repentina conversion de su hermano fue un shock;
no lograban entender qué habia vivido o experimentado en Chipre que lo llevara a un cambio de vida tan
radical. Al tiempo, su hermano empezé a pedirle a Fedra que lo ayudara en cuestiones organizativas. Ella se
prestaba por afecto hacia €l. Sin embargo, seguia siendo una joven "normal", es decir, termin6 sus estudios
en la universidad y siguid vistiéndose y comportdndose como siempre lo habia hecho. Para Fedra, el interés
intelectual es parte de su personalidad y necesitdo "entender" los misterios de la Orden Nagshbandi para
acercarse espiritualmente y concretar el cambio. Recién fue cuando conocié personalmente a Sheik Nazim
que devino sufi. Segun me cuenta, Sheik Nazim solo le dijo estas palabras: "el Islam es bello" y ella en un
instante se dio cuenta de que "aunque parezca siempre lo mismo, (en el sufismo) el sabor es otro". Fedra

conocio a su marido en las reuniones del grupo y hoy organiza encuentros y dhikr.

Tenemos aqui tres testimonios que se asemejan en algunos puntos, mas alla de sus singularidades. Las tres
mujeres provienen de un contexto cultural en el cual el ser musulman es una tendencia hegemonica. Sus
relatos de conversion consisten en diferenciar el sufismo del Islam ortodoxo, considerado riguroso y
soberbio. De alli que el sufismo tome una forma mas amable y sensible a través de discursos que pasan por
los sentidos: "un rayo de amor", "néctar de miel", "dolor", "miedo", "sabor". Todas sensaciones que se
perciben al momento de establecer un contacto con el maestro espiritual, el Sheik Nazim. Las dos mujeres
que describieron su vida antes de devenir sufi como la de cualquier otra adolescente en una metrépolis
moderna, son las que mas énfasis pusieron en su necesidad de entender intelectualmente la religion. Si bien
las tres mujeres hoy cubren sus cabellos con pafiuelos, tanto dentro como fuera de sus hogares, y seglin ellas
el sufismo transformé sus formas de vivir, las tres continuaron haciendo una vida de ciudad®: viven en
unidades habitacionales urbanas y son parte del mercado laboral y de consumo. En este caso, siguiendo a
Grossberg, el devenir sufi no constituye una ruptura definitiva, no construye un lugar o condicioén propios al
margen de la movilidad, la incertidumbre y la multiplicidad del hecho mismo de cruzar constantemente la
frontera (2003). La transformacion a la que hacen referencia es algo intimo y sensible. Su exposicion publica
se torna un acto politico, no una prescripcidon. Sira pasa de usar minifalda a cubrirse de pies a cabeza en un
impulso de rebelidn que es amortizado por su entrada al sufismo. Salma me explica la importancia de
escribir un libro en formato femenino y Fedra enfatiza la “simpatia” de los sufies, que siempre han sido
vistos como graciosos y divertidos, efecto del “delirio” que provoca el enamoramiento entre Ala y sus almas.
La vida les cambia, no porque algo fundamental cambie en sus rutinas cotidianas, sino porque la
espiritualidad se manifiesta iluminando aspectos de la vida social y material donde, seglin las actoras, antes

reinaba el caos o el sin sentido.

En Patagonia, tuve ocasion de conversar con varias mujeres que viven en la zona donde esta situada la

4 Sheik Nazim, a quienes ellas conocieron personalmente y comprenden en su lengua madre, promovia el cambio hacia una vida

rural. Veremos este aspecto del sufismo Nagshbandi en los siguientes capitulos.
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derga, lugar de encuentro de la comunidad sufi Nagshbandi. Fatima (62), la esposa de Sheik Rauf, es madre
de seis hijos y acompatfia a su marido en el compromiso de llevar adelante la organizacion de la Orden desde
inicios de los noventa. Fatima no es clara en su propio devenir sufi. En general, hace referencia a su marido y
deriva el tema de la conversion a como fueron aprendiendo las practicas del sufismo en tiempos en los que
en Argentina atn no se habian conformado los grupos que hoy existen. Junto con su esposo, estuvo varias
veces en Chipre, conociendo de primera mano cémo se vive en la derga fundada por Sheik Nazim. Fatima es
quien instruye a las mujeres en las practicas cotidianas y rituales de la tradicion Nagshbandi. En los
encuentros de mujeres™ que se realizan cada sabado a la tarde, las hermanas se sientan en circulo y se sirven
té y dulces. Fatima ofrece un sohbet al grupo en el cual aborda un tema de actualidad o de reflexion acerca
de la vida en la tariga, es decir, la vida que llevan quienes emprenden el camino del sufismo. Las mujeres
tienen en estos encuentros la ocasion de hablar de algin tema con Fatima delante del grupo, espacio donde
generalmente se hacen consultas por cuestiones domésticas, la salud de los hijos, estados animicos, etc.
Fatima se presenta como una lider reconocida y apreciada. Su figura es modelo para las mujeres del grupo,

como se percibe en el siguiente testimonio:

"Ademads, tenerla a Hajja (Fatima) es impresionante. Hajja es tremenda, tremendamente... (suspiro
de admiracion). No tenemos ni idea. Yo a veces... yo digo, soy una tarada (risas). Qué poca

capacidad de reconocer las cosas... (Samira)"

Entre las mujeres que frecuentan regularmente la derga, hay varias que habiendo conocido el sufismo en
otros lugares del pais se han mudado a la Patagonia, para recomenzar una nueva vida en las cercanias de la
Mezquita y poder participar mas intensamente en las actividades comunitarias. Es el caso de Zulema (37),
quien viene de una pequefia ciudad atlantica en el sur del pais y desde hace tres afios vive y ofrece un
servicio, como encargada de la casa de huéspedes de mujeres que forma parte de la derga. Zulema crecio en

una familia evangelista y tiene un hermano que también se convirtio al sufismo.

"Esto, para mi, es una ocasion unica. Poder vivir acd, en un lugar santo, tan cerca del Sheik y de
Fatima y poder ofrecer un servicio, es maravilloso. Porque el sufismo es servicio y yo aqui estoy

haciendo un servicio. Y un trabajo en mi misma (Zulema)."

Zulema pas6 por algunas carreras de ciencias sociales en la universidad y finalmente termindé una
tecnicatura en comercio exterior. Cuando conocio el sufismo en un taller de respiracion holotropica en el
cual se sinti6 muy a gusto con el grupo, Zulema trabajaba atin en una empresa pesquera en la ciudad atlantica
en la cual vivia. El proceso de su devenir sufi fue lento y comenz6 a partir del cuestionarse el sentido de la
vida que estaba llevando. Sin embargo, no logra determinar exactamente el momento en el que se produce la
conversion y mas bien lo describe como un despertar al que siguid una serie de decisiones en cuanto a

cambios concretos, como la renuncia a su trabajo en estado de dependencia laboral, el traslado de la ciudad

%0 NdA. Las charlas -- sohbet -- de Fatima son publicadas cada semana en una pagina de facebook que se titula Consejo de mujeres

sufis.
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al campo y su dedicacion total al servicio en la derga.

"Los maestros sirven a despertar gente. Ponerse en manos de un maestro sirve a combatir el
Ego. Las tarigas del sufismo a lo largo del tiempo han trabajado para eso. Mawlana representa
la quinta esencia de mil y tantos arnios de tarigas llevando a la gente a la posibilidad de

despertar (Zulema)."

Leila (50) se acerco al sufismo a través de su hermana Samira, quien se habia convertido varios afios
antes. Segun me cuenta, siempre fue creyente; era catolica practicante y la blisqueda espiritual habia sido
una constante en su vida. Disconforme con el cristianismo que no llegaba a satisfacer sus necesidades
espirituales, se fue acercando gradualmente al grupo, atraida por la simpleza de pensamiento que notaba en
el sufismo. Lleg6 al paraje desde una ciudad capital de provincia donde, por acercarse a la mezquita, dejo su
casa, su trabajo como psicoterapeuta y a sus hijos ya adultos y emancipados. Después de vivir nueve meses
en la casa de mujeres de la derga, donde Zulema hace su servicio, alquilé una vivienda a menos de un
kilémetro de distancia del lugar y retomo su actividad profesional después de un par de afios de pausa. Leila
buscaba "cortar con la excesiva intelectualidad en la que estaba inmersa por la profesion”. Desde que entrd
a la tariqa, su trabajo adquiri6 una nueva perspectiva, adoptando una impronta mas espiritual. La perspectiva
de Leila es mas suave que la de otros adeptos. Con "suave" me refiero a que no defendia con énfasis sus
convicciones, ni queria demostrarme con argumentos historicos o cientificos la veracidad del sufismo. Casi
en tono de confesion, me cuenta que habia "cosas" en las que le costaba pensar. Se refiere con ello, a cosas
como la existencia de genios, dangeles y demonios que habitan el mundo, tornandose aliados o enemigos de
los seres humanos. Aceptar a una guia espiritual significd exactamente eso, romper estructuras mentales y

abrirse de corazon.

"Mi maestro era musulman, entonces me hice musulmana. Si mi maestro hubiera sido budista,

probablemente me hubiera convertido al budismo. Es una filosofia de vida (Leila)."”

Otras personas se acercan a la derga so6lo de vez en cuando. Vienen de visita, pasan unos dias de retiro y
vuelven a sus hogares, a veces situados a cientos de kilometros de distancia. Este es el caso de Samira (49),
quien me cuenta que no deja pasar mas de dos meses sin hacer una visita al lugar. Samira y su marido se
convirtieron al sufismo hace 10 afios; criaron a sus dos hijos -- 16 y 18 afios -- en la tariqa, es decir, como
musulmanes. Samira reconoce que siempre fue una persona creyente y espiritual. A los 20 afios ya se habia
casado por la iglesia catolica convencida de que el matrimonio era un sacramento para toda la vida. Sin
embargo, fue una experiencia "demoledora". Tras divorciarse al poco tiempo de casada con un hijo pequefio,
conoce a su actual marido, con quien tuvo a su segundo hijo. Samira me cuenta que la ltima vez que pisod
una parroquia un cura le critico no estar arrepentida de su divorcio y de su nueva relacion y eso la alejo
definitivamente del catolicismo. A los diez afios de convivencia, la pareja entra en crisis y se separa

momentaneamente. En ese momento, re-comienza su busqueda espiritual, hasta que un dia le llega por
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correo electronico una invitacion a un taller de meditacion holotropica sufi en una localidad de la Patagonia.
A pesar de estar separada, comparte la informacion con su pareja y deciden asistir juntos; eso los ayudo "a
ver los conflictos desde otro lugar"” y reestablecer la relacidon, me cuenta Samira. A partir de aquel primer
curso, entabla una amistad con el psicologo que hacia los cursos de respiracion holotropica y lo recibe en su

casa cuando ¢él hace talleres en su ciudad.

"..él (el psicologo sufi) venia a casa y se sentaba en la mesa familiar, lo que me parecia muy
significativo, en la cocina, y hablabamos del Islam y de la Iglesia catdlica y... Me parecio que
en un ario Dios me hizo asi (gesto con la palma de la mano que gira de lado) y me mostro otra

cara y otra forma. Me reconcilié con mi espiritualidad e inicié un camino de regreso a casa

(Samira)".

Considero importante esta parte del relato de Samira porque muestra la manera en la que el sufismo
ingresa en los hogares. Samira se reconcilia con su espiritualidad en la intimidad de una charla en la cocina

y, a partir de entonces, comienza a asistir a un dhikr que se realizaba una vez a la semana en su ciudad.

"A mi me hacian super bien los dhikr, nada mas que como alimento del alma. Yo iba y me llevaba
un estado inexplicable que me servia para toda la semana. Entonces yo, no te faltaba a un dhikr. Y
como iba mi hijo, entonces empezo a ir el otro hijo y luego se sumé mi esposo (...) Nosotros, como

pareja, pudimos ir modificando un monton de cosas gracias al camino que iniciamos juntos”
(Samira).

Los vinculos entre los grupos naqshbandi de Alemania y los del sur de la Argentina se mostraron mucho
mas claros en la medida en la que, estando en Berlin, pude hacer entrevistas a algunos actores seguidores del
“sheik de la Patagonia”. Tuve ocasion de entrevistar a algunas personas como a Zaira (32) y a su marido
Karim (34) que, sintiéndose estrechamente ligados a la conduccidon del Sheik Rauf, viven en Berlin y
participan de las reuniones y grupos de oracion locales. También en Berlin pude entrevistar a Tavo (61), un
hombre argentino que vive en Uruguay y que ocasionalmente se encontraba de viaje junto con su hermana
Mariam (63), residente en Buenos Aires. Ambos, convertidos al sufismo desde los afios noventa, conocen

muy bien la trayectoria y las relaciones entre diversos grupos sufies de la Argentina y algunos de Europa.

Para Zaira y Karim el sufismo es sin dudas un camino que cambi6 profundamente su modo de estar en el
mundo. Sin embargo, a diferencia de Zulema y mas cercanos a la experiencia de las sufies de Berlin,
encontraron la manera de continuar su trayectoria social tal como la venian haciendo. Zaira es oriunda de un
pueblo en el sur de la Argentina y €l es italiano. Se conocieron en una universidad de Pera hace ocho afios y
desde hace cinco afios viven en Berlin. En una visita a los padres de Zaira, la pareja descubre que en la casa
se organizaban reuniones de oracion sufi y se sorprenden. En un inicio, hasta les causa gracia el exotismo de
las practicas. Sin embargo, me cuenta Zaira, notaron que sus padres se sentian muy bien, después de haber

probado tantas otras filosofias que no los satisfacian totalmente. Los padres de Zaira son médicos y
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pertenecen a esa generacion que llega al sufismo Nagshbandi tras haber incursionado en diversas

experiencias misticas alternativas.

El primer impacto es siempre como un "enamoramiento, uno tiene ese sentimiento, pero luego llega
siempre la racionalidad, el ego y surgen los 'peros’...", me explica Karim. Su devenir comienza en la medida
en que frecuenta el grupo y conversa con los sufies mas avanzados en su desarrollo espiritual, con quienes
aborda temas de historia, dogmas y sentidos del sufismo. Karim describe esta curiosidad intelectual como
una caracteristica de los europeos que no pueden dejar de aprender, de buscar la sabiduria en la historia, en la
filosofia y en la ciencia. De alli que "el primer empujon para salir de ese laberinto es el amor, lo que los
curas llaman: vocacion. Cuando lo sentis, todo es tan claro en ese momento, (...) para cada uno es su propio
milagro”. Lo que termind de convencerlo plenamente fue un pequeio suceso que Karim sintié significativo.
“Su propio milagro” sucede cuando Karim toma un libro de Sheik Nazim y abriéndolo en una pagina al azar,

encuentra lo que €l percibe como la explicacion exacta de su vida en ese preciso momento:

"...me daba lo que yo necesitaba y me respondia la pregunta en el sentido en que me decia: es asi o
asi, eso es lo tuyo (risas). Y entonces si, ya no habia dudas (...) Algunos vienen de una situacion muy
mala y eso los ayuda a tirarlos afuera, pero yo, digamos, estaba muy bien (risas) mi vida me

encantaba, pero bueno... faltaba siempre algo (Karim)."

Zaira, en cambio, necesitd mas tiempo para aceptar la tariqa. Para ella la estética y la moda regian su estilo
de vida y le fue mas dificil comprender que todo eso era parte de un ego desenfrenado que tenia que aprender
a dominar. "Es un camino, me cuenta Zaira, en el que se van haciendo renuncias de a poco"”. Que su esposo
estuviera tan seguro del sufismo fue fundamental para ella; fue él quien la motivé a acompafiarlo en el

camino espiritual.

"Yo era la que no... A mi me costo un poco mas. Pero a él lo vi tan ... bum bum, que me tiro y me

tiro hasta que bue... (visas) lo logro (Zaira).”

Tavo y Mariam son hermanos y argentinos. Conocieron el Islam mas o menos en el mismo periodo en el
que se estaban conformando los primeros grupos sufies en el pais. Tavo se volco a la espiritualidad tras haber
vivido en persona los tragicos hechos ocurridos en la Universidad de La Plata el 16 de septiembre de 1976
que se conocen como "la noche de los lapices". Me cuenta que esa experiencia hizo que se "fracturara
interiormente", que su ateismo y sus convicciones marxistas se destruyeran cayendo en un vacio interior que
lo llevoé a buscar una salida espiritual. Podemos reconocer en Tavo la figura de la “fragmentacion” que
enfatiza la multiplicidad de identidades y posiciones dentro de cualquier identidad aparente y cémo dichas
identidades pueden considerarse histdricas o constitutivas (Grossberg, 2003). Tavo pas6 por muchos cultos y
religiones, pero nunca antes de entrar en la tariqa habia sentido la "conexion" con la divinidad. Hasta que un
dia, cuando en Argentina con el regreso de la democracia se vivia un clima de mayor apertura, se acerco a las

mezquitas de la comunidades sirio-libanesas activas en Buenos Aires. En el 1986 viajo a Espafia y fue alli,
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en una comunidad musulmana inmersa en la sugestiva atmosfera de Granada, que conoci6 el sufismo de
[T 2 . I 4 " .
primera mano”. Sin embargo, Tavo no habia encontrado aun a su maestro, "por eso, me cuenta, sin una

guia, el camino era muy dificil”. Recién en el 2001 cuando se empezaron a formar los grupos Nagshbandi en

la region, Tavo conoce al maestro Sheik Nazim y entra a formar parte de la tariqa.

"Es como que alguien te da la mano y salis de un pantano. La vida antes del Islam era como oscura,
como sin futuro. Yo cuando la dictadura me buscaba para matarme, pensaba que mi muerte era
como un agujero negro, sentia ese panico a la no existencia. Era como que si no voy a ser, ya no

soy, pero el Islam revierte eso y te hace ver que la realidad esta alli, después de la muerte(Tavo).”

Mariam se presenta como una profesional que hizo una vida "comun”: se caso, tuvo una hija y se separo.
Conocid el sufismo a través de su hermano, pero entrd a la tariqa diez afios después. Me cuenta que estaba
atravesando un momento en el que sentia que su trabajo no la "llenaba", que si bien sentia la autonomia
econdémica como un logro, se daba cuenta de que tenia otras necesidades. Empezo a poner los valores
espirituales por sobre otros. Segun Mariam, no es el sustento econémico ni el desarrollo intelectual el tipo de
sustento que cuenta. En esa época, recuerda Mariam, se sentia cansada de su profesion, por eso ella considera
que hay decisiones en la vida que tienen que ver con la edad, pero no ve mal seguir haciendo una vida social
dentro del sistema. "Aca en Europa es diferente, la gente sigue haciendo su vida, como mi hija que es
geologa y docente, va al dhikr una vez a la semana, aunque su marido no quiera saber nada (con el sufismo),
v sigue trabajando normalmente.” Mariam estuvo en Chipre y conocié a Sheik Nazim en vida. Me cuenta

como su maestro se le aparecid en una de las situaciones mas dificiles de la vida.

"...estuve trabajando en un Ministerio por treinta y seis aiios y los ultimos diez tuve un director que
me tenia a mal traer por problemas politicos y qué se yo... Estuve aguantandolo hasta que un dia,
viste... me levanto y me lo veo a Mawlana y digo: ;qué tengo que hacer yo con este tipo? Entonces
me voy a la oficina y no sé qué me dice y le digo: 'mira me voy de acd'. Y me dice: 'no te podés ir, si
Y0 no te autorizo, vos no te podés ir de acd'. Esto fue cuatro anios antes de jubilarme, viste... yo ya
tenia mds de treinta arios de servicio. Entonces, digo ';qué no puedo?'y se me vino la imagen de
Mawlana asi, ast grande... asi! (hace un gesto con las manos como dibujando una gran pantalla de
cine). Y le dije: ';querés ver cémo me voy?' Y agarré la cartera. El se me puso en la puerta, no me
dejaba pasar, diciendo: 'porque si vos te vas de aca te queddas sin trabajo’. Le digo: 'te corrés!' Y yo
lo veia a Mawlana, y no sé como hice, en qué momento yo estaba afuera y nunca mds volvi a ese
lugar. No sé, viste, segui cobrando el sueldo sin trabajar, cosas que pasan en Argentina, hasta que

me dio vergiienza y fui a hablar con el Ministro y me consiguio otro trabajo, donde estuve hasta que

me jubilé (Mariam)."

Las trayectorias de las personas que adhieren al sufismo Nagshbandi son multiples y variadas. Una
constante en todas estas personas lo constituye el hecho de que todos atravesaron por una experiencia de

conversion. A través de estos abreviados relatos, si bien podemos encontrar algunas constantes, vemos que
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los modelos de conversion no nos son particularmente ttiles para aunar experiencias en el campo del sufismo
naqshbandi. Podriamos afirmar, siguiendo a Grey y Rudi (1984, citados por Carozzi y Frigerio, 1994), que
no habria un tunico proceso de conversion, sino tantos procesos de conversidon como contextos
organizacionales. Algunas caracteristicas que se repiten en los sufies con origen turco no aparecen en los

conversos de origen no musulman y viceversa.

4. Modos semejantes de sentir y de devenir

De acuerdo con Maria José Sarrabayrouse (2011), reconocer grupos permite ver la existencia de relaciones
sociales y observar que los actores no actuan aisladamente, libres de lazos en sus relaciones con otros, sino
como sujetos que responden a sus interdependencias por existencia de valores concurrentes, sociabilidades
compartidas e intereses comunes. Expongo en los siguientes parrafos algunas lineas en comiin que pude
identificar, aunque en este caso, se trata mas bien de reagrupar segliin categorias comunes y no constituyen

afinidades entre los actores.

La admiracion por Sheik Nazim es un hecho que en los sufies de proveniencia cristiana se manifiesta en
un segundo momento, mientras que la curiosidad intelectual sobre la historia, las creencias y los dogmas del
sufismo preceden al momento de la aceptacion de la fe y constituyen un paso preliminar y frecuente en casi
todos los europeos que entrevisté. Aun para aquellos provenientes de un contexto musulman, la adhesion a la
Orden Nagshbandi significé repensar y reaceptar la fe en Ala de una manera nueva. Tal es el caso de Salma,
Sira y Fedra quienes, perteneciendo a familias turcas musulmanas, expresan como un acto de coraje el haber
enfrentado a sus padres y pares para integrar la comunidad sufi y abordar la espiritualidad de una manera
diferente a la de sus familias de origen. De modo que el sufismo constituye en estos casos “una manera de

redescubrir el Islam, aprehendiendo las diferencias entre las esferas de lo religioso y lo étnico-cultural”

(Piraino, 2015:174).

La dinamica de las generaciones definida por Laura Kropff (2009) que produciria sentido en torno al flujo
de la experiencia social, en tanto articulaciones de agencia que se desplazan a través de grados de edad, me
permiti6 identificar tres dimensiones de subjetividad en relacion a las generaciones de sufies nagshbandi en
el pais. La primera agruparia a personas que hoy tienen mas de sesenta afios, que se convirtieron tras el
regreso de la democracia entre los afos ochenta y noventa. Esta generacion fue atravesada por una serie de

desencantos politicos y religiosos.

Algunos autores sostienen que la Orden Nagshbandi, en particular, se vincula con practicas heterodoxas en
la l6gica de la Nueva Era y que muchos de sus seguidores conocieron el sufismo tras haber ahondado en
otras filosofias y técnicas de meditacion (Kerman, 2007; Montenegro, 2008; Salinas, 2015). Esta suposicion
se confirma en actores como Fatima, Tavo, Mariam y los padres de Zaira que pertenecen a esta primera

generacion de sufies. Sus historias se ensamblan con una historia que dejo marcas en el pueblo argentino.
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Desde mi punto de vista, uno de los “éxitos” de la dictadura en Argentina, que puede entenderse también
como consecuencias del proceso militar, fue la busqueda de un “cambio” fuera de politica y las estructuras
institucionales. El filosofo Leon Rozitchner expresa que "el desencanto ante la politica, la economia del
libre mercado y la religion oficial produce un abismo, un vacio que debe ser llenado de algun modo" (1997:

350 cit. Cantero, 2006).

Estos primeros musulmanes convertidos aprendieron las practicas y el pensamiento nagshbandi a través de
relatos de quienes viajaban a Chipre y traian informacion escrita ¢ impresa, a veces en lengua extranjera.
Aprendieron las practicas del sufismo tras una busqueda consciente y personal, reinterpretandolas y

construyendo sus realidades de manera mas personal que aquellos que se incluyeron en grupos ya formados.

Diferente es la subjetividad que percibi entre quienes se convirtieron al sufismo en los ultimos quince
afios. Una generacion cuyas motivaciones pasaron por otro tipo de experiencia social, menos relacionada con
el desencanto institucional y mas con la reivindicacion de valores tradicionales que se contraponen a un
excesivo uso de la intelectualidad en ambito urbano. Aquellos actores que entraron en la tariga cuando las
dergas ya estaban organizadas en torno a sheiks "autorizados" por el lider de la orden, mantienen una
relacion mas asidua y directa con las comunidades. La figura del sheik local asume una posicion relevante en
su proceso de conversion y es a través de €l que se aprehenden las practicas. Muchas de estas personas llegan
al sufismo tras haber frecuentado terapias vinculadas al &mbito de la psicologia y haberse informado, via
internet, acerca de la historia y las practicas de la Orden. Son personas que hoy tienen menos de cincuenta

aflos y que, en su mayoria, han alcanzado estudios terciarios y siguen activas en el mundo laboral.

La tercera generacion incluye a los mas jovenes y a quienes han heredado el Islam como referencia
religiosa de sus padres. Muchos de ellos no pasaron por el proceso de conversion, porque siendo hijos de
sufies de primera o segunda generacion, fueron formados como musulmanes desde la nifiez. Tuve ocasion de
observar a algunos jovenes de esta tercera generacion de sufies en Argentina en situaciones de grupo, pero

no se crearon las condiciones para que pudiera entrevistarlos y conocer mas profundamente sus experiencias.

Vemos a su vez en Tavo y Mariam, en Samira y Leila, en Zaira y también en Fedra, como los caminos que
conducen al sufismo pasan en muchos casos por las relaciones familiares. Hubo alguien cercano al ambiente
familiar que se abre paso en una busqueda de sentidos que no se encuentran en la religion en la que crecid.
Seguin estos relatos, un vacio existencial es inherente al proceso de conversion, aunque no siempre sea
percibido como una crisis o una necesidad drastica de cambiar de vida. Tanto en algunos actores berlineses
como en los creyentes del grupo en Patagonia, la dicotomia moderna entre razoén-emocion se hace presente.
En algunos, habiendo tenido primero que “entender” para creer y en otros a través de un proceso contrario,
en la busqueda de romper con el excesivo uso de la intelectualidad y “abrirse de corazon”. La busqueda se
entiende como evasion a la comprension logica de ciertos dogmas y la asuncion de una esfera espiritual

inmersa en una dindmica a-légica vinculada a lo divino.
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Siguiendo la idea de pliegues en la construccion de subjetividades, podemos cuestionar que Godelier
defina la identidad como la “cristalizacion” al interior del individuo de las relaciones sociales y culturales en
el seno de las cuales esta comprometido y las cuales es inducido a reproducir (2010). El término
“cristalizacion” denota una cierta rigidez y fragilidad a la vez, un “algo” que se conforma en una supuesta
interioridad de la persona, mientras que “pliegue” evoca una plasticidad en constante movimiento entre el
adentro y el afuera del sujeto. El autor resuelve este dilema en su concepcion de identidades en conflicto, es
decir, suponiendo una multiplicidad de identidades sociales que entrarian en conflictos surgidos de
transformaciones en la historia social que enfrentan al sujeto a cuestionamientos sobre si mismos y los otros
(2010). Godelier reflexiona sobre esto en su estudio sobre la sociedad de los Baruya, en Nueva Guinea, a raiz
de los conflictos que la conversion al cristianismo provoca en los sujetos con una adscripcion étnica-religiosa
originaria. En el proceso del devenir sufi, por su parte, tales conflictos son elaborados y en algunos casos

superados con un intenso trabajo de relacion individual y grupal.

Abdul, psicologo, profesor universitario y sufi, miembro de la comunidad Naqshbandi en Patagonia,
explica en una entrevista que le fue realizada en México, desde una perspectiva nativa, el vacio interior que

precede a la conversion y que el sufismo logra colmar:

“Yo creo que en los seres humanos ese vacio es algo constitutivo nuestro. Yo lo llamo “osteoporosis
del alma”, todos estamos agujereados de alguna manera y depende de muchas variables: mientras
mas traumado estas de chico, mientras menos educacion en relacion a valores, mientras mas
materialista seas, mds vacios hay y menos te das cuentas porque los tapas con un monton de cosas:
con sexo, con comida, con libros, con lo que quieras. Pero mds tarde o mds temprano te encontras
con ese vacio, que en realidad es un vacio necesario, como un gran agujero donde uno se tiene que
sumergir. Ahora, uno no puede sumergirse sin fe... Y qué quiere decir fe? Quiere decir tener la
absoluta certeza y la confianza, de que si te vas a tirar, hay alguien del otro lado que te dice que te
estad recibiendo y que te esta ofreciendo una vida mejor. (...) Eso nos va a pasar a todos, mas tarde
0 mas temprano. (...) ...incluso en el mejor de los casos cuando uno llega al final de la escalera
después de 50 o 60 arios de bregar por un objetivo cualquiera: intelectual, profesional, querer
llegar a ser el mejor periodista, el mejor presidente, el mejor psicologo... Te das cuenta que llegaste
al final de la escalera y ésta estaba apoyada en la pared equivocada. La sensacion de tener 60 afios
y estar apoyado ahi es terrible, porque ademas arrastraste a toda tu familia, todas tus cosas para
llegar hasta ahi y ya no tenés fuerzas para volver a empezar. Por eso nuestro Maestro y el sheik
hablan de que esto deberiamos aprenderlo desde jovenes. Yo trabajo en educacion y esto es una de
las cosas que deberian estar en las escuelas, porque uno no tendria que ir a encontrarse con esto en
el templo, sino que tendria que ser lo cotidiano, ya que es inherente al ser humano (Asmeisa,

2013)”
De los testimonios, también me fue posible identificar algunos topicos implicitos en el acto de conversion,
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visto como una decidida y pensada eleccion de la aceptacion del sufismo como camino espiritual. Cuando el
adepto siente que el sufismo es su camino y decide formar parte de la tariqa, confirma su decision mediante
la toma de bayat, un rito a través del cual el sujeto establece una conexioén con un maestro espiritual. Los
creyentes sostienen que el rito, en el cual el adepto acepta ser guiado por un Maestro en el camino hacia el
encuentro con Ald, abre en las personas ciertos canales a través de los cuales fluye la energia emanada por el
santo. El acto determina el ingreso del discipulo a la tariqa de su maestro, oficializando su pertenencia al
grupo y el compromiso de trabajar sobre si mismo con el fin Gltimo de proceder gradualmente en un
desarrollo interior. La figura del sheik en el sufismo Nagshbandi es el tema que abordaré en el siguiente

capitulo.
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CAPITULO IV

La figura del Sheik

"... en el Camino Sufi, el discipulo debe entregarse y someterse a la voluntad de su Sheikh (Sheik

Nazim al Haganni)."

"Cuando el discipulo busca, el maestro llega” es una expresion comun a muchas escuelas espirituales.
Esta no contradice otro dicho frecuente entre los sufies Naqshbandi: "cuando menos te lo esperds, se te abre
el corazon", para referirse al momento en el que la persona, sin buscarlo, experimenta un cambio en sus
intereses personales y se enamora... Los sufies describen el vuelco hacia la vida religiosa como una especie
de enamoramiento. Los fieles que he conocido y aquellos de quienes he leido o escuchado sus testimonios se
reconocen felices de haber encontrado a su maestro. O porque lo buscaban o por casualidad, el maestro es un

hallazgo que cambi6 el rumbo de sus vidas.

"Eso es tariqa, escuela de tariga, seguir un maestro, no a varios maestros. Elegir uno y seguir a ese.
Es como el ejemplo de los que buscan agua: cada uno con su pozo (...) Las escuelas son algo

intimo, hacia adentro (Tavo)."

En este capitulo, intento entonces indagar en la figura del sheik como maestro espiritual; cudl es su

posicion en la orden y qué papel juega en el devenir sufi de sus seguidores.

1. Un maestro, algunos Sheiks

Maestro, Mawlana, Sheik en el sentido de Santo iluminado, hay uno sélo; es aquel que recibié de un
antecesor, los secretos que el Profeta Mohammed profirié a sus discipulos mas cercanos y que se vienen
transmitiendo de Santo en Santo desde entonces. Secretos que abren las puertas al encuentro con Ala y que el
Santo comparte con sus seguidores a través de sus ensefianzas. Mawlana Sheik Mehmet, el actual Santo
Maestro "vivo" de la orden Nagshbandi, viaja desde su residencia en Turquia, llevando su mensaje a
seguidores de todo el mundo. Cuando Mawlana ofrece un sohbet, abre su corazoén y a través de ¢l se
escuchan las palabras del Profeta que, trascendiendo los corazones de todos los maestros que lo precedieron,
alcanza el corazon de miles de seguidores sufies en el mundo entero. Cada uno de los cuarenta Maestros, que
los Nagshbandi llaman Cadena Dorada de Transmision Espiritual, fue considerado Sultan ul Awliya de su
época, rango del santo que posee el secreto del Profeta Mohammed (Salinas, 2015). Es a través de una
comunicacion oral y espiritual que el mensaje se transmite de corazon a corazon. Se trata de uno de los

principales dogmas de la espiritualidad sufi y, sin dudas, uno de los enigmas mas complejos de definir.
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Sheik Nazim relata como recibi6 el Secreto de su predecesor de la siguiente manera:

(...) El color de sus ojos cambiaba mientras él derramaba en mi corazon el conocimiento asociado
con cada color. Luego me llevo a la estacion de la completa aniquilacion, la estacion de lo mas
oculto donde nada aparece. El color de sus ojos era negro. Aqui me llevo a la Presencia de Dios y

luego me regresé a la existencia (Relato de la "transmision"” de Sheik Nazim.”')."

Si bien la comunicacion de corazon a corazon con la cual el maestro se comunica con sus discipulos a
distancia es automdtica, (o mejor dicho es cada vez mas automatica en la medida en que se avanza en el
camino espiritual), la distancia fisica para con el propio maestro puede hacer que la "escucha" no sea sencilla
para los principiantes. Las dificultades son superadas a través de la relacion con el sheik local que hace de

intermediario.

"Como a Ala lo vemos tan lejano, nosotros, porque como es un Dios invisible, no lo podemos tocar,

no podemos llegar a él, necesitamos guias, profetas, alguien que nos explique como (Tavo)".

"Es una conexion con el Maestro, con ese corazon en el que todos estamos unidos. Pero... Hay
gente que no lo conoce o no tiene un feeling con el Sultan, entonces no se lo puede imaginar,
entonces hace la conexion a través de sheik Rauf. Y como él esta en el amor de Mawlana Sheik

Mehmet es facil. Se puede hacer una cadena de amor (Fatima)."”

Cada sociedad humana diferencia entre sus miembros y asigna mayor o menor prestigio a los individuos
segun alguno de sus atributos. La sociedad jerarquica se caracteriza por tener menos puestos de estatus
valorado que individuos capaces de desempefiarlos (Fried en Llobera, 1979:134). En diferentes lugares del
planeta donde se han formado colectividades de sufies Nagshbandi, los sheiks dirigen grupos de oracion y
organizan la vida de sus miembros en torno a dergas, es decir, centros de encuentro de la Orden. Estos
lideres se hacen llamar sheik, aunque la denominacion implique una cierta confusion respecto a la santidad
que la misma palabra sheik lleva implicita en contexto Nagshbandi. En cada lugar donde realicé trabajo de
campo, tanto en Patagonia como en Berlin, en diversas ocasiones, conversando con diferentes personas,
siempre ha surgido la aclaracion de que el Unico Sheik es Mawlana, el Sultan, el Maestro o Santo vivo que
lleva consigo el secreto y el mensaje del Profeta. Lo que Weber llamoé 'carisma hereditario’ (1968) se
constituye en la figura del sheik, como un “patriarcado espiritual que reune dos principios en la misma
persona, un carisma como talento individual y un patrimonio familiar hereditario” (Geertz, 1968:67-68).
Los descendientes vivos se consideran administradores de la santidad del santo, es decir, de la baraka, que
a su vez el santo hered6 del Profeta. Geertz identific6 en Marruecos un fendémeno semejante al que se da

entre los Nagshbandi, es decir, el caracter de la distribucion desigual de la baraka que se trasmite a los mas

'Fuente: Webislam.com recuperado el 30/10/2017.
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allegados, incluso a mujeres y a nifios. Es Mawlana quien autoriza en cada lugar que un murid™, de sexo
masculino, reuna a sus seguidores, conecte personalmente con él (con Mawlana) a través del corazén y

transmita la baraka y su mensaje al grupo a través de un sohbet.

"El (Sheik Rauf) estd en contacto con Mawlana, es como que la linea de la Baraka o bendicién va
llegando a través de alguien directo. Uno sigue a un Maestro, pero la persona que uno tiene mas

cerca es el Sheik Rauf (Zaira).”

Sin embargo, la bendiciéon de Mawlana no basta para hacer de un murid un sheik, pues el liderazgo es una
creacion. El estatus de sheik requiere de la validacion publica de su poder personal, ya que no es un titulo

politico, sino una posicion reconocida en las relaciones interpersonales.

"Sheik es simplemente una manera de llamar respetuosamente en drabe, a una persona de un cierto
rango. Asi como sheik Rauf que en su comunidad es aceptado por la gente y por ser un lider

(Karim).”

Me fue explicado que estos lideres locales que congregan un grupo de sermanos con el fin de compartir
practicas religiosas y escuchar los mensajes del Maestro a través de los sohbet se hacen llamar sheik, pero
que no lo son realmente. Lo que entiendo que realmente no son es "Santo indiscutido en la tradicion sufi".
En este caso, el apelativo sheik es usado de modo distintivo y de respeto hacia la persona que inviste el rol de

discipulo directo de Mawlana y dirige una colectividad Nagshbandi.

Siguiendo a Sahlins, podemos identificar en el sheik la figura del “gran hombre”, “resultado de una serie
de actos que elevan a una persona sobre el comun de los mortales y atraen a su alrededor un coro de
hombres leales y de menor rango (...) el «hombre centroy connota un grupo de seguidores congregados
alrededor de un centro de influencia” (1979:272). La carrera social del sheik, se asemeja a la que Sahlins

observa en muchas sociedades tribales:

“al principio el gran-hombre incipiente depende necesariamente de un pequerio grupo de seguidores,
constituidos ante todo por su propia familia y parientes mas cercanos (...) Finalmente, la carrera de
un lider alcanza su punto dalgido cuando es capaz de unir otros nombres y sus familias a su faccion,
uniendo su produccion a su propia ambicion. Esto se consigue por medio de generosidades
calculadas, colocando a los demas en una actitud de gratitud y obligacion hacia él a través de la

ayuda que les presta de alguna manera importante” (1979:274-275)

Ademas el sheik de la Patagonia resume varias de las cualidades clésicas atribuidas al gran hombre, por
las cuales sus seguidores manifiestan respeto: dominio de la oratoria, generosidad mediante el acopio y la

redistribucion de bienes y sobre todo, carisma. La generosidad del sheik, hace pensar en un juego de

52 Ver glosario.
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reciprocidades estratégicas en torno los favores espirituales y las deudas®. La actitud del lider incipiente que
describe Sahlins, que incorpora a su familia “descarriados” de distinto tipo, personas sin apoyo familiar

propio, tales como viudas y huérfanos se asemeja a la que el sheik Rauf expresa cuando dice:

“Nos refugiamos en Al (...palabras arabes) y el poder que El nos dio para hacer un cambio.
Siempre ayudar. Ayudar a que un desvalido con una desvalida se junten y se casen. Ayudar a un
desvalido y una desvalida a criar un hijo. Ayudar a un desvalido o una desvalida y un par de hijos

desvalidos a salir de una situacion horrorosa para entrar en una mejor. Punto (Sheik Rauf).

En su articulo acerca del ritual y el carisma en el misticismo Nagshbandi, Ken Lizzio ((2007) sostiene que
la mayoria de los antropdlogos que han estudiado el poder espiritual en el sufismo -- la baraka --

generalmente han seguido el analisis de carisma definido por Max Weber como

“una cualidad que pasa por extraordinaria de una personalidad por cuya virtud se la considera en
posesion de fuerzas sobrenaturales o sobre humanas -- o por lo menos especificamente
extraordinarias y no asequibles a cualquier otro --, 0 como enviados del dios, o como ejemplar y, en

consecuencia, como jefe, caudillo, guia o lider (1968:66).”

Sin embargo, Lizzio sostiene que Weber, como socidlogo, estaba mas intrigado por las consecuencias
sociales del tipo de relacidon que se instaura entre el lider y sus seguidores, que en la naturaleza precisa del
proceso a través del cual se construye el poder excepcional del hombre santo. De alli que se observara al

lider carismatico como a un revolucionario social y no como a un educador espiritual (op. Cit.).

En los siguientes testimonios, podemos encontrar algunos indicios de como el sheik se gana el

reconocimiento de sus seguidores:

Zulema: Hay muchos sheik, pero la mayoria sigue a sheik Rauf. Es discutible decir qué es ser un
sheik, si decis un sheik que se maneja como sheik Rauf, que anda manteniendo la derga y

atendiendo a la gente como hace él. El viaja a todos lados. No, yo no creo que haya otro.

Samira: _El (Sheik Rauf) ademds viaja, viaja mucho, estd en contacto directo con Mawlana... Es

como que la linea de la baraka, de la bendicion va llegando a través de alguien directo...

Zulema: _ Uno sigue a un Maestro, pero después la persona que mas tenés cerca es sheik Rauf que
es el que tiene contacto directo con Mawlana, y entonces, en la prdctica cotidiana, es el que te

puede ensefiar y guiar es sheik Rauf.

La perspectiva de Samira y de Zulema respecto a la figura del sheik local son diferentes, como se percibe

en este didlogo y en otras partes de sus testimonios. Para Samira, el prestigio del maestro reside en su

3 NdA. Ampliaré el andlisis en torno al don (Mauss, 1966) en el apartado dedicado a la derga en el capitulo VI:92
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relacion directa con Mawlana, en su figura como canal de la baraka y en la magia espiritual que lo envuelve.
Para Zulema, su importancia estd en como se ocupa de la gente, en su generosidad al compartir lo que ella
supone que son recursos personales: su chacra, su tiempo, su dinero. Cuando Samira dice que el sheik “viaja
mucho” se refiere a sus viajes a Chipre o Estambul para encontrarse con Mawlana. Mientras que cuando
Zulema dice que “él viaja” se esta refiriendo a sus giras por distintos lugares del pais y Latinoamérica

visitando a la gente.

Lo interesante de la transmision de la baraka en los naqshbandi es que se trata de un proceso mistico.
Ningtn sheik puede considerarse poseedor de la baraka, sino que los sheiks son considerados canales a
través de los cuales la energia llega a los otros, mediante un proceso visto como una emanacion trascendental
de la energia original. A través del bayat -- rito de iniciacion -- el maestro abre los canales del corazon del
discipulo, integrandolo a una cadena de transmision universal. De esta manera se mantiene la estructura
jerarquica y piramidal de la Orden, donde la relacion con Mawlana y su reconocimiento publico son

esenciales.

1. Jerarquia y sumision. Conflictos en torno a la representabilidad

Una caracteristica de la Orden Nagshbandi es que a partir de su apertura a occidente, en la segunda mitad
del SXX, la Orden flexibilizé sus practicas y permitid que se produjeran una serie de adaptaciones a las
idiosincracias regionales, dando lugar a que a través de sheiks con personalidades diversas, se conformara
una gran variedad de perspectivas y maneras de vivir el sufismo Nagshbandi. Si bien no existe en la Orden
una jerarquia eclesiastica formal, el reconocimiento del estatus de sheik en algunos dirigentes de
comunidades locales, por parte del Santo vivo, Mawlana, establece un sistema de responsabilidades y
prestigio no carente de conflictos. Es posible observar concurrencia de autoridad entre diversos lideres y
grupos, que se adjudican mutuamente mayor o menor cercania a las verdades profesadas o una mas intensa y

espiritual relacion con el Profeta y Mawlana.

En Berlin, la conflictividad entre convertidos alemanes y el grupo de mayoria turca llevo a una division de
la colectividad, con la particularidad de que los sheiks que dirigen los dos principales grupos que se formaron
tras la ruptura son hermanos gemelos. En Argentina, me fue posible percibir a través de testimonios y
publicaciones que existen conflictos similares de autoridad y diferencias de perspectivas doctrinales entre
sheiks de diversas localidades. Uno de los conflictos de mayor peso es la diferencia de perspectiva con la que
tienen que lidiar los sheiks de las dos principales Dergas del pais, ambos reconocidos por el fallecido Sheik

Nazim como referentes del sufismo Nagshbandi en la region.

El siguiente fragmento, extraido de una publicacion en las redes sociales (facebook) de junio de 2016, da
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cuenta del tipo de relaciones que se han instaurado entre sheiks localizados en regiones diversas del pais.

"Este ario insha’Allah en la primavera vendra Mawlana Sheikh Muhammad Adil ar Rabbani, (...)
Una de las cosas que nos fuera solicitado en Chipre fue que por respeto al Sheikh dejemos nuestras
internas disputas de lado. En relacion a este pedido es que reanudé contacto con Sheikh Abdur
Ra’uf Felpete para insha’Allah tratar de dejar atras arios de desencuentros y poder mirar hacia lo
que viene, desde un lugar de respeto mas alla de las diferencias. (...) Seria sin dudas una alegria
para nuestro Sheikh que podamos dejar las diferencias de lado y establezcamos firmemente

relaciones entre nosotros basadas en el respeto y no dominadas por apetencias de poder.”

El autor del texto expone a continuacién su propia motivacion en hacer publica la declaracion. El acto de
sumision se vuelve parte de su propio camino espiritual. Poniéndolo en estos términos, el autor se alza por

sobre la disputa y se convierte en un "ejemplo" de domesticacion del ego.

"Quiero recordar, en primer lugar a mi ego, que Tariqa es el ambito para purificacion del corazon
vy para aprender el correcto adab, buenas maneras que nos permitan aproximarnos a nuestras
estaciones celestiales y eso nunca serd posible si consentimos a nuestros egos en sus vanos deseos.
Allah Todopoderoso nos guie, nos proteja y no nos deje en manos de nuestros egos.” (11 de

Ramadan de 1437 — 16 de Junio de 2016)"

Volviendo la mirada hacia si mismo, quien escribe se rescata vencedor de la disputa, en cuanto ésta es con
una parte de si, su ego. Toca aqui el autor un punto fundamental del rol del maestro en el camino del sufi. La
relacion de sumision frente al maestro es el primer paso hacia la sumision total. El ego es la alteridad que el

individuo experimenta dentro de si mismo y la que obstaculiza la realizacion de la unidad.

Tavo, con una mirada distante, me cuenta que hay problemas, "lios" y discusiones entre Sheiks en
Argentina que €l cree que son parte del crecimiento. No hay diferencias en las practicas, sino en quién y

como se organizan las cosas, quién es el que dirige y ordena:

"son problemas de ego no mas (...) Sheik Nazim puso a varios, para ver si se ponian de acuerdo
entre ellos. Eso lo hacen todos los Maestros, les dicen a varios: 'sos el mejor'. Entonces los egos de
cada uno tienen que acomodarse. Ahora Sheik Mehmet les dijo que la Argentina siendo un pais tan
grande, que dejen de jorobarse y que cada uno se ocupe del lugar donde esta y que no se meta con

el otro.”

Mas alla de las disputas de poder entre referentes de la orden, estas diferencias abren un abanico de

posibilidades para que los sujetos encuentren su persona de confianza.

63



3. Mi experiencia con el sheik

En julio de 2017, durante una estadia de varios dias en la Derga, comienza a nevar. Muchisimos pajaritos
de colores alborotados buscaban refugio bajo el alero de la ventana de la cocina, desde donde con Zulema y
Samira observdbamos los copos de nieve fresca posarse suavemente sobre los pinos, como si fuéramos
testigos de un milagro. El paisaje se acalla en un silencio melodioso. "En cada copo de nieve, un angel baja
y se queda" dice Zulema. Las dos mujeres sufies comienzan a contarme que estamos acompaiados por
angeles que van y vienen entre el mundo celestial y el dunia, es decir, nuestro mundo material. En cada gota
de lluvia un angel baja, pero al evaporarse la gota, el angel vuelve al creador. En cambio la nieve es un
regalo que llena el mundo de angeles que se quedan entre nosotros para acompafiarnos y protegernos. Es
inevitable que tal atmosfera no toque nuestros sentidos y nos conmueva ante tanta belleza. Con este marco,
transcribo una anécdota de mi notas de campo, que creo, puede ilustrar la posicion desde la cual como
investigadora analizo la relacion que se instaura con el sheik y qué significa aceptar su guia en cualquier

circunstancia cotidiana.

"Ayer Sheik Rauf me pidio como un favor que esta manana llevara en mi auto a Zulema al pueblo
para hacer un tramite en el banco. Habia nevado durante la noche y hoy amanecio gris y humedo.
Hacia mucho frio, llovia, neviscaba y el viento sacudia la nieve de los arboles. Yo habia pasado la
noche helada y la situacion climatica comenzaba a preocuparme. A las diez de la manana
emprendemos el camino hacia el pueblo, a unos 40 km del lugar -- doce kilometros de ripio hasta la
ruta y luego otros treinta de asfalto. Ya a la ida noto que el camino esta dificil, hay hielo y el auto
patina. Llegamos al pueblo y mientras espero a Zulema en un café, llamo a Bariloche y me cuentan
que ha nevado muchisimo y que la ciudad estd colapsada. La situacion no es aun tan grave donde
me encuentro yo en ese momento. Busco informacion en internet y veo que anuncia nevadas aun
mds fuertes para los dias siguientes. Tardo en reaccionar porque no tengo mucha experiencia de
inviernos rurales en zona cordillerana, ni en manejar en tales circunstancias. En el camino de
regreso pasamos un puesto de gendarmeria y pregunto al oficial como esta la ruta hacia Bariloche.
El hombre me dice que los autos deben usar cadenas y que si el tiempo empeora, cortardn el

camino.

La neviscada se hace mas densa durante el camino a la Derga. Empiezo a preocuparme seriamente,
porque en cinco dias tengo que tomar un vuelo a Buenos Aires que no puedo perder, ya que tengo
una conexion para viajar a Berlin. Le comento a Zulema que estoy pensando en irme lo antes
posible, porque no tengo cadenas para las ruedas, asi que tendré que volver al pueblo a comprarlas
v luego intentar llegar a Bariloche antes de que corten las rutas. En internet hablan de una semana
de tormentas y no es raro que las rutas permanezcan cerradas durante varios dias en esos casos.

Zulema me sugiere hablar con el Sheik. Yo le contesto que obviamente me voy a despedir del Sheik y
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de su esposa y que les habria agradecido el hospedaje, pero yo debia irme cuanto antes, porque la

situacion empeoraba de momento en momento.

Cuando llegamos a la Derga, eran ya casi la una de la tarde y yo no queria ni siquiera almorzar,
pensando que aun tenia que volver al pueblo a buscar las cadenas. Preparo en pocos minutos mis
cosas y pregunto por el Sheik. Me dicen que el Sheik estd haciendo las oraciones de la tarde y que
debo esperar a que termine para despedirme, es decir, hasta mds o menos las 15 hs. Varias
personas estaban en el lugar y una a una, de las que me fui despidiendo, me iban diciendo mds o
menos lo mismo: "No te vayas sin hablar con Sheik Rauf™, "Sheik Rauf sabra decirte si te conviene o
no irte ahora", "No te preocupes, el Sheik te dira qué hacer"... Yo ya habia consultado el clima en
internet y habia hablado con los gendarmes de la ruta, desde mi perspectiva esas eran las ‘‘fuentes”
confiables y me parecia que esperar dos horas a que el sheik termine las oraciones eran una
pérdida de tiempo importante. De todos modos, parecia imposible que pudiera irme sin al menos
despedirme, ya que eso habria sido visto negativamente. Yo me sentia cada vez mas incomoda. Ya

tenia el auto cargado con mis cosas y esperaba con impaciencia que el sheik saliera de la mezquita.

La luz estaba cortada desde la mariana; no habia sefial de teléfono y seguia nevando. Mientras
tanto, las personas volvian a decirme que no me preocupara por nada, que el sheik habria resuelto
mis dudas e intercalaban expresiones entre frase y frase del tipo: Insha-Allah (si Ala quiere),

Masha-Allah (lo que Ala quiera).

Cuando finalmente el sheik sale de la mezquita, unas veinte personas lo rodeaban y festejaban la
nieve que caia apaciblemente. Los nifios jugaban y todos comienzan a sacarse fotos y a repetir
frases de agradecimiento por tanta belleza. Era realmente un espectaculo conmovedor, pero yo
sentia apremio y queria irme. A un cierto punto el sheik me ve y me agradece haber llevado a
Zulema al banco. Aprovecho la ocasion para despedirme comunicandole que me estaba yendo en
ese momento. El sheik me mira y me dice "de ninguna manera, no te vayas quedate a disfrutar de
esta maravilla!". Yo le explico que tengo que irme porque tengo un vuelo en los proximos dias y es
importante que llegue a Bariloche a tiempo. El sheik me "asegura" que el lunes habria salido el sol
vy que no habria tenido problemas. Yo insisto en que probablemente la ruta estuviera cortada para
entonces. Me dice que me quede tranquila, que yo no iba a perder ese avion. Para ello me prometia,
con todos los presentes como testigos, que si yo no pudiera ir en mi auto, él personalmente me
habria llevado al aeropuerto en su 4x4. Ademdas estaban organizando un mawli (fiesta) para el
domingo y yo estaba invitada a los festejos. Todos rieron de sus palabras y alabaron a Ald por la
generosidad del sheik. Yo me esfuerzo por sonreir y mirando al grupo digo: 'dicen que hay que
hacerle caso, no?' Mas risas y alabanzas acompaiiaron mi decision -que yo mds bien senti como

una “sumision”- a la vez que Fatima aprovecha el momento para tomarme del brazo y decirme:
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vos querias una entrevista? Vamos, te la doy ahora mismo!' Y me lleva hacia la casa de mujeres."

Para concluir el relato y s6lo a modo informativo, cuento que inmediatamente después de la entrevista, y
sin avisar a nadie, despidiéndome solamente de Zulema, me fui hasta el pueblo, donde "milagrosamente" casi
al cierre, consegui comprar el tltimo par de cadenas para la nieve que quedaba en toda la comarca. Siendo ya
tarde, pas¢ la noche en casa de una amiga y volvi a la derga a la mafiana siguiente. El lunes, tal como me
habia sido predicho, sali6 el sol y pude viajar sin problemas. No dudo de que cualquier habitante de la zona
conozca mejor que yo la manera de comportarse ante este tipo de situaciones climaticas, pero también sigo
estando segura de que ninguno de los presentes tenia mas experiencia que yo misma en viajes de larga
distancia. Por diferentes motivos, la vida me llevo a viajar al exterior varias veces al afio y sé que gestionar
cambios de horarios y tarifas implica tener acceso a medios de comunicacidon y tiempo para decidir

alternativas.

4. Trabajar sobre el Ego

Lejos de distraer al lector con detalles de mi personalidad y de mi vida privada, comparto esta anécdota
porque fue reveladora para comprender qué significa "ponerse en manos del sheik”: dejar que tome
decisiones por uno y trabajar sobre el propio ego. Para mi fue una experiencia poco agradable que me llevo a
confrontarme con mi ansiedad y mi pesimismo. Admito que mi sometimiento a los designios del sheik no fue
motivado por la confianza, sino por el temor a que un comportamiento inadecuado pudiese influir en mi
relaciéon con el grupo y la posibilidad de seguir accediendo al campo. En cambio, algunos de mis

interlocutores interpretan la relacion con el sheik de la siguiente manera:

"Ponerse en manos del maestro sirve a combatir el ego, es parte del trabajo personal de

superacion, del control del cardacter, de la aceptacion de lo que pasa" (Zulema).

La figura del maestro estd estrechamente relacionada con el trabajo que cada sufi debe hacer para

domesticar su ego y avanzar en el camino espiritual.

"El punto mas algido del trabajo de tariga es cuando te muestran tu ego y no toda la gente estd
preparada para verse. Hay modos de no ser tan violento, pero todos tenemos que pasar por eso.
Hay gente que no tolera que les muestres quién es, porque los aterroriza verse (...) El ego es como
un toro enjaulado, es como una bestia. Hay momentos que no sabés qué hacer con él, porque es

intolerante, es intolerable... (Tavo)"

En el intento de comprender mejor como se manifiesta la guia del sheik, Samira me explica:
"...nos ayuda como a pensar las cosas de otra manera, desde el trabajo de uno. Y a veces ni siquiera
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hay que plantearlo. Yo venia para decirle tal o que cosa y él ya me lo dijo en el sohbet... Y te

decis, ...pero, como? Ahi esta el tema de corazon a corazon, cuando vos decis: 'pero como?""

En Argentina, la distancia geografica y cultural hace que la figura del Sultan residente en Estambul sea
mas bien hieratica e iconica, y que el sheik local sea la persona con la cual los adeptos pueden tener una
relacion personal. En todos los lugares, tanto en la derga y en los espacios de oracion, como en las casas hay
fotos y cuadros de la familia al-Haqqanni, es decir Sheik Nazim y sus dos hijos: el actual Mawlana Sheik
Mehemt y su hermano Sheik Bahauddin -- eventualmente también de sus esposas. En general, los sufies de
Berlin muestran mucha devocion hacia el Sultan, a quien tienen ocasion de conocer personalmente, asistir a
sus encuentros en Estambul o en Berlin una o dos veces al afio y escuchar y entender sus sohbet en lengua
madre o en inglés. Para ellos el Sultan es, ademas, representante de una utopia otomana que sigue siendo
muy actual en la comunidad turca. No obstante, la admiracion por el sheik local es muy significativa, porque
lo consideran una persona avanzada en su trayectoria espiritual y en contacto intimo con el Sultan. El caso de
Fedra es particular, porque el sheik local es su hermano. Sin embargo, ella ya no puede referirse a él como a
un pariente. El sheik, ya no es su hermano, sino su guia y su maestro. Es en ¢l quien piensa cuando tiene que
tomar una decision. En estado meditativo imagina su rostro y una luz blanca los une. La decision que tome
sera aquella que su hermano, ahora sheik, habria preferido para ella. La performance del dhikr implica la
presencia fisica del sheik. Sin embargo, en su ausencia, los discipulos se concentran en una imagen mental

de la persona, para lo cual se sirven de fotografias o imagenes de la palabra Ala escrita en lengua arabiga.

Desde que comencé esta investigacion, pasé por diversas fases de interpretacion sobre la figura del sheik y

la relacion de dependencia para con él que los actores me ilustraban.

"Yo antes de encontrar el maestro buscaba por todos lados, eso te genera un poco de angustia, todo
es intelecto todo es conocimiento de aca... (se sefiala la cabeza) y uno necesita algo mas directo. Es

decir, que te digan: 'mira es asi. Y punto’ (Tavo)."

"Esta bueno tener una guia, porque cuando uno tiene que tomar decisiones, en ultima instancia

tiene a quien consultar. Sheik es sabio y de una gran generosidad" (Zaira).
"El sheik te dice lo que te conviene cada vez. Después estd en uno, si le hace caso o no (Karim)."

Por algun motivo, podia entender la figura del Sultan con el cual establecian una relacion espiritual, como
un topico comun a muchas otras religiones, como la devocion al Papa y a los santos en el cristianismo o la
adhesion a maestros espirituales mundialmente conocidos, como Osho o Sai Baba. Sin embargo, en
cualquiera de estos casos, que una persona concediera poder de decision de tipo pragmatico sobre su vida

privada a un hombre cuyas investiduras creaban diferencias sociales, me era mas dificil de comprender.

No obstante, cuando Fedra me explicd la manera en la que ella evocaba mentalmente el consejo de su
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maestro, me invadid un recuerdo personal que me llevé a imaginar la relacion con el maestro de una manera
que senti mas familiar. En mi vida profesional tuve ocasion de conocer a un investigador de la universidad de
Bologna que admiré muchisimo y que lamentablemente fallecid hace un par de afios. Bajo su direccion, hice
lo que en nuestra disciplina llamamos trabajo de campo. Que esta persona sufriera de una ceguera absoluta la
hacia especialmente sensible a ciertos detalles que a mi se me pasaban por alto. En el background de su
equipo de colaboradores, soliamos atribuirle una gran “intuiciéon”, por la que podia adivinar nuestras
acciones y emociones sin que le diéramos informacion discursiva. Sin embargo nunca pensamos que pudiera
“ver” con el corazdn, sino mas bien, que era capaz de hacer relaciones y procesar los datos de la realidad en
base a un particular desarrollo de otros sentidos y una gran capacidad de analisis critico. Con ¢él aprendi,
sobre todo, a ver la realidad desde otras perspectivas. Para mi fue un maestro en el sentido mas ortodoxo que
pueda existir. Mas alla de que tenia un caracter fuerte y no siempre era facil aceptar sus objeciones, con el
tiempo estableci una relacion de amistad basada en un sincera admiracion mutua. Cuando me fui de Italia a
trabajar en otros contextos, mantuvimos un contacto, algunas veces profesional y muchas otras personal.
Nunca dejé de aplicar sus ensefianzas no sélo en mi trabajo, sino también en muchas otras ocasiones de mi
vida privada. Mas de una vez me descubri tomando decisiones tras haber imaginado qué hubiera pensado o
sugerido el "Prof", como lo llam&bamos sus discipulos carifiosamente. Atun hoy lo recuerdo e intuyo sus
sugerencias, aunque ya no pueda corroborar sus directivas con un mail o una llamada telefénica. Imaginar la
figura del maestro como la de un experto con el cual existe una relacion de mucha confianza sin tener que
recurrir a la fe, me permiti6 comprender mejor la figura del sheik y superar mis prejuicios. Karim me lo

explico de la siguiente manera:

"La paciencia es una parte, la obediencia y la confianza... el entender que el sheik te dice las cosas
no porque quiere molestarte, sino porque las sabe mejor. Al fin y al cabo a un doctor o un cientifico
que nos explica algo, le creemos ;Por qué? Porque esa persona estudio de esa materia y sabe mas.
Un maestro sufi estudio de esa manera, paso por todos los niveles y sabe como te estas sintiendo
vos en el nivel que estds. Entonces te puede decir exactamente lo que necesitas en el nivel que estds.

Y tal vez para vos es una cosa y para otro es otra.”

A mi pregunta sobre si sabe por experiencia propia o por inspiracion divina, Karim me responde que es

por ambas cosas.

En el sufismo nagshbandi la figura del Gran Sheik, Mawlana y sus “diputados” como los sheik locales se
denominan a si mismos constituyen el eje central en torno al cual se organiza la Orden y sus principales
dogmas. De alli que como veremos en los siguientes capitulos, referencias a los sheik atraviesan todos los

relatos y dan sentido a muchas de las experiencias por las que los actores se definen.
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CAPITULO V

El camino del sufi en tierras del sur

"Sentimos que el profeta -- la paz sea con él -- en su vida cotidiana era norma, era natural, como
queremos ser nosotros. Era amable, caminaba por las calles y era accesible a todos (...) Era un
representante de esa linea de Moisés, de Jesus o de Abraham. Gente sencilla, vestida humildemente,
que compartia el pan... Se dice que no dormia si tenia una moneda en el bolsillo que podia dar. O
sea, que se ocupaba de los enfermos, de los entierros, de las viudas, que jugaba con los nifios de la
calle... Esa es la vision que nosotros tenemos. Por eso es que los sufis somos vistos como locos,
porque bailamos, cantamos, saltamos. Porque no queremos ser personas importantes o serias,
tampoco. Somos serios en nuestras practicas, tratamos de ser serios en lo que hacemos, de hacerlo
con correccion, pero no creemos que esta vida sea para tomarsela tan complicada. Es decir, el paso

por este mundo deberia ser mas sencillo, mas dulce, mas llevadero (Tavo)."

Encontrar el propio maestro es solo el comienzo del camino del sufi. A partir de entonces se entra en un
proceso que los autores llaman interior o espiritual; una via que algunos sufies comprenden como un método
que permite alcanzar ciertas metas. La meta es distinta para unos y para otros; el método, también. Para
Salma “los fundamentalistas buscan alcanzar el paraiso, los sufies buscan alcanzar a Ala”. Para Fatima se
trata de “llegar sin la menor deuda posible”; pero para Tavo el objetivo es “pulirnos para convertirnos en

espejo de Ala”.

La sumisioén a un maestro como una guia es el método. El sheik le da consignas a su seguidor, tareas
mediante las cuales la persona trabaja sobre si misma, va desarrollando experiencia y superando niveles
espirituales. El sufi mejora su caracter en la medida en la que abandona sus defectos y una vida caotica en
busca de la armonia y orden. El trabajo espiritual consiste en la domesticacion del ego, tal es el fin ultimo
que los adeptos asumen al entrar en la tariga. En el intento de dilucidar las transformaciones que se van
manifestando en la persona en su devenir sufi y de responder como se aprenden e incorporan estos nuevos
sentidos, como condicionan su estilo de vida y su modo de estar en el mundo, presento en este capitulo
algunas tradiciones adoptadas por los conversos y reunidas en conjunto de practicas que se producen en la

vida cotidiana.
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1. La Sunna® y la sunna

Ya desde las primeras visitas y conversaciones informales con algunas de las mujeres que frecuentan la
derga en Patagonia, me llamo6 la atencion la cantidad de vocablos en lengua drabe y turca que usan en la
comunicacién diaria y en la denominacion de objetos, acciones y situaciones cotidianas. Percibi como
urgente la necesidad de aprender un vocabulario basico de terminologia sufi que me permitiese mantener una
conversacion sin estar continuamente preguntando qué significa cada palabra y a qué se refieren con tal o
cual expresion. Mas alla de los saludos y las comunes exclamaciones de jubilo o deseo que intercalaban entre
una frase y otra de la charla, cuyo significado podia intuir o de los nombres comunes de cosas y situaciones
concretas que no cambiaban el sentido de la enunciacidn, habia algunas palabras que me daban la sensacion
de que cifraban la entera conversacion. Una de ellas era la respuesta: "es sunna”, que recibia a muchisimos

interrogantes.

Si estabamos en la mesa y me invitaban a tocar con la punta de un dedo la sal y llevarmelo a la boca, al
preguntar el porqué, me respondian con una sonrisa: "es sunna". Si preguntaba el sentido de besarle la mano
al Sheik, la primera respuesta también era: "es sunna". La sunna es, sin dudas, una de las explicaciones mas

frecuentes para una amplia gama de practicas, desde las mas cotidianas hasta las mas formales.

El Corany la Sunna son las dos fuentes primarias de la revelacion de Ala y comprenden las bases de la
religion musulmana: su teologia y su legislacion®. El Coran es la primera fuente de la ley islamica y contiene
la Revelacion Recitada, tal como el profeta Mohammed la recibid directamente por inspiracion divina, cuyas
palabras y significados pertenecen exclusivamente a Al4. Junto al Coran, el Islam considera la Sunna como
una segunda fuente de conocimiento. Se trata de una coleccion de ensefianzas que comprenden la aprobacion
o desaprobacion de actitudes para una vida recta. Sunna significa en arabe preislamico "forma de actuar”,
"habito", "camino" o "estilo de vida". El término designa hoy la sunna o estilo de vida del profeta
Mohammed, es decir, el registro de todos los hechos, dichos y confirmaciones del Profeta como mensajero

de Ala. El Coran mismo testimonia a favor de las verdades transmitidas por su mensajero Mohammed:

jOh, creyentes! Obedeced a Al-lah y a Su Mensajero, y no le desobedezcdis siendo que sabéis que lo

que él os transmite es la Verdad [Cordn 8:20].7°

La recta via es aquella que llevo y predico el profeta Mohammed, por lo tanto la Sunna constituye la guia

perfecta para todo musulman:

Hay un bello ejemplo en el Mensajero de Al-lah [de valor y firmeza en la fe] para quienes tienen

esperanza en Al-lah, [anhelan ser recompensados] en el Dia del Juicio y recuerdan frecuentemente

% NdA. Me refiero a Sunna, escrito con mayuscula, como el compendio de hadices que, junto al Coran, es considerado uno de los
textos fundamentales del Islam. En cambio, escribo sunna, con minuscula, para referirme al estilo de vida que respeta las practicas
cotidianas prescriptas en dicho compendio.

% Fuente: Islamweb.net

% Traduccion de este y todos los versiculos del Coran presentados en esta tesina fueron extraidos de www.Webislam.com
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a Al-lah [Coran 33:21].

Las revelaciones presentes en el Coran, cuya comprension, en muchos casos, resulta dificil ya que, segiin
los mismos actores, son expresadas en términos generales o ambiguos, son explicadas con mayor claridad en
la Sunna. El texto estd compuesto por Addices, es decir, dichos sobre Mohammed o practicas cotidianas a ¢l
atribuidas, transmitidas in principio, por sus seguidores directos y luego de generacion en generacion de
manera oral o escrita. Cada rama del Islam reconoce como candnicas distintas colecciones de hddices segin
la trazabilidad y el reconocimiento de sus transmisores. Asi como el Coran se presenta como una revelacion
encriptada y enigmatica, de no simple comprension, se supone que la Sunna establece el modo preciso en el
que los musulmanes deben rezar, ayunar, peregrinar y vivir en un lenguaje accesible y humanamente
comprensible. La Sharia o ley islamica exige un comportamiento habitual a la manera en la que la Sunna lo
establece y, para ello, es suficiente como ya se anticipara cumplir las 5 reglas basicas de la religion llamadas
"pilares del islam" (profesar la fe, orar, ayunar, dar limosna y peregrinar a la Meca una vez en la vida) y bajo

la propia consciencia seguir las ensefianzas directas del Profeta expresadas en los hddices, que :

"Son libros y libros enteros que relatan sus costumbres, por ejemplo como dormia, como se
levantaba, como iba al bario, como comia... Esto (lo transmitieron) los que estaban alrededor de él.
Hadices son dichos, pero después hay narraciones de costumbres de él, de sus comparieros. Pero,
uno hace la narracion y otro dice que escucho a ése decirlo, y el otro escucho a este otro decirlo y
asi, si no esta la cadena, no sirve. Puede ser falso, pueden haberle hecho decir al Profeta cosas que
no dijo. Y hay de esos, hay muchos hadices que no son ciertos. Eso es muy engorroso, nosotros

preferimos preguntarle al maestro y que él nos diga directamente: es asi o no es asi (Tavo)."

Los sufies consideran que los hadices contienen un aspecto esotérico que no se revela facilmente y que se
presta a falsas interpretaciones. Segln los nagshbandi, nuestro®’ entendimiento estd mediado por el ego, un
aspecto de la naturaleza humana que hay que domesticar. Cuando el ego se aduefia de nuestro ser, nos
impide transitar un camino espiritual, confundiendo nuestros sentidos y nuestra mente con el fin de
mantenernos encadenados a la vida material. Por eso, los sufies sostienen que es necesaria la guia de un
maestro; para evitar malas interpretaciones de las revelaciones sagradas, someter el ego, penetrar en la
profundidad del mensaje espiritual y acceder a la unidad con el divino. Este anhelo de un estilo de vida, es
decir de una sunna, que trascienda el ambito de la vida material y permita acceder a una experiencia de tipo

espiritual, es lo que, desde mi punto de vista, se considera misticismo en el sufismo.

Las ensefanzas del maestro complementan las del Cordn y la Sunna, ayudando al discipulo a recorrer el
propio camino como un proceso espiritual que implica dejar al ego atras. Hubo y hay muchos maestros que
interpretan y reconsideran de manera distinta el estilo de vida adecuado, la sunna, que lleva al conocimiento

y a la unidad con Allah. Dentro de ciertos parametros medidos por la tradicién juridica del Islam, diferentes

7 NdA: Cuando hablo en tercera persona plural, lo hago para expresar el énfasis que los actores ponen en enunciacion cuando esta

refiere a la humanidad entera de la cual todos formamos parte.
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corrientes de intelectuales, politicos y maestros sufies, ain interpretando de manera diversa la Sunna, son

aceptados como musulmanes miembros de una misma religion, abriéndose lugar a una gran variedad de

formas de vivir una misma religion.

La sunna es el camino, la forma de vivir del sufi, de ahi la inmensa importancia que este término reviste

en esta investigacion. Es a través de la subjetivacion que las personas hacen de la sunna que tal vez se pueda

producir un mayor conocimiento acerca de como se resignifica la tradicion sufista en la Patagonia, como se

re-localizan ciertas practicas musulmanas y coémo éstas se vinculan con las realidades locales y

transnacionales.

2 La tradicion imitada

“El (Sheik Nazim) no lo decia con palabras, pero todo el tiempo nos estaba mostrando cosas, como
habia que hacer las cosas. Para eso vinieron los profetas para mostrarnos como hacer y los
sucesores de los profetas que son los maestros, vienen para lo mismo, para mostrarnos como
manejarnos en este mundo, el dunia y llegar, como deciamos recién, con la menor deuda posible.
Entonces ;qué camino te queda? La imitacion, porque si te pones a pensar..., no sos maestro. Un
maestro puede pensar y decir: 'bueno, si'. Pero uno, se pone a pensar y pensas mds de una vez, que

una cosa es correcta y no es correcta o que no es correcta y es correcta. (Fatima).”

En el apartado acerca del linaje doctrinario de la silsila Nagshbandi*, se ha podido observar una serie de

actualizaciones y novedades que los maestros de la tariga han ido introduciendo a través de los siglos.

Demetrio Giordani (2007), en su analisis critico de la obra de Weissman, sostiene que el autor ha logrado dar

cuenta de los cambios que la orden ha ido asumiendo con el tiempo, mostrando una gran capacidad de

transformarse y adecuarse a la realidad globalizada del mundo moderno. El siguiente testimonio pone en

evidencia esta constante re-actualizacion de la forma de habitar el mundo en el pensamiento nagshbandi:

"La sunna es un catdlogo de costumbres. Nosotros tratamos de imitarlo, de hacer las cosas como
las hacia él. Por supuesto que hay discusiones porque en la época del Profeta no habia luz, no
habia celulares, no habia aviones. Pero... el Profeta ;jusaria un celular?, si claro, tendria un
celular. ;jViajaria en avion?, claro que lo haria. Se dice 'no es sunna', tampoco es sunna tener una
heladera. El islam es dindmico, es cambiante, se adapta a la situacion real. por eso ahora hay
mucha discusion respecto al ropaje. Yo miro de reojo, veo que hay gente que quiere mantener

costumbres muy viejas del pasado (Tavo)."”

Se ha dicho que las tradiciones se inventan (Howbsbawn, 1989; cfr. Briones, 1994) con el objetivo de

socializar, inculcar creencias, sistemas de valores y convenciones de conducta (1989:9), pero no se inventa

58

NdA. Silsila es el término utilizado para denominar la "cadena" o linaje espiritual de la Orden. Se suele hablar de la "Silsila
dorada nagshbandi".
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una tradicion con cualquier cosa, ni cualquier cosa se usa para armar una tradicion (Abduca, 2016). Las
tradiciones “inventadas” son diferentes de las tradiciones “genuinas” que “reviven” -- no inventan -- modos
de vida antiguos aun vigentes (1989:8). Sin embargo, Briones cuestiona que los autores de la citada
recopilacion de Howbsbam (1989) sobre la invencidon de la tradicidon, se limiten a descubrir e identificar
tradiciones genuinas y tradiciones inventadas, mientras que “queda pendiente el examen de los contextos
sociales en los que las interpretaciones se confrontan, anulan, transforman o adoptan, asi como las
consecuencias que la coexistencia de interpretaciones dispares tienen sobre la autoimagen de los grupos

interpretados e interpretantes” (1994:107).

Mas de dos décadas después, sigue pendiente el analisis en contextos donde la tradicion no se vincula a la
historia social de los sujetos, sino que es adoptada y reinterpretada por grupos de conversos, para quienes las
practicas de la “tradicion” evocan historias y convenciones exoticas, temporal y geograficamente distantes.
La tradicion nagshbandi revive las sunnas desde una perspectiva dada por tradiciones otomanas. Entonces,
cabe preguntarse ;cOmo se construye un “pasado viable”?, ;a través de qué practicas y discursos la tradicion
produce “verdad” y se vacia de significados que la ligaban a contextos concretos, a localidades definidas y a
grupos particulares? (Briones 1994:114). Tal vez sea, mediante practicas de “naturalizaciéon” -- o formas que
podriamos considerar fecnologias de subjetivacion -- que los discursos y las conductas se re-presentan como
naturales o “cosas” que en tanto “hechos dados”, no son facilmente disputables. Los discursos, al ser

universalizados y reinterpretados como naturales, pasan a pertenecer a todos o a nadie (1994:115).

En el capitulo dedicado al devenir sufi, hemos observado cémo los plegamientos de vivencias y
experiencias van conformando relaciones, sentidos y representaciones del ideal sufi. Aqui veremos como
también se producen principios de accidon y prohibiciones constituyentes de practicas consideradas

"tradicionales" o resignificadas como tradicion que contribuyen a formar un colectivo.

En la parte ideal de las relaciones, hay muchos nucleos de realidades a nuestros ojos imaginarias. Asi los
sufies de la Patagonia fueron adoptando usanzas ajenas y antiguas, a las que les fueron atribuyendo diversos
sentidos re-localizados, recreando formas de vida sobre las que descansa un sentimiento comun de
pertenencia. Imagenes, creencias y valores constituyen un centro simbdlico compartido que favorece y
garantiza el orden, la comunion y la integracion entre aquellos que a ellas adhieren (Carretero Pasin, 2006).
Los mitos contemporaneos o re-actualizados siguen operando como factores de agregacion social, seglin la

originaria naturaleza del mito, la de fundar y sostener lo comunitario (Durkheim, 1982).

Se han escrito colecciones de libros acerca de lo licito y lo ilicito en el Islam, “halal” y “haram”
respectivamente, pero observemos como se re-elaboran localmente estos sentidos dialécticos, para llegar al

encuentro con Ala, como dice Fatima: “con la menor deuda posible”.

"Los sufis tratamos de hacer una vida lo mas limpia posible para no atraer lo negativo, esos seres
del demonio, oscuros que también son energias que estan por todos lados y que generan todo tipo
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de problemas porque estan del lado oscuro. Esa disputa es casi natural, es ecologica. Estad lo claro
v lo oscuro, el dia y la noche, esta lo sano y lo enfermo, es inevitable. En el Islam esta todo como
diseriado para evitarlo. Nosotros pensamos que si el Islam se pone en pié en cualquier lugar del
mundo, todo se arregla, todo. Decia un maestro, nosotros tenemos prohibido el alcohol, el juego y
la usura. En cualquier comunidad que se prohibe el alcohol, el juego y la usura, se resuelven todos
los problemas, no hay deuda externa, no hay bancos, no hay temas de prostitucion y todo se allana.

Nosotros lo tenemos prohibido no solo en la ley sino en nuestros corazones" (Tavo).

De la infinidad de prescripciones y proscripciones que la tradicién ha impuesto o sostenido a través de los
siglos, algunas son asumidas como relevantes en el camino de un sufi nagshbandi y se manifiestan en las
practicas o conversaciones mas cotidianas. Otras, muchisimas, no afectan directamente a los sujetos que
viven el sufismo en Patagonia. Algunas tienen una o varias explicaciones, otras no tienen ninguna o no se las
conoce. Las que mas frecuentemente he escuchado en contexto fueron entre otras: que no se puede comer el
cerdo, porque es impuro y trae enfermedades; que no se puede tomar alcohol, porque el Profeta nos prefiere
despiertos; que hay que hacer bafios rituales en momentos determinados del dia y la semana; que no se puede
tocar ni tener perros en el ambito doméstico, porque el contacto con algunas partes de su cuerpo son indignas
y restan méritos al creyente. Y otras muchas pequefias acciones cotidianas, como llevarse una pizca de sal a
la boca antes de empezar a comer, porque previene mas de setenta® enfermedades; o no fumar en el predio
de la Derga, porque donde se fuma no hay angeles. Por ejemplo, se sabe que las culturas de Medio Oriente el
uso de la mano izquierda esta destinado exclusivamente a la higiene personal y que por eso no se usa para
tomar alimentos, ni se estrecha la mano izquierda a otra persona. Aunque, en nuestro medio, el uso de papel
higiénico y de lavarse las manos son practicas difusas, los actores las adoptan conscientes de que se trata de

un acto mas que los acerca al estilo de vida de su Maestro.

“«

osotros nos concentramos en la imitacion, imitamos a nuestro maestro y, cOmo tenemos
confianza en él, todo lo que él hace, para nosotros estd bien. Por eso nosotros lo hacemos. Si

sabemos o no el porqué, no importa (Fatima).”

3 ;Te casarias con alguien que no es musulman?

Para los sufies nagshbandi, el matrimonio heterosexual y la familia son la base de la sociedad. La reunion
en el hogar, el compartir la comida y la amabilidad en el trato personal entre los miembros de la familia y la
comunidad son la formas “naturales” de la vida social. La vida en pareja y en sociedad se rige por la
intencion de seguir una vida recta, ocupando el lugar que Ala establecid para cada persona. Entrar en la
tariqa y emprender el camino espiritual del sufismo significa ordenar la vida, volver a lo natural y “poner

cada cosa en su lugar”.

% NdA. Me fue explicado que el nimero setenta estd para simbolizar una “infinidad” de veces o cosas.
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Fatima me explica que, segln el Islam, las parejas deben conocerse durante un periodo de cuarenta dias en
el que se puede facilmente establecer si existe un “feeling” entre ellas; si asi se da, entonces se puede acordar
una relacion de base y comenzar un camino espiritual en pareja. La vida matrimonial hace el “viaje” mas
llevadero. Le pregunto si no le parece poco tiempo para conocer a una persona y contraer un compromiso
serio, mas alla de que en el Islam el divorcio esté permitido. Fatima sonrie y se toma unos minutos para
responder. Me cuenta entonces que el Sultan ya fallecido, Sheik Nazim, se resistia a conceder el divorcio,

‘

porque la gente se lo pedia sin reflexionar, por eso solia preguntar: “/cudntos favores te hizo tu mujer o tu

marido en treinta arios de matrimonio? ;Y ahora te querés separar?”.

Karim me cuenta que cuando conocio el sufismo, y sobre todo la figura del sheik, quedé fascinado por el
hecho de que se podia hacer una vida devota y estar al servicio de Ala, como un sacerdote, pero estando
casado y teniendo una familia. La tariga ofrece la posibilidad de conocer personas con las cuales compartir
los valores familiares y espirituales del sufismo y efectivamente muchas personas encuentran una pareja
dentro del grupo. Una de ellas es Leila, a quien considero una mujer de la segunda generacion de sufies en el
pais. Cuando llegd al grupo, llevaba separada de su marido ocho meses y no tenia ninguna intencion de
volver a casarse, como ella misma me comunicé cuando la conoci, en marzo de 2017. Sin embargo, cuatro

meses después de nuestro primer encuentro, Leila aceptd casarse con un hombre de la tariga y me cuenta:

“Un matrimonio de adultos es algo muy complejo y diferente a las relaciones entre jovenes. El
proyecto es diferente. Se estd junto al otro para aprender a ser mas tolerante a compartir. Es un

proyecto espiritual”’ (Leila).

A Leila su nuevo matrimonio no le resulté facil. Su marido tiene una trayectoria de vida diversa a la suya,
pero de todos modos lo estan intentando. El conservé su casa en un pueblo a unos 60 km. del lugar donde

ella habita y s6lo conviven algunos dias de la semana.

El tema del matrimonio abre la entrevista que me concedié Samira, quién provocativamente le pregunta a
Zulema “ ;Te casarias con alguien que no fuera musulman?”. Las dos mujeres sueltan una carcajada
complice, como quienes no pueden imaginarse una tal situacion. Ya mas seriamente, Samira me explica que
el matrimonio es como el “lugar” en el que mas podés trabajar sobre el ego; algo que a ella misma le costo
entender cuando comenz6 el camino, porque ella sentia muy arraigada la concepcion de que el matrimonio

comenzaba con el enamoramiento. Sin embargo, ahora entiende la importancia de:

“...empezar con alguien una relacion que esta basada en el camino espiritual. ;Qué hacemos acad,
en este momento? ;A donde vamos? ;Con quién vamos?. El otro te ayuda en el trabajo espiritual,
una pareja te espeja todo el tiempo (...) Yo le puedo decir a mi esposo que es un egoista, que es esto
o aquello, pero en realidad soy yo que me engancho con esa parte de él. El matrimonio es como ese

trabajo de campo finito, donde no tenés donde esconderte (Samira).”

Yo insisto con mis cuestionamientos acerca de que algo “mas” que un entendimiento practico tendria que
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haber, para compartir la intimidad de un matrimonio. Samira vuelve a provocar la risa de todas las presentes:
“Una vez Fatima me dijo algo que me dio mucha risa: 'si no te da asco, vamos! Se puede trabajar!'”. Tras la

anécdota, Zulema toma la palabra y cuenta su experiencia:

“Una vez fui a hablar con Fatima, pensando en qué pautas me iria a dar, yo ya hacia tres meses
que vivia aca (...) Y me dice, 'vos lo primero que tenés que pensar es en casarte (...) ;Vos lo podés
mirar a la cara y no te da asco?’ 'No', le contesto. Entonces, ella me dice que se puede empezar a
charlar normalmente. Y me dice, 'vos en una horva sabés si tenés ganas de seguir charlando con esa
persona o no. Tan simple es y tan real, porque vos decis, y bueno... si, es eso'. Y si, bueno, no dio...

(risas). Pero es verdad lo que dice ella, el camino es lo importante (Zulema).”

Mariam también pasé por la experiencia de intentar un matrimonio con alguien de la tariqa. Y me cuenta
que Sheik Nazim decia que uno aprende de las cosas porque las hace y no porque alguien te diga que las

hagas.

“Por ejemplo, como a mi, me dijeron: 'deja la profesion, viste, buscate un marido'. Resulta que me
busco un marido, me encuentran un marido, un hombre muy bueno y que sé yo, pero para
sostenerme a mi, no me servia para nada, ;viste? Entonces un dia se termino la relacion y yo tuve
que seguir haciendo mi vida como antes (...) Esa historia de que vas a conseguir un hombre para
que te sostenga... No se aca (en Europa) si funciona, pero en Argentina no. Bueno... es una cosa que
tendria que ser, pero si no es, no importa, vos podeés elegir. Si encontras a alguien que no importa
lo que haga, pero si estd dentro del trabajo de la tariga, por lo menos no te va a traer problemas

(Mariam).”

Tavo me explica que el Islam le da un lugar a la mujer que antes no tenia: "la mujer en las culturas
primitivas no era nada, los cristianos decian que no tenian alma, algunos decian que era una especie de
demonio que andaba molestando a los hombres." y como ejemplo me cuenta la experiencia de una mujer que

se acerco al sufismo estando casada:

“..antes ella era el escudo de la familia y él era como un hijo mds, un chico que ella criaba.
Cuando ella cambia y entra en la fe, lo potencia a él como escudo, o sea le da un lugar como
hombre en la sociedad, energéticamente (...) entonces en el Islam cuando la mujer toma el rol de

mujer, lo coloca al hombre en su lugar de hombre. Son energias, no son otras cosas (Tavo).”

La importancia de vivir en pareja surge en todas las conversaciones que tuve con los actores, pero ademas,
durante el trabajo de campo, pude ser testigo de diversas situaciones vinculadas con el matrimonio. La
primera vez que me acerqué a la derga, durante la visita de Mawlana Sheik Mehmet, fue improvisada una
ceremonia de matrimonio, que probablemente habia sido previamente concertado. Espontaneamente el sheik
local anunci6 que Mawlana habria oficializado la unién de dos personas que se encontraban entre los
presentes. El hombre y la mujer se acercaron timidamente y tuvieron el honor de que su relacion fuera
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bendecida por el Santo vivo de la Orden.

En otra ocasion, me fui enterando entre charlas que se estaba organizando un matrimonio entre la hija de
19 afios de una de las familias mas consolidadas e influyentes en el grupo de la Patagonia, con un joven
coetaneo de una familia de una provincia del noroeste del pais. Los jovenes se habian encontrado en un
evento y luego el muchacho habia estado durante cuarenta dias como huésped en la derga, para que los
novios tuvieran ocasion de conocerse mejor. La relacion continud a distancia, via internet, por uno o dos
meses mas. Una vez acordado el enlace, una gran comitiva compuesta por la consorte, su familia y algunos
amigos se preparaban para viajar a Mendoza y formalizar el matrimonio con una ceremonia. Tras el
matrimonio, la joven se habria quedado a vivir con su esposo en una localidad a mas de mil km de distancia
de su familia. El hecho provocaba una serie de comentarios entre las mujeres de la derga. Para la ocasion, las
mujeres de mediana edad, es decir, de entre cuarenta y cincuenta afios, estaban pensando en cémo habrian
simbolizado la unién mediante un intercambio de objetos o de gestos; literalmente estaban inventando el rito.
Las mayores hablaban de la ropa que habrian usado para la boda, mientras que las mas jovenes hablaban de
los regalos que estaba recibiendo la novia: una vajilla que heredaba de su abuela y un “ajuar” que su madre
le estaba preparando. Recuerdo que estos comentarios se hacian durante la preparacion de una cena en la
casa del sheik y de Fatima, que ya de por si tiene un estilo rustico y antiguo. La cocina a lefia, la chimenea
encendida, las mujeres vestidas como es “sunna”, con amplias faldas y pafuelos cubriendo el cabello y las
jovenes alborotadas por el evento y usando un vocabulario de “época” hacian de la escena una performance
construida acorde y en funcion de los sentimientos que evocaban. Un escenario productor de diferencias y
funcional a la construccion de afectos, identidades y pertenencia. Pero a su vez un escenario producido por
un imaginario subjetivo que permite transfigurar, estetizar y remitir una desencantada cotidianeidad,

reincorporando fantasia a su vida, (Carretero Pasin, 2006).

La joven prometida naci6 en una familia originaria de una de las ciudades mas pobladas de la Argentina.
Sus padres entraron a la tariqa hace mas de veinte afios y se trasladaron con los nifios atin pequefios al sur del
pais, para vivir en un ambiente mas resguardado de las influencias de la “modernidad” y el consumismo. El
padre es un profesional activo en el ambito académico y viaja frecuentemente acompafiando al sheik en sus
actividades pastorales. La madre se dedicé a la casa y a la crianza de los hijos. La joven creci6 vistiendo el
pafiuvelo fuera del ambito doméstico, frecuentd una escuela rural y participdé de las actividades
complementarias dictadas en una “escuela” organizada dentro de la derga, para los nifios y jovenes de la
comunidad sufi, con el fin “impartir ensefianzas para la vida recta, que la escuela secular no
proporciona”®. Podemos suponer que para una joven educada en los principios del Islam, seglin las pautas
de vida que promueve el sufismo nagshbandi en la region, la comunidad en torno a la Derga que alberga un
reducido niumero de familias con nifios mayoritariamente menores de quince afios, no puede ofrecer muchas

oportunidades de conocer candidatos para entablar una relacion sentimental con fines matrimoniales. Si bien

% Fragmento de la entrevista a Fatima.
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no podemos hablar de “reglas de parentesco” estructurantes de la sociedad sufi, la red de comunidades a
nivel nacional constituyen un mapa de relaciones que permite la continuidad de la realidad social construida

en torno a ciertos valores y principios.

Este hecho me permitié notar como la importancia de la mision pastoral que los sheik hacen viajando por
localidades distantes y el rol fundamental que las dergas ocupan como centro de encuentro y sociabilidad,
exceden un objetivo puramente proselitista y se convierten en “mapas de identificacion y pertenencia que
definen y producen el lugar y la forma en que los individuos encajan en el mundo” (Grossberg, 2003:165).
Desde esta perspectiva, los acuerdos matrimoniales entre miembros de la tariga disefian posiciones
identitarias, cuyas articulaciones definen espacialmente a los sujetos en relacion con los otros, en cuanto
involucrados y separados. A este punto, cabe preguntarse por la agencia, planteada en términos modernos
como “la libertad de la voluntad o la responsabilidad de las personas por sus actos resueltos” (op. cit.,
2003:168). /Qué posibilidades de accion o intervencion posee el individuo en la construccion de realidades

en circunstancias que no han sido creadas por ellos mismos?

Mas alla de lo extrafio que pueda parecer una union sentimental descripta como un pacto calculado entre
dos personas -- o familias --, el matrimonio es un hecho importante en la vida de las personas, en el cual se
conjugan infinidad de sentidos. Las emociones por las que los sujetos estaban siendo atravesados eran
semejantes a las que sienten muchas otras personas ante circunstancias similares, sean éstas sufies o no
sufies: un cambio de trayectoria, una unién intima, la emancipacion de un hijo. A la madre de la joven se le
humedecieron los ojos de lagrimas, cuando en la mesa se hablaba de que su hija se habria quedado a vivir en
Mendoza y que los contactos entre madre e hija serian, a partir de entonces esporadicos®. La hija se
mostraba por momentos entusiasmada con su proyecto de vida, sobre todo cuando estaba con sus pares
adolescentes, mientras que, un instante después, manifestaba una cierta incomodidad o pudor, cuando las
mujeres mayores hablaban con demasiada soltura sobre su matrimonio ante figuras extraiias como lo era mi
presencia. L.os momentos de mayor congoja se disolvieron con expresiones del tipo: Bismillah, alabado sea

Ala!; Inshallah, ojala!; Mashallah, que sea lo que Ala quiera!

En esos mismos dias, a mas de veinte mil km, en la Isla de Chipre, se estaba organizando otro matrimonio,
el de la hija del sheik Bahauddin Efendi, hermano de Mawlana. El matrimonio fue anunciado en el facebook
de Mawlana Sheik Mehmet y la invitacion estaba dirigida a la entera comunidad naqshbandi en el mundo.
Hasta a mi misma se me autorizaba asistir si tenia la posibilidad de ir a Chipre en esos dias. La ceremonia se
llevo a cabo en un gran escenario y la fiesta con musicos y bailarines involucr6é al pueblo entero; fue

transmitida en vivo y caus6 emociones en comunidades dispersas en todo el planeta.

' NdA. El mismo sabor tenian las lagrimas de mi madre, cuando a los veintidos afios decidi irme a vivir al exterior, siguiendo los

pasos de quien en ese entonces fuera mi novio y con quien tenia una relacion de pocos meses.
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4. La comensalidad sufi

Fue al ordenar mis notas de campo que descubri la hospitalidad en términos gastronémicos como una

constante en cada una de las personas y grupos de sufies con los que me fui encontrando.

"Mientras cocinabamos me cuenta..." (11/2016)

"En la cocina las dos mujeres junto con sus hijas y otra joven amiga cocinan y preparan la
mesa. Me invitan a sentarme y empiezan a hablar del sufismo sin que haya yo preguntado nada

(04/2017)”.

“Sobre la mesa ponen cosas dulces para comer y té. Somos seis mujeres. Una de las mujeres
mayores abre la instancia formalmente, preguntando qué quiero saber y si tengo preguntas

preparadas(08/2017).”

Ya desde los primeros ingresos al campo, las charlas con las mujeres se llevaban a cabo mientras
cocinabamos, comiamos o tomabamos algo. No le di en ese momento mayor importancia al hecho de estar
conociéndonos mutuamente en la cocina, cocinando. Sin embargo, la situacion se repite con similar dindmica
en uno y otro encuentro, en las dergas, en las casas y hasta en una comunicacién via facebook: " Cuando
quieras, bienvenida. Estamos en Ramadan, estamos todos mucho tiempo juntos, cenamos en casa asi que

cuando puedas y quieras, bienvenida."

Se podria pensar que nada tiene de particular que un encuentro entre mujeres tenga como escenario la

cocina o que sea ofrecido té y algo dulce para acompaiar una charla:

“Lo que vos decis de que en cada lado que vas te ofrecen comida... Y... porque siempre fue asi, lo
que pasa es que el ser humano occidental se ha olvidado, lo ha dejado... (de hacer). Antes si vos
entrabas a un lugar y no te ofrecian nada era como que... uhy... jqué va a pasar acda? Y en todos
lados pasaba eso, no solo en Medio Oriente, en todos lados. Y Mawlana, nuestro Maestro nos

ensenio muchisimo a partir de la comida... (Fatima).”

Observar practicas alimenticias nos lleva siempre a pensar en un conjunto articulado de reglas y
clasificaciones que ordenan el mundo y le dan sentido social. Cada cultura produce y elabora productos
alimenticios en un continuo proceso de transformacion de formas y modos, propios y adquiridos.
Comprender las practicas a través de las cuales los sujetos organizan la satisfaccion de una necesidad basica,
la de alimentarse, significa no solo pensar en las categorias taxonémicas en torno a los alimentos que cada
cultura elabora y la manera en la que son consumidos, sino también en las relaciones que se instauran entre
la estructura, los calendarios de las comidas, las normas sociales y morales, las preferencias y las aversiones
alimentarias que se vinculan con prescripciones y reglas juridico-religiosas. Es decir, la alimentacién es un

puente, un trickster que relaciona aspectos vitales basicos de nuestra condicion humana con el mundo de la
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ideas y la elaboracion intelectual que las personas y los grupos sociales hacen de ellas a diario. En palabras
simples, comer es tan natural como cultural y, en mayor o menor medida, satisface necesidades basicas y

secundarias en un mismo hecho.

“La imagen nuestra de Mawlana es en la mesa, por mas que él viajaba de un lado a otro, la mesa
de Mawlana era un banquete celestial, las historias de la mesa eran maravillosas. Y todos, este
nuevo Sultan también, come un monton y vos ves que le gusta una mesa bien puesta. Y ve la
sinceridad, se ven un monton de cosas en la mesa. Para educar a mis hijos yo también los eduqué
en la mesa (...) Entonces como nosotros somos como nifios, nuestro Maestro también nos puede

educar en la mesa. Halldulillah! Mashallah! (Fatima)”

Intentaré explicar el valor que los encuentros en torno a la mesa adquieren en la socializacion de los
“nuevos sufies” siguiendo a Berger y otros (1966). Los autores sostienen que la sociedad, la identidad y la
realidad se cristalizan subjetivamente en un mismo proceso de internalizacion. El mundo internalizado en la
socializacion primaria -- infancia -- se siente como “natural” y se implanta con mucha méas fuerza en la
conciencia que los mundos internalizados a través de la socializaciones secundarias, es decir, aquellas que
comportan la internalizacién de submundos intitucionalizados en los cuales se aprehenden normas sociales
de caracter “artificial”, como el prestigio de “roles” e intereses ideoldgicos (1966:166, 178). Sucede en la
escuela que el maestro intenta como estrategia hacer “familiares” ciertas practicas intensificando la carga
afectiva, lo que constituye un factor esencial en la sociabilidad primaria para facilitar la interiorizacion de
una nueva realidad. De la misma manera, podemos afirmar, siguiendo a los autores, que los encuentros de
sufies en torno a la mesa “naturalizan” la nueva realidad y las figuras de los socializadores se cargan de

“significacion”, es decir, asumen el valor de otros significantes y favorecen la “entrega” y el compromiso.

Asimismo, toda sociedad viable debe desarrollar procedimientos de mantenimiento de la realidad para
salvaguardar cierto grado de simetria entre la realidad objetiva y la subjetiva (1966:185). Asi, la realidad de
la vida cotidiana se mantiene porque se sustenta en rutinas que constituyen la esencia de la
institucionalizacion y que reafirman a diario su condicion subjetiva de forma dialéctica en la relacion con los
otros. Por tltimo, los autores sostienen que para poder mantener eficazmente la realidad subjetiva, el aparato
conversacional debe ser continuo y coherente. Ciertos didlogos pueden también definirse y legitimarse
explicitamente en cuanto poseedores de un estatus privilegiado que los dota de “autoridad (1966:194), como

se hace evidente en el relato de Fatima, quien atribuye al Gran Sheik, hasta el detalle de las nuevas normas.

“Nos basamos en la imitacion de nuestro maestro (...) si él toma las cosas con la mano derecha,
entonces yo tomo las cosas con la mano derecha; si toma el café sin aziicar o le gusta el cilantro...

A mi no me gustaba el cilantro, ahora me encanta (Fatima).”

Samira es una de las personas que me explico el sentido que le dan a probar una pizca de sal antes de las
comidas: “ayuda a prevenir mas de 70 enfermedades y activa las funciones digestivas del organismo.
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Ademas, agrega Samira, si Sheik Nazim lo hacia, él sabia que la costumbre tenia bases cientificas, ya que él
era ingeniero quimico”. Podemos observar en esta afirmacion que la realidad subjetiva depende de
estructuras de plausabilidad especificas, es decir, en palabras de Berger y otros, un hombre es importante
“solamente en un ambiente que confirma su identidad” (1966:194). La fe propone una realidad otra, pero es
el ambiente y no la ciencia lo que la convierte en verdad, es decir, son las relaciones las que legitiman el

"saber" acerca de la realidad.

La produccion, distribucion y consumo de alimentos articulan una compleja serie de procesos ecoldgicos,
tecnologicos y economico-politicos con dinamicas y logicas de conducta social y alimentaria no privadas de
ideologia. Creamos categorias de alimentos: salados, dulces, simples, elaborados, saludables, perjudiciales,
naturales, artificiales, para nifios, para adultos, de pobres, de lujo, permitidos, prohibidos, etc. De hecho, la
alimentacion no solo refleja manifestaciones del pensamiento simbolico (Douglas, 1966, Contreras, 2007),
sino que es utilizada como elemento 'ad hoc' de expresion de formas de realidad socialmente construidas y
podriamos hasta decir “gastronomicamente” delimitadas. La comida, entendida en el mas amplio sentido de
la palabra, siempre ha sido utilizada por los grupos humanos como un diacritico, asi como para expresar y
reforzar sus vinculos sociales, de tal forma que el analisis minucioso de la comensalidad, de rituales y
ceremoniales, de proscripciones y prescripciones puede arrojar luz sobre la naturaleza y las caracteristicas de
la comunidad que se toma como objeto de estudio. En los siguientes dos apartados, dedicados a la
alimentacion, me limitaré a poner en evidencia algunas practicas habituales que caracterizan a los actores,
por ser especiales en el contexto en los que son ejercitadas, e intentaré individualizar algunos sentidos

observados que pueden contribuir a la comprension del devenir sufi.

5. La comensalidad como hecho social

El reunirse en torno a la mesa y ofrecer un plato de comida a los huéspedes es en el sufismo una practica
institucionalizada que forma parte de un protocolo que caracteriza a las confraternidades sufies y es
considerada tradicion. “Lo importante es que a Allah agrada que demos de comer. Nunca debemos perder el
eje, cuanto mas pura es la comida mas beneficiosa para el que invita y el invitado,”, escribe Catallani de

Felpete en su libro sobre la cocina sufi (2009:23).

“Los invitamos a participar de las actividades de esta semana en la Mezquita Sufi...la mas
austral!!! Jueves: Ceremonia del Dhikr, recuerdo de Dios, cantos devocionales sufis y cena a partir
de las 20.30 hs. Viernes tradicional Jumma, Ceremonia de los viernes , Sohbet y Hadra, a partir de
las 13.30 hs...los esperamos!! Sean bienvenidos!!!” (Mezquita Sufi de la Patagonia, Facebook,
22/11/2017)

Cada jueves, después del dhikr, un grupo de mujeres organizan una cena que ofrecen a todos aquellos que
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han participado del encuentro de oracion y deseen quedarse a compartir la comida. Tuve ocasion de asistir
repetidas veces a tres lugares de encuentro diferentes, dos en Berlin y uno en Patagonia, donde regularmente
se llevan a cabo estas practicas y todos ellos son publicados cada semana en diversos medios como un evento
abierto a la comunidad. En Berlin se hacen estos encuentros es un espacio concedido por un importante
centro cultural de la ciudad, donde asisten variedad de comensales, entre ellos turistas curiosos de aprender
la danza de giros de los derviches. El otro lugar, es un local propio de la Orden Nagshbandi llamado Sufi
Center, abierto al ptblico en general, pero al cual asisten casi exclusivamente miembros de la comunidad
sufi. La decoracion del Sufi Center es de estilo “turco”: alfombra roja, sillas y adornos dorados. Aunque a
primera vista pueda parecer un ambiente lujoso, observandolo en contexto se advierte que se trata de objetos
de facil adquisicion en los numerosos mercados frecuentados por las comunidades turcas de la ciudad y que
se encuentran en muchos hogares. En ambas sedes las personas son muy cordiales y se alegran de tener un

invitado mas.

Después del dhikr y el sohbet, en el Sufi Center, todos ayudan a armar mesas plegables y a servir la
comida que ya estd preparada con anticipacion. Mujeres y hombres se sientan en mesas separadas y los
hombres colaboran a la par de las mujeres en la distribucion de los platos y en las tareas de limpieza al final
de la cena. La comida generalmente consiste en un plato inico de sopa o guiso y en ocasiones hay otras
cosas que algunas mujeres traen de sus casas para compartir. Segun las costumbres culinarias turcas, suele
haber pickles®, algunas cremas de queso saborizadas o hummus® para untar en el pan y masas secas dulces
como postre. En cuanto a las conductas en la mesa, no noté ninguna norma particular, mas que abrir y cerrar
el acto de la cena con una murmurada expresion ritual y el llevarse una pizca de sal a la boca antes de

comenzar a Comer.

La sala del centro cultural tiene una decoracion movil instalada exclusivamente para el encuentro, ya que
el espacio se usa para otras actividades los demads dias de la semana. Después del dhikr y el sohbet del sheik,
un mantel de unos cinco metros de largo es extendido en el suelo y se apoyan sobre ¢él los platos de sopa, el
pan cortado en rodajas y los vasos para el agua. Aqui, hombres y mujeres se sientan en una misma "mesa" en
el suelo alrededor del mantel. La praxis se repite: una breve oracion murmurada y una pizca de sal antes de
comenzar a comer. Después de la sopa, se reparten platos con dulces, torta o galletas secas. Durante la cena
se charla mas animadamente que en el Sufi Center. El sheik suele interrogar a los desconocidos acerca de su
origen, sus nombres, sus motivos o intereses por la visita y los invita a hacer preguntas sobre los temas
tratados en el sohbet o expresar dudas acerca del sufismo en general. Estos eventos son evidentemente menos
centrados en la "religiosidad" del encuentro, mas bien orientados al proselitismo y a dar a conocer las
actividades de la Orden. No obstante, hay algunas personas que participan regularmente de tales encuentros.

Algunas mujeres, aun siendo sufies no llevan el velo y lo viven como un encuentro entre amigos.

82 NdA. Conserva de vegetales en vinagre
NdA. Crema de garbanzos
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En Argentina el ambiente es diferente. Si bien también la invitacion a participar se publica cada semana en
facebook, nunca vi a nadie que no perteneciera a la comunidad. La comida después del dhikr es un evento
familiar en el que participan entre 25 y 35 personas y que implica varias horas de preparacion. Cabe recordar
que Durkheim sostenia que, en gran cantidad de sociedades, las comidas hechas en comun crean entre los
que asisten a ellas un vinculo de parentesco artificial (1966:482). El plato principal es una sopa o un guiso,
pero se sirve también ensalada, postre y café. En la derga en Patagonia, también se encuentran a rezar los
viernes y los domingos y siempre hay cena, porque el lugar estd habitado por varias familias y las puertas de
la derga estan siempre abiertas, pero es al dirk de cada jueves que se invita oficialmente a la comunidad. Para
la gente del lugar®, el jueves es el dia de encuentro con otras personas del grupo y el intercambio es mas

festivo.

“Vos imaginate, con mi educacion italiana y todo, y la argentinidad y eso, que mi Maestro me
dijera: 'usted tiene que invitar gente todos los jueves a su casa a comer'. Yo me volvia loca, ;yo
qué? lo hubiera podido hacer, un mes, dos meses y después terminaba agotada, exhausta
porque tenia que estar la servilletita, porque tenia que estar la cucharita. Y Mawlana Sheik
Nazim lo que decia era, 'lo importante es darle de comer a la gente, después, si tenés platos
para todos Al-Handulilah! Y si no pondras una fuente y todos comeran de ahi. Al que no le
gusta que no le guste, no es problema tuyo'. Eso de que cada uno hace lo suyo y no pasa para
otro lado. Yo te doy de comer a vos, si no te gusta eso es tu problema, mi problema era darte de
comer. Todo es asi con el sufismo que nos enseiio Mawlana Sheik Nazim. Uno tiene que hacer
lo que tiene que hacer, después del otro lado... Ya preocuparse, es andar en cosas que como
dice Sheik Bahauddin, Malayanni, son cosas que no nos incumben. No son nuestras cosas, no
perdemos el tiempo. Porque en el Islam, otra de las cosas importantes es no perder el tiempo

(Fatima)."

Es posible advertir que, en el ordenar el mundo segiin una politica sexista, vision que en el grupo de
Patagonia es mas evidente que en los sujetos que viven en un ambito urbano como Berlin, la comensalidad
fuera de la esfera doméstica es una manera de darle participacion a la mujer en actividades publicas. Las
mujeres se “lucen” compartiendo sus recetas; intercambian modos de cultivar hierbas aromaticas y son
apreciadas por sus dotes culinarios. De este modo, la comida deviene una tecnologia que construye
femineidad®, es decir, contribuye a aprehender e internalizar roles y normas sociales de caracter artificial

(Berger y otros, op. cit)

La continuacion de la tradicidén de la comensalidad en los hogares hace que las practicas se instalen en el

cotidiano. Asi es como los actores me cuentan que en el “camino” la vida recobra sentido:

% NdA. Una inquietud que invita a analizar desde el espacio, lo rural, las posibilidades de actividades u ocasiones de encuentro

social para grupos de idiosincrasias minoritarias.
% NdA Queda aqui abierta otra puerta hacia posibles inflexiones investigativas.
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“Estaba mas preocupada por cosas del mundo intelectual que por la vida hogarefia y hasta
tenia fama de cocinera mediocre. Generalmente compraba comida lista y preparaba platos

simples y aburridos (Leila) .

Al conocer el sufismo, Leila se da cuenta de que sus hijos habian crecido sin que ella nunca les hubiera
preparado una comida “especial”. El sufismo le hizo notar la importancia de la comensalidad y comenzé a
aprender a preparar comidas y mesas especiales para agasajar a sus hijos cuando la visitan. De este modo,
siguiendo a Berger y otros (op.cit), las rutinas en la cotidianeidad sustentan y constituyen la esencia de la

institucionalizacion.

6. La alimentacion como hecho religioso

Las elecciones y las practicas alimentarias de muchas sociedades estdn condicionadas por normas
médicas, €ticas religiosas y/o concepciones dietéticas que sancionan juicios morales o de valor en torno a lo
que se come o se deja de comer. De esta manera, a través del alimento las personas vehiculizan patrones de
conducta, normas, prohibiciones religiosas, modos de jerarquia, de subjetivacion y alteridades. En este
sentido, el sufismo Nagshbandi respeta distinciones de valor presentes en el Coran entre alimentos y bebidas

halal®, es decir pemitidas, y haram® o prohibidas.

En antropologia existen diversas explicaciones acerca de como entender los habitos y restricciones
alimenticias en grupos sociales. Mientras que Harris (1974), por ejemplo, sostiene que ciertos actos y
creencias religiosas constituirian respuestas a condiciones ecoldgicas determinantes, Douglas (1966) afirma
que la religion explica la dieta y ésta a su vez explica la ecologia. Para la autora, ordenar el mundo segiin
sistemas de clasificacion es una tendencia del ser humano y los tabtuies, alimenticios entre otros, revelan y
hacen visibles categorias cognoscitivas. No es mi intencidon hacer un analisis acerca de las prohibiciones
alimenticias que los actores adoptan del Islam, pero si considero oportuno pensar como ciertas categorias de
puro o impuro reflejan y refuerzan las reglas de las relaciones sociales, en tanto ciertas practicas y
prohibiciones alimentarias constituyen indicadores de identidad y revelan la pertenencia a un determinado
grupo social. Como me explica Samira, cuando le pregunto como cambiaron sus relaciones sociales a partir

de su entrada en la tariqa:

“Yo segui igual, por un tiempo, pero luego empezo a ser como un choque, porque mis amigas veian
que habia lugares en los que yo ya no tenia ganas de estar o de ir. Hay amigos que perdi, porque ya
no tenia nada mas que compartir. Entonces una amiga que yo quiero mucho me decia: ';pero una
cervecita no nos vamos a tomar?' Y le digo, 'es que yo, ya no tomo mas alcohol'. Y... no lo podia

entender. Ahi me di cuenta, socialmente, el lugar que tiene el alcohol y lo importante que es en las

6 Ver glosario
7 Ver glosario
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relaciones. Fue un tema fuerte, el tema del alcohol (...) Es como que el argentino esta muy

alcoholizado” (Samira).

Afirmando peculiaridades alimentarias ante y en contraste con los otros, los seres humanos también
marcan su pertenencia a un grupo social (Contreras, 2007). Ciertos alimentos se convierten en rasgos
diacriticos (Barth, 1976) que sefialan diferencias con los otros. Ya en la Europa medieval, el cerdo era un
elemento totalizador que dejaba fuera a judios y musulmanes (Contreras, 2007) y Geertz muestra en el
ejemplo javanés del rito funerario como la prohibicion del alcohol en los grupos musulmanes derivaba de su
identificacion con el poder colonial (Geertz, 1973). Las prohibiciones alimentarias permiten delinear

diferentes comunidades de creyentes.

Mas alla de la prohibicion islamica, que en los actores casi se limita al cerdo y al alcohol, surge en los

relatos la cuestion de la purificacion, casi siempre argumentada en términos de energia negativa o positiva.

“Uno cuando empieza un camino espiritual empieza limpiando cosas. Si vos querés limpiar tu
energia, empezas por la limpieza de tu cuerpo, de tu ropa... Determinados alimentos también.
Colaboran con el mantener o elevar tu energia o deprimirla. Desde ese lugar el cerdo es nefasto; el

alcohol, las gaseosas son chatarra (Samira).”

Fatima lo explica en términos mas dogmaticos:

“También esta el tema que cuando uno come o cuando duerme no comete pecados. Bueno, a no ser
que te pongas a comer chancho... (risas) o que no comas de la manera correcta. Por eso es también
muy importante la comida, porque es un momento donde no cometés pecados (...) No pensamos
tanto en la salud, por mds que es bueno no comer plastico, sino que el alimento sea pagado con
dinero que sea halal, como le llamamos nosotros, que es puro. Eso es una de las cosas mds
importantes para alimentar una familia sana, que el dinero haya sido ganado por su trabajo. Que
también hay una jerarquia de trabajos, el trabajo de artesanos o un médico, son mucho mas

benditos que otros trabajos (Fatima).”

Fatima pone en evidencia una amplia red de significados de la cual la comida es solo un nodo que se
enlaza con otras esferas de la vida social y crea jerarquias que no dependen de la calidad substancial del
alimento ni de su valor econdémico, sino de una especie de esencia vinculada al origen del dinero utilizado
para la adquisicion del alimento. Un factor que a su vez construye una escala de valores morales entorno a
las actividades profesionales, instaurando de esta manera diferencias de prestigio social. Cabe recordar que
en la organizacion familiar de la tradicion sufi, es el hombre el que debe garantizar el sustento a la familia,
de alli que lo que este argumento muestra es que, mas alla de asegurar una adecuada alimentacion a los
miembros, aquellos hombres cuyas profesiones cuentan con una mas elevada bendicion, estarian dotando de
mayor santidad al grupo familiar. Fatima afirma que cuando en la familia hay un santo, éste garantiza

santidad a siete generaciones. Se percibe aqui como la construccion de autoridad (Santo, marido, padre) y el
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reconocimiento social de sus funciones se apoya sobre signos materiales y sobre otros que no lo son.

La alimentacién también es entendida como un instrumento que ayuda a transitar el camino del sufi, que
puede ser explicado como una evolucion en la cual se van atravesando etapas. Todos los entrevistados me
hablaron de un dogma, que yo adverti como la “teoria de los velos” que cubren los 0jos y que nos separan de
la verdad. En el Sufismo, segin me cuentan, en la medida en que la persona avanza en su camino espiritual,
se le van cayendo uno a uno los velos que le ocultan la realidad divina, con el riesgo para el sujeto de quedar
fascinado con cada cosa nueva que ve. Los actores distinguen la tariga Nagshbandi de otras vias del sufismo,
en cuanto otras ordenes prometen que el camino espiritual hara que el creyente pueda ver esa verdad cada
vez con mas nitidez. Tal promesa funciona como una motivacion; muchos imaginan ese deslumbramiento
como un camino hacia la iluminacion. En cambio la tariqa Nagshbandi asegura ser un "método" mediante el
cual los velos se van quitando a partir del ultimo hacia la persona, de manera que el progreso no le esta
mostrando nada nuevo y solo la fe motiva al sujeto a seguir. Los sufies nagshbandi creen que llegara el
momento en el que el ultimo velo caiga y el sujeto piadoso perciba toda la verdad de una vez. De esta
manera, dicho dogma obliga al creyente a confiar “ciegamente” en que el camino emprendido esta
quitandole velos, es decir que va progresando, aun cuando el sujeto no perciba cambios en su trayectoria.

También en esta linea, la alimentacion funciona como una metafora:

“Cuanto mas velos, mas adormecimiento espiritual envuelve a la persona y mayor es la negativa a
convertirse en creyente. La coca, las hamburguesas, las facturas son velos. Si se le ofrece comida

1168

fresca a quienes comen esas cosas, te dicen: 'puaj'!” Lo mismo sucede con la creencia y con el

camino espiritual (Zulema)”

En este ultimo testimonio vemos que algunos alimentos no constituyen una prohibicion estricta como una
referencia a cierta idea de lo sagrado, sino que su proscripcion se entiende como aquello que se tiende a
evitar. En esta categoria, aunque no es un alimento pero de alguna manera se “ingiere”, esta el consumo de
tabaco. Yo soy fumadora y durante mis estadias en el campo me explicaron que fumar no era saludable, pero
sobre todo, no lo era para el espiritu, porque alejaba a los angeles del entorno. La prohibicién de fumar rige
en todo el predio donde se encuentra la mezquita en Patagonia. Para fumar, hay que caminar unos 300 mt.
hasta la tranquera y hacerlo en el exterior de la chacra, lo cual le da un caracter sagrado al territorio de la
derga, habitat de angeles que los sujetos aseguran percibir a través de los sentidos espirituales. En este caso,
la de fumar y otras prohibiciones marcan la frontera entre lo sagrado y lo profano, pero también entre los

sufies y los otros®.

Respecto al ramadéan, uno de los preceptos ineludibles de la confesion islamica consistente en una
abstinencia de actividades como comer, beber o mantener relaciones sexuales desde una hora antes del

amanecer hasta una hora después del ocaso durante cuarenta dias, no tuve ocasion de hacer observacion

% NdA. Expresion de asco.
% NdA. Trataré con mayor profundidad este tema en el apartado dedicado a la derga, en el capitulo V1.
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participante, ni de profundizar acerca de como los actores lo viven y sienten. Por ello, no me siento
capacitada para explayarme sobre el asunto en este trabajo. No obstante, cabe destacar que el ayuno no
implica una penitencia, sino un ejercicio espiritual que suele terminar cada noche con un banquete. En el
periodo del Ramadan, el musulman trata de poner orden a su casa espiritual, reflexionando sobre todas
aquellas promesas de hacer esfuerzos suplementarios para ser un buen musulman que habia hecho el afio
anterior (Iturralde, 2013). Visité si la derga una semana después de que finalizara el ramadan y participé de
conversaciones en las cuales las mujeres se contaban entre ellas como habia sido abordado el ayuno este afio
y pude constatar que es un momento importante para ellos. Me contaban que es un periodo en el que se
comparten reflexiones, se “trabaja” sobre ciertos aspectos del camino espiritual que esta llevando cada uno y
se retinen para comer después del horario de abstinencia. Este afio parece haber sido un momento en el que
se manifestaron ciertos conflictos que pusieron en confrontacidon los egos de algunos miembros, pero que
habrian dado lugar a la elaboracion de nuevas propuestas para mejorar las relaciones sociales del grupo. Sin
dudas se trata de momentos en los que se reafirman lazos y redes sociales. Como me dice Fédra: “para estar

juntos, lo mas importante es reunirse”.

7. El “ropaje” del sufi

El tema de la vestimenta es sin duda uno de los mas delicados al momento de abordar la subjetivacion de
elementos exdgenos a la cultura local. La ropa hace a la apariencia del individuo, lo expone ante los otros.
Lo més comtin que se ve y se conoce de los sufies en Patagonia es su caracteristico “ropaje”, que los actores
llaman ropa sunna, o vestir sunna.: camisas, pantalones holgados para los hombres y faldas largas hasta los
tobillos para las mujeres. Lo que realmente los distingue del estilo “alternativo” o rural que usan otros grupos
en la zona es un gorro pequefio o un turbante en los hombres y pafiuelos usados de un modo particular en las
mujeres. La asuncion de estas tradiciones es un proceso del que todos los entrevistados me han hablado. Sin

embargo, he podido identificar en los actores diferentes posiciones ideoldgicas al respecto.

Salinas (2015) sostiene que la densidad de los elementos religiosos transnacionalizados fueron
aumentando y entramandose con las culturas locales a partir de los viajes de los seguidores nagshbandi a
Chipre y de una presencia de la orden cada vez mas intensa en internet. El resultado son modelos propios
“reterritorializados”, como es el caso de la vestimenta sufi nagshbandi, que comporta un simbolo de la
aceptacion y practica de la fe en la tariqa. “Hoy en dia, sostiene la autora, la apariencia de un miembro

nagshbandi haqqani de Argentina o de Espariia es la misma que se encuentra en Chipre” (2015: 15).

En el andlisis de la experiencia religiosa del devenir sufi de sujetos de origenes culturales no musulmanes,
son utiles las reflexiones de José Bizerril (2013), quien en su estudio de las religiones en el mundo
globalizado observd que tradiciones que hasta hace pocas décadas eran exclusivas de contextos étnicos

nacionales o regionales, debido a los procesos contempordneos de contacto intercultural en escenarios
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globales, son ahora accesibles a nuevos publicos. Al desterritorializarse, las tradiciones religiosas se abren a
relecturas inusuales, relativamente libres del peso institucional y de la inercia que las caracterizaba en sus
contextos de origen. Asi, en contextos de trasplante cultural a escala mundial, su potencia antiestructural, en
el sentido de Turner (1985), es decir, de ruptura con los modos establecidos y rutinizados de la vida social
"local", puede manifestarse de una manera mas marcada. En particular, su potencial para producir
transformaciones en las vidas y en las subjetividades de personas que, a través de una practica constante de

tecnologias religiosas, aprenden a habitar el mundo de la vida de nuevas maneras.

“La gente intenta imitar a su Maestro, entonces copia su estilo de vestimenta, asi es que los sheik se
visten como lo hacia Sheik Nazim y usan un baston porque él lo usaba. Pero esa actitud no tiene

nada que ver con el camino espiritual del sufi, que es un camino interior (Fedra)”.

Desde una perspectiva berlinesa, Fedra me explica que la apariencia que tanto los sheik de Berlin, como
los de muchos otros lugares del mundo asumen, es solo eso: “apariencia superficial”. Efectivamente, el sheik
de la Patagonia suele mostrarse caminando con un baston, que no usa ni necesita mientras esta en casa -- aiin
con invitados -- o realiza a la par de otros, trabajos en la chacra de particular exigencia fisica. Como
antrop6logos, es casi inevitable pensar el baston como un fetiche de prestigio, de poder o de estatus del cual
se sirven algunos sheik para potenciar la identificacion con el maestro. Interesante seria no caer en un
reduccionismo que nos distraiga de buscar indicios de los tipos de prestigio, poder o estatus a los que hace
referencia el objeto. Fedra usa el pafiuelo, porque entiende que cubrirse la cabeza es parte de la tradicion y
figura en las escrituras. La prescripcion es tanto para hombres como para las mujeres, me explica. El uso del
pafiuelo fue acompafiando su proceso espiritual de manera paulatina: al inicio s6lo se lo ponia cuando estaba
con el grupo, luego comenzo a usarlo en la calle y ahora que se siente completamente inmersa en la fe lo usa
también en casa. Mientras que su marido -- en camino a convertirse en un sheik -- lo usa solamente fuera de

casa y no en la intimidad del hogar.

“Si las mujeres usaran un velo negro o un burka como lo hacen en Tuquia, seria algo muy violento
en Alemania o en otros lugares. La idea es acercarse a la gente y no asustarla con costumbres

exoticas (Fedra)”.

Recuerdo que finalizada la entrevista de Sira y Salma, nos acomodamos juntas para sacarnos una foto. Yo
llevaba una chalina en los hombros y atiné a ponérmela sobre el cabello. Las mujeres, a coro, me hicieron
sefias de que no era necesario. Una de ellas me dice “tu tienes que ser tu misma”. Salma me explica entonces

que para ellas es diferente:

“La policia de civil no tiene poder de conviccion, nadie la respetaria como tal. La vestimenta es

'testimonio’, una se mete dentro y da la cara. No tiene otro sentido que eso” (Salma)

Como ya se dijo en el capitulo II, para las actoras turcas en Berlin, la reivindicacion de las tradiciones
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tiene una connotacion politica, que se da en un determinado contexto social. Un contexto que, siguiendo a
Grossberg, se genera incluso mientras se articulan los hechos o las individualidades y relaciones que lo

componen, condicionando y modificando el mismo ser y la identidad. (op. cit.:18).

“Yo siento que aca (en la derga de la Patagonia) uno se espeja... yo me visto sunna y me pongo un
paiiuelo y tengo enfrente la misma imagen y eso no me pasa en la ciudad, el espejo es otro

(Samira).”

Podemos comprender que para Samira sea diferente estar en la derga en Patagonia que en su ciudad de
residencia ya que, segun Grossberg, el resultado de multiples tecnologias implicadas en la (auto)-generacion
del contexto imponen una organizacion, una individualidad y una conducta particulares a las “poblaciones”
que los habitan (op. cit.:18). En lo que todos los actores coinciden es que la adopcion del ropaje sunna es un

proceso individual.

"Es un proceso de cada uno. Mi esposa uso el paiiuelo siempre. Nunca salio a la calle... siempre se
puso un gorro o algo se puso. (...) Son gestos de respeto. Cuando rezamos nos cubrimos, Yo
también cuando voy a la Derga me pongo todo: el cono, todo, el turbante... trato en lo posible de...

Pero si no, no hay problema (Tavo)"

No obstante, para la mayoria de las mujeres, tanto en Berlin como en Patagonia, la cuestion del velo es
acto de valentia que requiere coraje y es como tal que puede ser considerado un fetiche que marca un estatus
particular en el camino espiritual de la mujer sufi. A diferencia de otras 6rdenes, los nagshbandi en Argentina
promueven el uso de ropas segun la sunna, y el pafiuelo es solo una prenda dentro de un amplio espectro de
actitudes que implican una variedad de sentidos que van desde la profesion de la fe, hasta la creencia de que

determinadas prendas tienen un poder espiritual que protege o transmite energia a la persona.

Samira, que atn después de diez afios de haber entrado a la tariqa siente dificultades para usar el panuelo

en la calle o en su ambito laboral, me cuenta:

“Yo tengo un terrible tema con el pariuelo, calculo que lo deben tener todos, porque no es algo que
venga con el cuerpo. El paiiuelo, me lo tengo que poner. Yo voy a trabajar sin paniuelo, pero me ato
el pelo... Y una de las hermanas que viven en (...) me decia: ';No sentis el cambio de energia?’ Yo
fui avanzando en el camino, y sin embargo sigo sin poder ponerme el pariuelo y no sé si un dia lo
voy a poder hacer. Pero yo no me doy cuenta que el paniuelo, como la ropa en general, es una
proteccion. Yo empecé a sentir los cambios de energia, empecé a reconocer en mi cuerpo las subas
vy las bajas de energia en determinados lugares, con determinada gente, en determinadas

circunstancias (Samira).”

La idea de la proteccion que beneficia sobre todo a las mujeres es difusa en los sufies argentinos, trae

consigo un valor diferenciador de género y es, a la vez, portador de atributos morales. Por un lado, el ropaje
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protege a la mujer de muchas influencias, como las miradas y los malos pensamientos de los hombres o las

energias negativas de los genios o yinn™, seres espirituales conspiradores del mal.

“Yo siempre le digo a mi hija, si salis de noche o lo que sea vos: sip! (hace gesto de ponerse un velo
sobre el Cabello) y sabés que los dangeles te protegen. Si no lo hacés te custodian igual, pero no es lo

mismo (Tavo)."”

Podriamos intentar analizar el ropaje desde otra perspectiva y pensarlo como una representacion de una
realidad afectiva, un lugar, un contexto en el cual, como dice Salma, “una se mete dentro y da la cara”. En
palabras de Grossberg, tal concepcion de contexto“incluye configuraciones de investidura y pertenencia,
atencion e importancia, placer y deseo y emociones e implica complicadas relaciones entre subjetivacion y
sujetivacion , emplazamiento y orientacion, pertenencia y alienacion, identidad e identificacion (op. cit:20). Y

entonces entender el ropaje del sufi, para usar una metafora del autor, “como una topografia vivida”.

™ Ver glosario
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CAPITULO VI

La Derga, centro de la produccion cultural de la Orden nagshbandi

“La fuerza de la electricidad, tan necesaria para el uso de las tecnologias, es un misterio. Es como
el alma de la tecnologia. Del mismo modo, nuestra alma es una fuerza especial que nos fue dada

por nuestro Sefior. Puedes observar la electricidad, como ésta funciona para ti, pero no te serd

posible entenderla (Sheik Nazim, 1998) "

Las transformaciones sociales, politicas, economicas y culturales que se fueron dando a lo largo de la
historia permiten reflexionar sobre la capacidad de la orden de adaptarse a diversas realidades y funcionar en
la actualidad como un modelo religioso "de época" que se adecua a las pautas de un sistema transnacional, a
las expectativas actuales de sus seguidores y a las de los nuevos potenciales adeptos de tan diversos
contextos. Observar los procesos del devenir sufi en actores cuyo centro de vida social se encuentra en
Patagonia, pero su corazon esta ligado al de un Maestro espiritual que opera desde una region tan lejana
como es Turquia, implicé seguir conexiones, asociaciones y relaciones en un ida y vuelta geografico
constante. Seguir la circulacion de sentidos religiosos y producciones culturales del sufismo Nagshbandi en
Patagonia me llevd a viajar a través de un campo-tiempo-espacio difuso que, siguiendo a Marcus (2001),
bien podriamos entender como el devenir de una etnografia multilocal. Una distincion nitida entre sujetos y
sistema no se sostiene. Seria ignorar rutas de conexion y asociacion relacionadas con la agencia y simbolos
encarnados en practicas cotidianas que se expresan en una configuracion espacial que algunos autores
definen como transnacional. De alli surgen algunas inquietudes que no ha sido posible abordar en esta tesis,
pero que no quiero dejar de mencionar, ya que dan lugar a nuevas lineas de investigacion para futuros
trabajos. Se trata de aspectos de la economia, de la politica y de la ideologia que se perpetian como
"tradiciones", aun adoptando nuevos estilos influenciados por las tecnologias y el ritmo de la vida

contemporanea.

En este ultimo capitulo de analisis, hago algunas reflexiones sobre la derga de la Patagonia, espacio fisico
de produccion cultural y nodo en la amplia red de relaciones que constituye el sufismo Nagshbandi en la
region. Asimismo, intento identificar algunos nodos en la ideologia nagshbandi y observar como estos se

replican y se instalan en el pensamiento del sufismo nagshbandi en Patagonia.

1. La derga mas austral del mundo

I NdA. Mi traduccion de: “Die Kraft der elektrizitit, welche wir brauchen, um die Tecnologie zu nutzen, ist ein
Mysterium. (...) Es ist wie die Seele der Tecnologie. Auf die gleiche Weise ist auch unsere Seele eine besondere Kraft
gegeben von unserem Herrn. (...) Du kannst die Elektrizitit dabei beobachten, wie sie fiir dich arbeitet. Aber es wird dir
nicht moglich sein, sie zu verstehen.” (op. cit.)
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En Argentina hay aproximadamente una docena de comunidades o grupos a lo largo y ancho del pais, que
se reunen para compartir momentos de oracidon en domicilios privados o pequefios centros de reunion.
Existen al menos tres -- algunos actores hablan de seis -- lugares que funcionan como dergas, es decir, como
centros de encuentro con instalaciones propias, espacios de reunidén y mezquita, donde se llevan a cabo

diversas actividades bajo la conduccion de un Sheik.

La derga en Patagonia esta situada en un predio de 23 has., propiedad privada del Sheik local que puso a
disposicion sus medios para la construccion de un centro sufi en la region. Tras haber solicitado formalmente
autorizacion a su maestro Sheik Nazim, en el afio 1996 se comenzo la obra de una mezquita bajo sugerencias
directas del Santo: “usted salga a caminar que yo le mostraré el lugar”, habria anunciado Sheik Nazim, y
continu6 con medidas e indicaciones precisas: “7 mt x 7 mt, materiales de la zona, abajo para rezar, arriba
para dormir y al costado baiio y cocina”. Unos anos después, en 2003, Sheik Nazim expresoé el deseo de que
se construyera un magam’’; una estacion espiritual que concentra energias positivas para los creyentes. Se
trata de un santuario dedicado al maestro predecesor del Sheik Nazim, que contiene a modo de monumento
una estructura similar a un atatud, colocado sobre un pedestal y cubierto con una tela verde con caligrafias
arabes bordadas en color dorado. En el 2015 se comenzaron varias obras nuevas dentro del predio, con el fin

de ampliar las instalaciones y poder recibir un mayor numero de visitantes.

"y cuenta con espacios cultivados para consumo propio: huertas,

Hoy el lugar funciona como "chacra
frutales y algunos animales de granja. Ademads de la casa del sheik, hay otras para miembros de su familia y
allegados. Asimismo, en el predio fue construida una casa de huéspedes para mujeres, con capacidad para 25

personas y un espacio, similar pero sin cocina para los hombres.
En una conferencia en Brasil, en 2015, el Sheik de la Patagonia describe la derga de la siguiente manera’:

"Derga es una palabra arabe que significa convento de oracion, confraternidad. El sistema de
Dergas es un sistema sociopolitico que puede cambiar el mundo. Si hubiera una Derga cada 40
casas, muchos de los problemas actuales no existirian, porque es un sistema de contencion, que
actua solucionando problemas domésticos, familiares, personales alrededor de su vecindad.

Funciona como un amortiguador de situaciones (Sheik Rauf)."

A la derga en Patagonia asisten asidua u ocasionalmente personas de otros lugares. Hay quienes suelen
quedarse por unos dias y compartir momentos comunitarios, rituales y de retiro; suele haber huéspedes que
se quedan en el lugar muchos meses, algunos hasta mas de un afio, mientras resuelven una situacion
personal, buscan una casa en alquiler, terminan de construir la propia o encuentran trabajo para quedarse en

la zona. En el caso de largas estadias, los huéspedes participan también del trabajo y las actividades de la

2 Ver glosario.
 NdA. La chacra o granja en Patagonia es una unidad habitacional y productiva rural, no necesariamente con fines
comerciales.
™ Sheik Abdul Rauf Felpete en una conferencia que dio en Rio de Janeiro a fines de 2015 y que est4 publicada en el
blog "oficial" de la comunidad Nagshbandi en Argentina. Disponible en:
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chacra cuidando de la huerta, los animales, haciendo trabajos de mantenimiento, etc.

"... mds o menos todas las Dergas, las grandes, se manejan en todos lados, acd (en Alemania), en
Francia, en Espaiia se manejan de la misma manera. Yo estuve ahora en Paris, con Mawlana, con
Sheik Mehmet y se juntaron todos los de Alemania, los de Francia, los de Esparia, los de Inglaterra,

los de Italia, habia gente de todos lados (Tavo)."”

Lo que si va quedando claro es que la derga es el centro fisico de la institucionalidad nagshbandi, el
principal espacio de socializacion secundaria del grupo o, para decirlo en términos de Berger y otros (op.

cit), donde se aprehenden las normas y se internalizan los conocimientos de la realidad sufi.

"La Derga es la escuela, es como que ahi se concentra todo (Tavo)"

Mariam sostiene que el ser humano produce estados que te alejan de Ala y que hay ciertos lugares que

hacen la conexion dificil. De este modo, me explica el sentido que tiene frecuentar las dergas:

"Si vos estds lleno de diablos, estas mads lejos de conectarte con Ald. Es mds facil conectarse con

Dios en una Iglesia o en la Mezquita que en determinados lugares (Mariam).”

Los sufies también pueden practicar su fe en la soledad de sus hogares, con un pequefio grupo de
compafieros y la propia familia. Muchos relatos tradicionales hacen referencia al viaje mistico del sufi en

solitario, aunque se juntaba con sus pares cada un nimero determinado de afios.

"Nosotros nos vamos juntando como una especie de milagro; el maestro como conector con la

divinidad nos aglutina (Tavo)"

En Alemania, también hay varios centros en las ciudades principales. Sin embargo dergas como las

anteriormente descriptas hay solo una situada en el sur del pais.

“Alli, la gente hace una vida mds devota, se vive en comunidad, rezan todos juntos y comparten
muchas actividades cotidianas. En la ciudad (refiriéndose a Berlin) cada uno sigue su ritmo

(Fedra)™".

A mi pregunta acerca de por qué los sufies Nagshbandi no frecuentan alguna de las mezquitas que hay en
la ciudad, visto que en Berlin, si las hay, Fedra responde que éstas fueron construidas "desde arriba, sin
espiritu popular". En la medida en que Alemania fue recibiendo mano de obra de Turquia, a partir de los
afios sesenta, los gobiernos acordaron que se habria de construir espacios donde los musulmanes pudieran
ejercer sus practicas religiosas. Pero éstos no son espacios en los que la gente se siente en casa, no son
adecuados para el sufismo, porque estan controlados por representantes del Islam ortodoxo donde so6lo se
llevan a cabo formalidades. Los sufies, segiin Fedra, no buscan a Ala en ninglin otro lugar que en el corazon,

"por eso nos reunimos en nuestras propias casas", en la intimidad del grupo de pares.

> Fedra, es una mujer de 37 afios de ascendencia turca, nacida en Alemania. Entrevista realizada en Berlin, en agosto

de 2017
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Hablando sobre el grupo de la Patagonia, le comento que alli se vive en un dmbito mas bien rural con
caracteristicas propias de la region; sin embargo, no so6lo la decoracion sino que muchos habitos recuerdan el
estilo de vida que lleva la gente en Turquia. Fedra sonrie, y me cuenta que hace dos afios estuvo con su Sheik
(su hermano) en Brasil y que alli notdé como se mezclaban elementos de la cultura turca con otros
caracteristicos del lugar; un cierto "sincretismo", segin ella, con formas cristianas y africanas. La mujer
cuenta que notd como las précticas oratorias y las danzas eran mucho maés animadas y ritmicas que en
Alemania, pero también eran diferentes a las que presencié en Senegal. Fedra sostiene que cada derga tiene
su estilo propio segun la cultura que la hospeda, aunque es muy comun que los devotos intenten imitar la
vida que promovid su maestro, cuyo modelo es la derga de Chipre. Es sobre este proceso de "copiar con

diferencias" a la Voloshinov (1973) lo que me interesa profundizar aqui.

2. La derga como modelo de economia afectiva y material

La primera vez que visité la derga del Sheik Rauf fue, como mencionara, en aquella ocasion en que
recibieron al Sultan Mawlana Sheik Mehmet (ver cap III). Tal vez, porque habia tanta gente y yo ain no
conocia a nadie, fue que me concentré mas que otras veces en observar cada detalle del lugar. Miraba las
personas, como se movian, qué hacian, como lo hacian y escuchaba conversaciones ajenas sin intervenir. Al
estar callada y casi de “incognito” tantas horas, me descubri mas de una vez con la mirada perdida
observando los ambientes, los objetos. No podria decir ni cuando ni por qué, mi vista se posd en las
instalaciones eléctricas, cables entubados y prolijamente fijados a las paredes. Circuitos bien pensados
conectaban focos, enchufes e interruptores en rincones estratégicos del espacio. Eran muchos, nuevos y de
buena calidad. Habia comprado uno para mi casa la semana anterior. Casi como un juego empecé a sacar
cuentas y noté que habia mucho dinero invertido en el establecimiento. El sonido llegaba a cada rincon con
una claridad que cualquier conferenciante de la universidad envidiaria. Habia mas de cien personas invitadas
al banquete con el Santo y s6lo algunas cajas etiquetadas con la palabra “sadaga” que en el Islam significa
ofrenda. Me pregunté de donde saldria el dinero para mantener semejante estructura. La pregunta me siguio6
durante toda la investigacion. Los actores, en general, elogian la generosidad del sheik que pone todo a

disposicion de la gente. También pone a disposicion los varios vehiculos que hay en el lugar.

No fue facil preguntarle abiertamente a las personas de donde imaginaban que salen los recursos. Algunos
de ellos probablemente nunca se lo cuestionaron. Al principio me acercaba al tema con preguntas acerca de
si vendian productos de la huerta o lacteos en el mercado local. Me contaban que solo consumian algunas
cosas durante la temporada, pero que en general compraban grandes cantidades de otros productos. Me
informé sobre el trabajo de huesero” por el que el sheik es muy conocido en la zona, pero solo ejerce los

jueves y la consulta no era tan cara como imaginé. En la fotos que adornan la casa de mujeres, se lo ve al

® NdA. En la jerga local, "huesero" es la persona que ejerce un tipo de terapia relacionada con la quiropraxis naturista.
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sheik trabajando en la construcciones edilicias rodeado de otros hombres. Me contaban entonces que el sheik
es uno que pone “manos a la obra” a la par de los demds. Claramente eran trabajos comunitarios realizados

con la colaboracion voluntaria de otros miembros del grupo.

En una entrevista, sin embargo, una persona musulmana, no sufi, que frecuenté por un breve periodo la
derga, me dijo: “el sheik se maneja como un patron de estancia”. En el imaginario local, esta frase tiene
sentidos muy particulares. ;Pero como se adquirian los materiales en una estancia no productiva? Fue
suficiente una breve busqueda en internet para constatar que el caracter transnacional de Orden Nagshbandi
(Weissman, 2007; Ernst, 2008, Pagani, 2009) no sélo se da a nivel de instituciones eclesisticas, sino
también financieras. Hay fundaciones de la Orden en Suiza, Canada, Estados Unidos, India -tal vez haya
otras- que aparentemente sostienen publicaciones especificas y proyectos socio-educativos. Es probable que
estas ONGs apoyen las actividades de pequefias comunidades y contribuyan con la creacién y manutencion

de lugares como el Sufi Center de Berlin y la Derga de Sheik Nazim en Patagonia.
Fatima, la esposa del sheik, me reveld parte del misterio en una de las entrevistas:

“Sheik Nazim siempre nos dio libertad en todo. A veces nos daba plata y decia, 'bueno... esto es
para cabras’, ponele. Y a veces le daba plata y decia, 'esto es para lo que usted considere'. No es

que uno tenia que ser soldadito, para nada (Fatima).”

La atencion al circuito de instalaciones eléctricas fue un disparador que me llevo a observar la derga
como punto conector de trayectorias, un nodo local de un universo de relaciones sociales que se sostiene
mediante la circulacion de sentidos afectivos (lealtades, favores, distribucion de la baraka). La derga es
evidentemente un espacio normalizador de habitos y sentidos propios del sufismo nagshbandi donde no sélo
se aprende la doctrina y las creencias religiosas, sino que se difunden prescripciones y prohibiciones morales
(ver Cap. V). Pero también es un espacio de sociabilidad por el que transitan potenciales jugadores de un
amplio sistema de relaciones de intercambio que conectan un mundo cuyas fronteras se desdibujaban en un

intangible sentido espiritual.

3. Reciprocidades de afectos y bienes

Es posible observar que determinadas conductas se pueden explicar mediante la existencia de relaciones
que enlazan a los individuos en un circuito de deudas y favores. Es desde esta perspectiva que cobran sentido
valores como la gratitud y la lealtad en una escala de jerarquias paternalistas que, a partir del Gran Sheik,
Mawlana, pasa por su representante en Latinoamérica y llega a través de los sheiks menores a la gente. Un
intercambio de reciprocidades de capital simbolico, espiritual y material que circula a través de vinculos
afectivos y canales esotéricos e inserta a los actores en redes de interdependencia “espiritual” a nivel

transnacional. En dichas redes, hay individuos que se destacan segin sus acciones y obras personales,
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conquistando en sus trayectorias posiciones sociales al interior de un sistema de poder. La observacion atenta
de ciertas configuraciones sociales permite descubrir estrategias desplegadas por los sujetos en el manejo de

la “deuda”, de manera tal de flexibilizar el mundo social del que forman parte.

El “ego” es tal vez la principal y mas compleja estrategia para crear lazos de interdependencia en este
sistema, ya que funciona como moneda de cambio. "Llegar al encuentro con Ala con la menor deuda
posible” se traduce como deshacerse del propio ego. El trabajo sobre el ego implica una relacion con el otro
que lo refleja y lo pone en evidencia. Al maestro se lo reconoce por su poder "espiritual", el murid acepta su
autoridad y se pone bajo su tutela. Idealmente, cuanto menos ego, mas poder, pero en la realidad, el "ego" no

deja de manifestarse particularmente intenso en las altas esferas poder.

El analisis logico se presenta complicado, sin embargo, pues en la practica el sistema funciona desde hace
varios siglos pero no dista mucho de las formas de organizacion de las empresas modernas. Me refiero a que
los sujetos comienzan su carrera desde los primeros peldafios con una actitud humilde que no siempre es la
virtud que mas cuenta para hacer "carrera". Mientras algunos solo buscan alcanzar en la tariqa una cierta
estabilidad emocional-espiritual, otros se lanzan hacia las altas esferas, implicandose en redes de alta

interdependencia.

“Hay que ocuparse, no es un carguito para tener chapa’ esto. Como decia el Santo Profeta
Mohammed: el servidor de una Nacion es el sirviente de la nacion. No es el que anda en Rolls Roys
y no se ocupa de nadie y le saca plata a la gente. Es el que sirve, desde todo, desde que si le tenés

que dar plata (a alguien que la necesita), le tenés que dar plata (Fatima).”

Conceptos clasicos de la antropologia como don, intercambio, reciprocidad y prestigio (Mauss, 1979)
pueden iluminar el modo de funcionamiento del aspecto institucional de la Orden Nagshbandi. EI don es un

instrumento util a entablar relaciones sociales sin esperanza de retorno material inmediato:

“Uno abre las puertas de su casa y da sin esperar recibir nada a cambio. Uno no busca carifio ni
nada, uno tiene que hacer por el agrado de Ala. Entones mientras hagas las cosas por el agrado de
Ala, nunca perdiste, asi pierdas una guerra y te corten la cabeza nunca perdiste, porque lo hiciste

por el agrado de Ala (Fatima) .

Como antropdlogos, entendemos que la vida social es el lugar donde se crean relaciones sociales e implica
una circulacion constante de cosas materiales e inmateriales. Entendemos el don no como una cosa que se da
gratuitamente, sino como una relacion. En palabras de Mauss, (Op. it.), en la sociedad el intercambio no
implica necesariamente “bienes o riquezas, muebles o inmuebles, cosas utiles economicamente, son sobre
todo gentilezas, festines, ritos, servicios militares, mujeres, nifios, danzas, ferias en las que el mercado solo

ocupa uno de los términos de un contrato mucho mas general y permanente” (1979:160). Al participar del

7 NdA. “Tener chapa” en la jerga argentina significa poder mostrar que se tiene una posicion relevante en un sistema

jerarquico.
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intercambio, las personas se empefian en el cumplimento de determinadas pautas. La generosidad y la ayuda
mutua es so6lo la parte visible del juego de reciprocidades sustentado por una red de relaciones sociales que
se hacen evidentes cuando empezamos a ver quiénes y como intervienen, qué es lo que se da y qué lo que se

devuelve.

"... y él (el Sheik) esta en contacto directo con Mawlana, entonces las prdcticas cotidianas, quien te
puede enseiniar es él, el Sheik. De hecho yo he venido un monton de veces (...) es como venir a
buscar alimento. Y es la guia, es la palabra y sobre todo el trabajo (espiritual). Y a veces no tengo
nada en particular, vengo solo a recibir. Ya de venir, rezar en el Magam, me llevo un monton,

siempre sale algo. Siempre sale algo... Y si no sale acd, sale cuando llego a mi casa (Samira)."

Hay personas que vienen a la derga porque sienten que les permite una full inmersion en el sufismo y
“siempre reciben algo”, como explica Samira. La generosidad del sheik que pone a disposicion la derga
(que es de su propiedad privada), que se acerca a las personas y ofrece sus ensefianzas, crea relaciones de
solidaridad para con el “buscador” que emprende el camino del sufismo. Y a la vez, lo convierte en deudor,
creando jerarquias, en cuanto que quien da generosamente se coloca en un estado de superioridad respecto a

quien recibe. ;Cémo se paga la deuda?

“Si tu familia cometio graves pecados, ese nifio carga con eso, a no ser que encuentre la manera,
con un guia espiritual, porque si no, no lo podés hacer, de pagar esa deuda de alguna manera, sea
con obras de caridad... Todo lo que uno trabaja sobre si mismo es allanarle el camino a tu hijo. Por
eso es importante (que haya) padres creyentes que trabajen sobre si mismos (...) Las deudas
(espirituales) se pagan con dinero. Con servicio, también se paga deuda. Por eso tener un Santo en

la familia, se dice que siete generaciones para atras y siete para adelante se benefician (Fatima)”

Las relaciones de intercambio establecen un tipo de coercion moral sobre los actores que participan de
ella. Estas se ponen en evidencia a través de valores morales como la lealtad y la gratitud vividas como
afectos, sentimientos que crean vinculos entre el sheik y sus seguidores, entre hermanos y Santos. No se trata
a aqui de juzgar con teorias sociales valores morales que ocultan una supuesta realidad sino, siguiendo a
Balbi (cit. por Sarrabayrouse, 2011), se intenta de dar cuenta de como los valores morales tienen incidencia
en los comportamientos, aiun no pudiendo distinguir hasta qué punto ciertos comportamientos dependen de
los valores morales y cuanto de otros factores, dado que los valores morales, también pueden ser
considerados fruto de los comportamientos. En un analisis mas profundo, en el intento de evitar tautologias,
una mirada a los modos en que los actores se representan esa interdependencia y como ésta adquiere valores
positivos, podria echar luz sobre los procesos en los cuales se producen tales relaciones sociales en el

sufismo naqgshbandi.
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4. El largo camino de las ideas y las tradiciones sufies

Surge la pregunta acerca de como se desarrollan y transmiten las ideas: ;Qué procesos involucran y como
se van transformando en la medida en la que se replican a si mismas de sociedad en sociedad? El debate es
complejo porque linda con el &mbito de lo ontoldgico, donde la antropologia de las ultimas décadas, viene
cuestionando la adecuacion de algunos conceptos hegemodnicos y pone en duda muchos de los logros mas

sobresalientes del pensamiento moderno.

Desde un punto de vista "moderno” (Latour, 2003), el acceso al conocimiento, o mejor dicho en este caso,
la transmision del conocimiento tal como se practica en el sufismo, es considerado "tradicional" y, siendo
relegado al ambito de la experiencia subjetiva de los creyentes, no es tomado en cuenta seriamente desde una
perspectiva cientifica. No existen en el sufismo (si existen en el Islam juridico) escuelas, seminarios o
instituciones que ensefien o transmitan el conocimiento de manera académica. Sin embargo, una etnografia
que se involucra en la cuestion de la diversidad ontoldgica, ya no se entrega solamente a la descripcion e
interpretacion de las perspectivas del otro, sino que se convierte en un instrumento para re pensar las propias

categorias analiticas (Blaser, 2013).

En este sentido, algunos autores consideran un reduccionismo pensar solamente en mecanismos de
transmision cultural, tal como fueron estudiados por antropologos y socidlogos clasicos, por lo que buscan
otras explicaciones para la difusion de conceptos, dogmas e ideas que la ciencia occidental clasifica como
categorias y le adjudica sentido y valor universal. Estos autores proponen que existe un proceso de
asimilacion mental y afectivo que se efectia en interaccion con el medio cultural y que manifiesta los rasgos
propios de un proceso evolutivo analogo al de los seres vivos. La transmision cultural, tal como es estudiada
por la biologia y especialmente por la etologia, se desarrolla en relacion a la concepcidon de evolucion
cultural, donde la cultura es entendida de manera informacional: “una cultura es informacion transmitida
entre miembros de una misma especie, por aprendizaje social mediante la imitacion, por la ensefianza o por

asimilacién” (Cortés Morato, 1997:1)."

De las teorias a la que hace referencia Cortés Moratd (1997), surge la tesis de Richard Dawkins (1993)
acerca de una posible analogia entre los rasgos genéticos que se transmiten por replicacion de los genes y los
rasgos culturales que se transmitirian por replicacion de los memes”™ o unidades minimas de informacion

cultural. El autor sostiene que existe una analogia entre ambos fenomenos, atin considerando la diferencia

8 Segun Cortés Moratd, "Las obras principales pertenecen al campo de la sociobiologia y son de autores como

Richard Dawkins, Edward O. Wilson, Charles Lumsden, Durham, William H., Luigi L. Cavalli-Sforza y Daniel
Dennett, entre otros. En contra de estas tesis pueden verse las obras de Richard Barbrook (en Morato1997:2)."

El neologismo “memes” fue propuesto por Dawkins por su semejanza fonética al termino “genes” que designa las
unidades minimas de transmisiéon de herencia biologica y por la similitud de su raiz con memoria y mimesis.
Dawkins, teniendo en cuenta que nuestra naturaleza bioldgica se constituye a partir de la informacion genética
articulada en genes, considera que nuestra cultura se constituye por la informacion acumulada en nuestra memoria y
captada generalmente por imitacion (mimesis), por ensefianza o por asimilacion y que se articula en unidades que
llam6 memes (Dawkins, 1993).
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entre los cromosomas como unidades naturales cuyo desarrollo es independiente de nuestras acciones y los
memes como construcciones sociales elementales en las que habitan las dimensiones culturales de la
existencia. Esta perspectiva permite identificar ciertas ideas conceptuales como unidades de pensamiento, es
decir, productos culturales que se transmiten y propagan mediante una dinamica que puede ser comparada
con la transmision genética o la propagacion de organismos vivos como los virus. La transmision de memes
puede ocurrir de manera inconsciente, pero al estar directamente ligada a ciertas estrategias de nuestro
cerebro no es independiente de nuestro accionar en el mundo social, es decir, la transmisidon se sustenta en
procesos que impregnan el tejido social y van mas alla de los medios de comunicacion entre sujetos. Memes
serian en este sentido muchas creencias que los sujetos transmiten de generacion en generacion; cualquier
concepto o dogma de la religion, como por ejemplo: la idea de dios, los valores morales como la monogamia,

los conceptos como fe, las técnicas, las costumbres o ciertos rituales o practicas especificas.

Siguiendo a Dawkins, el valor de supervivencia del meme en el acervo de memes resulta de la gran
atraccion psicologica que ejerce. Seria a través de la imitacion, considerada en su sentido mas amplio, que
los memes pueden crear réplicas de si mismos. En este sentido, la circulacion o intercambio de “bienes” a los
que Mauss se refiere puede verse desde la perspectiva de Dawkins, como soportes para la difusion de memes
propios de la cultura isldmica, mientras la derga podria verse como el “caldero” donde se producen los
procesos de transmision. Siguiendo con las analogias entre la genética y la evolucion cultural de los memes,
el autor explica que la réplica no implica necesariamente una copia fiel al original, sino que las nuevas
generaciones van reapropiandose de los memes y produciendo un trayecto evolutivo, dando como ejemplo la

difusion de la teoria de Darwin:

“hoy dia todos los biologos creen en la teoria de Darwin, no queremos decir con ello que todos los
biologos tienen, grabada en sus cerebros, una copia idéntica de las palabras exactas del propio
Charles Darwin. Cada individuo tiene su propia forma de interpretar las ideas de Darwin.
Probablemente las aprendio basandose no en los propios escritos de Darwin sino en otros autores

mas recientes (Dawkins 1993:291).”

De la misma manera, los elementos que hoy constituyen el pensamiento naqshbandi pueden ser considerados
resistencias de algunos de los memes que el Profeta reinterpretd de culturas religiosas anteriores e impuls6 en
su momento; los cuales, a su vez, fueron reconstruyéndose a lo largo de los siglos hasta tomar los sentidos
que hoy encontramos en el sufismo de la Orden. Un razonamiento similar podemos hacer de los elementos
ideoldgicos identificables en el grupo nagshbandi en Patagonia, reportados en el siguiente apartado para

analizar procesos del "copiar con diferencias" voloshinoviano.
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2. Resignificacion local de la ideologia nagqshbandi al-Haqqani

"Nosotros no creemos en la democracia y en todo eso. No creemos que se pueda elegir a alguien
con estos sistemas. Esta bien tener libertades, pero tener libertad para votar no es fundamental
para nosotros porque con el voto te hacen complice de algo que te enterds después. El Islam
ancestralmente tienen el sistema tribal y las tribus, en aquellos tiempos... parecido a los indios,
buscaban un cacique. El mejor, buscaban la mejor persona que podian encontrar y la ponian de

cacique. Ese era el gobierno. No habia otra cosa, no habia especulacion de grupos de poder

(Tavo).”

A fines del S. XX, algunos autores®, estudiosos de los fenomenos vinculados al mundo musulman,
notaron que, para comprender los movimientos islamistas®, habia que entender las bases ideologicas e
intelectuales en las cuales se fundamentan, analizando la obra y las trayectorias biograficas de sus lideres,
con el fin de “localizar los linajes intelectuales y analizar su expansion e influencia en los movimientos
politicos que inspiraba ese nicleo de ideas” (Montenegro, 2007:79). Es decir, un mapeo™ “memético” a

través del cual identificar la base de datos o nicleo de ideas en las que se fundan.

Indagar en la trayectoria discursiva de Sheik Nazim e identificar elementos de caracter ideologico me fue
metodologicamente util para la identificacion de puntos de interseccion en la esfera publica del sufismo
local, que vinculan la religion, la politica y la vida social de las personas que adhieren al grupo nagshbandi
en Patagonia. Los actores cuyos testimonios constituyen la base de esta investigacion expresan claramente
sentirse parte de una herencia cultural que gira en torno al estilo de vida de su maestro y observan el mundo a
través de su pensamiento. Lo original en cada caso es que cada contexto social que se esta observando es
unico y la mirada de los acontecimientos que ocurren en otros lugares del planeta también adquieren una
particular perspectiva segun la localizacion de quien observa. De acuerdo con Montenegro, pensar en
comunidades de interpretacion nos permite notar que la perspectiva que Kerman (2007) aprehende de los
actores adscriptos al sufismo Jerrahi en Buenos Aires -- acerca de que “en la tariga se conservo el
conocimiento islamico puro, porque los sheijs no se alinearon nunca con el poder politico” (2007:63) -- no
es mas que una de las tantas interpretaciones acerca de la participacion que el sufismo ha tenido en la vida
social de sus comunidades ya que, como veremos, no existe tal neutralidad politica generalizada, al menos no

entre algunos de los Sheiks en la tariqa Nagshbandi.

Si bien Sheik Nazim al-Haqqani se manifestd contrario a las posiciones politicas de movimientos
fundamentalistas o islamistas, como se advierte en muchos de sus discursos, las cuestiones politicas no le

fueron totalmente ajenas. En efecto, fue considerado un activista politico-religioso en su tierra y, por ello, ha

8% Montenegro (2007) cita a Esposito, Kepel, Brieger y Rodinson, entre otros.

Montenegro explicita en sus notas (2007:71:1) que el término “islamista” se ha generalizado en referencia a los
musulmanes con cierta militancia vinculada a la ideologia del Resurgimiento.
NdA. Parafraseando lo que los cientificos naturales llaman "mapeo genético".
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estado en la céarcel y ha sido apreciado o rechazado por distintos sectores sociales. Sus inclinaciones
partidarias, su simpatia por las monarquias y su rechazo hacia los sistemas democraticos son parte de una

ideologia que es necesario encuadrar en un particular contexto histdrico.

Kerman da cuenta del marco sociopolitico en el que se encuentran inmersas las confraternidades sufies en

el S. XX cuando considera que,

“En cuanto a las relaciones entre el sufismo y el Estado, debemos retrotraernos a 1920, momento en
que todas las naciones musulmanas, con excepcion de Persia, Arabia Saudita, Afganistin y Turquia,
habian sido colonizadas por potencias extranjeras, procedentes principalmente de la Europa
cristiana. En algunas regiones, las ordenes sufies fueron las instituciones locales mas fuertes que
quedaron en pie tras la derrota militar de los gobernantes nacionales y, por esa razon, se erigieron en

verdaderos centros de resistencia anticolonialista” (2007:50).

Nacido en el seno de una familia que contaba con varias figuras de reconocimiento historico en su arbol
genealdgico, en un momento de decadencia de un sistema imperial que llevaba siglos ejerciendo gobierno,
Sheik Nazim al-Haqqani lleg6 a diplomarse en ingenieria quimica en la universidad de Estambul donde,
segun puede leerse en sus biografias, habia sido invitado a participar de proyectos cientificos que ¢l rechazo
por seguir su vocacion mistica. Tales antecedentes me llevan a pensar que Sheik Nazim se movia en un
ambito, si no aristocratico, al menos de una clase social de cierto nivel econéomico e intelectual. Por otro
lado, bastaria poco para probar que la actuacion de “Occidente” durante los S. XIX y XX en la region del
Caucaso y Medio Oriente no fue particularmente constructiva y que la secularizacion de los sistemas de
gobierno no siempre resultd traer a la region el “progreso” deseado, como me cuenta una de las seguidoras

naqshbandi de origen turco que entrevisté en Berlin:

“El Imperio Otomano ofrecia un sistema social perfecto que permitia la convivencia de diversas
etnias y religiones. Con el derrocamiento del ultimo Califa, occidente impuso la democracia. A
partir de entonces, fueron prohibidas algunas religiones y comenzaron los problemas politicos (...)
Los nagshbandi no se meten con la politica, pero en ciertos lugares, la politica ejerce presion

(Fedra).”

La alineacion de Sheik Nazim puede ser entendida como parte de una construccion cultural, una de las
tantas posiciones politicas que produjo el S. XX en la region que fue cuna del sufismo nagshbandi y de la
que el carismatico Sheik se hizo portavoz. Declaraciones como la que sigue, deben ser entendidas desde esta

perspectiva:

“Termino su tiempo y Ald envia a San Jorge Bush y San Tony Blair y sus partidarios a hacerse
cargo de esos tiranos a lo largo y ancho de Oriente y Occidente. Llegar a todas partes donde hay un
tirano: Turquia, China, Rusia, Arabia, Egipto, Libia y otros paises también. (...) aqui esta el apoyo

celestial para los Poderes Aliados (...) Esta guerra (es por la) Salvacion de la Humanidad, no por la
101



libertad de Iraq (solamente). Y Ala estd enviando poderes del Reino de los Estados Unidos e Inglés
para salvar los lugares sagrados y para mantener lejos a los tiranos y a las personas malvadas.
Toda la Peninsula Arabiga estara bajo el control de los buenos poderes, nombrados por los Cielos.
iNo se preocupen! (...) el plan de Estados Unidos es cambiar cada sistema democratico en Medio
Oriente y devolver reyes o sultanes a sus lugares, porque las personas también estan buscando a
sus sultanes, pidiéndoles que los apoyen y que estén con ellos. Los sultanes solo acatan ordenes
celestiales. Otros, la democracia, es tan solo un sistema artificial, que nunca tendra éxito a partir
de hoy (...) sus corazones estan en manos de personas santas. Cada movimiento, cada lucha o
guerra, cada plan de su guerra es una inspiracion a través de su corazon. Diga yo esto o no, estan
en manos de personas santas y celestiales, dirigiéndolos. [No se preocupen! Deben conservar
siempre la esperanza y el valor, porque estan preparados para limpiar este sucio mundo, globo, de

toda suciedad, fisica y espiritual (Sheik Nazim al-Haqqani, 2003).%

El mensaje de Sheik Nazim era ambiguo. Por un lado, consideraba el sistema democratico obra del

demonio. Por otro, para recuperar los sistemas reales de Medio Oriente ponia todas sus esperanzas en manos

de presidentes electos como Bush y Blair, apoyando la guerra contra gobiernos nacionales y/o dictatoriales,

con los cuales afios antes, Estados Unidos y Gran Bretafia habian hecho alianzas. Distinto era el discurso

destinado a sus seguidores, a quienes llamaba a la resistencia en la oracion y a alejarse de toda manifestacion

de protesta, como se lee en el mensaje enviado a los musulmanes argentinos ante los sucesos ocurridos en el

2001:

"Escuché que en la Argentina, la economia cayo y estan quebrados. Por lo tanto ustedes deben
mantener sus posiciones, confiando en Allah Todopoderoso, que podran mantenerla aun cuando el
gobierno quiebre o las grandes compaiiias caigan. Deben tener cuidado de no involucrarse en las
cosas que la gente hace en las calles, en contra del gobierno, daniando gente, tal vez matando o
lastimando, robando o incendiando propiedades de la gente. No debemos hacer eso. Nosotros
vemos esas acciones como acciones prohibidas, que fueron prohibidas en la Torah, en el Antiguo y

Nuevo Testamento, de igual forma en el Santo Qu'ran (...) Si en vez de robar, quemar o destrozar
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Mi traduccion de: “(...) Their time finishing and Allah sending Saint George Bush and Saint Tony Blair and their
supporters to take over those tyrants through East and West. Reaching everywhere where there is a tyrant: Turkey,
China, Russia, Arabia, Egypt, Libya and other countries also (...) here is heavenly support for the Allied Powers. It
is not its name ‘Iraqi freedom’, but this is coming to our knowledge and information: their fight, this war (is for the)
Salvation of Humanity, not for the freedom of Iraq (only). (...) And Allah is sending American and English
Kingdom powers to save the holy places and to keep away tyrants and bad people. All Arabian Peninsula is going to
be under the control of good powers, appointed by Heavens. Don’t worry! Therefore America’s plan is to change
every democratic system through the Middle East and to bring the Kings or Sultans to their places, because people
also are looking for their Sultans, asking to support them and to be with them. Sultans only keep heavenly Orders.
Others, democracy, is only an artificial system, never going to be successful after today. (...) their hearts are in the
hands of holy people. Every movement, every fighting or war, every plan of their war is an inspiration through their
heart. If I am saying this or not- they are through the hands of holy, heavenly people, directing them. Don’t worry!
Must be always hopeful and fearless, because they are prepared to clean this dirty world, globe, from every dirtiness,
physical and spiritual. ” Fragmento del texto completo recuperado de internet el 12/11/2017 http://sufismus-
online.de/GeorgeBushAndTonyBlair
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supermercados, la gente cayera de rodillas diciendo "Oh nuestro Serior, perdonanos, Tuyo es el
perdon”, su Sefior rapidamente cambiaria esas malas condiciones por buenas. Este es un consejo
para los hermanos y hermanas de la Orden nagshbandi y para todos los argentinos en general”

(Sheik Nazim, 2002).%

Respecto a como afrontar la crisis de pobreza y falta de trabajo que Argentina estaba atravesando en aquel

periodo, Sheik Nazim proponia lo siguiente:

“La gente ahora va a dejar las grandes ciudades, y lentamente se iran para el campo.... Argentina
es un pais tan rico, es 5 veces Turquia y con una poblacion de 36 millones. Hay tantos animales,
junglas, campos sin fin, arboles, en ellos encontraran que comer. Pueden cazar liebres y comer
kebab sin sal ni pan. Sera dieta para sus cuerpos, nunca engordaran. Pero la gente estd
acostumbrada a que todo les llegue a ellos. No, eso termino. Los mercados y los supermercados no
volveran... la gente debe volver a la naturaleza. La naturaleza los alimentara, con el permiso de

Allah (bi idhni-llah) (Sheik Nazim, 2002)."

Desde mi punto de vista hay mucho que analizar en estos discursos y muchos interrogantes quedaran
pendientes para futuras investigaciones, pero intentaré dejar aqui al descubierto algunas pistas de cémo

ciertos aspectos de la ideologia del maestro son incorporados en el pensamiento sufi de los grupos locales.

La mayoria de los actores con los que me entrevisté no hacen ninguna referencia a la fe que su Santo tiene
en una guerra santa que liberaria Medio Oriente de las tiranias dictatoriales y democréaticas, pero si hacen
énfasis en su llamado a la paz y a la inaccidn, no solo frente a revueltas contra los gobiernos, sino frente a
cualquier estimulo proveniente de un exterior, que generalmente es englobado en lo que los sufies llaman
dunia®, es decir el “mundo”.

“Nosotros sabemos que, y menos en esta época, no podemos cambiar nada. Podemos ayudar a que

alguien, a quien se le desperto algo aca en el corazon y decirle: 'mira, hay un camino, te lo muestro’
y decirle 'si te gusta lo tomds y si no te gusta no lo tomds'. Le puedo decir a alguien que entro al
camino, 'mird es asi, asi y asi, nuestro Maestro dice esto o lo otro'. Pero después son delirios de
grandeza... Ya ahora en el 2017, ya sabemos... Las utopias y esto y lo otro ya lo vimos. Entonces,

Jqué queda? La relacion con uno mismo. Y listo (Fatima).”

Sara Ahmed (2003), siguiendo los estudios de feministas y queer que han mostrado que las emociones
113 2 res . r . . ,
importan” a la politica, sostiene que a través de las emociones se hace manifiesto como el poder moldea la
superficie de los cuerpos y de los mundos. La autora afirma que un analisis sobre la manera en que “sentimos
nuestro camino” -- términos con que los actores también describen su adscripcion al sufismo -- aborda la

emocion como una forma politica cultural o construccion del mundo: “Los medios por los que las emociones

8 Recuperado de Internet el 12/11/2017 en http://sufismorosario.blogspot.com.ar/search/label/Mensaje%20a%20los

%20argentinos.
8 Ver glosario.
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fluyen o son bloqueadas nos remontan a preguntas sociales y politicas fundamentales sobre la manera en la

que los espacios se organizan en torno a ciertos cuerpos” (Ahmed, 2003:340).

En esta linea de reflexion, podemos notar que la posicion ideologica de Sheik Nazim sobre la democracia
y la reivindicacion del sistema de gobierno otomano elaborada en apartados anteriores condiciona
diversamente a sufies de origen turco y a sujetos latinoamericanos convertidos al sufismo. Pero también
podemos observar criticamente la manera en la que la perspectiva del maestro “hace” al analisis de los
hechos sociales que acontecen en la region patagonica y construyen un mundo nuevo, propio y exclusivo en
torno a la comunalizacioén de valores morales y politicos reinterpretados en términos locales. Se trata en el
espacio que resta de poner entonces de manifiesto el contexto en el cual interactian los hechos sociales, los

discursos, las afectividades y las transformaciones de las cuales también participan los sujetos.

3. Agosto de 2017, un mes particularmente alborotado.

El Sheik de la Patagonia, como todos los sheiks locales en el mundo entero, congrega a sus seguidores tres
veces por semana y ofrece un discurso, es decir, un sohbet, cada vez que “siente” el flujo de la conexion de
corazon a corazon que mantiene con el maestro. Sus expresiones son videoregistradas y publicadas en
internet semanalmente. Sus palabras son consideradas por sus seguidores sabias y cargadas de baraka; es
decir, de bendiciones, que remontan al Profeta Mohammed y que, por transmision espiritual, a través de la
cadena dorada de santos maestros, llegan a los creyentes. En tales ocasiones, el sheik aborda temas de
actualidad, como asi también argumentos referidos a la teologia, a las practicas rituales y a las actitudes
personales que forman parte del “camino del sufi”’. Se supone que el contenido de los sohbet “baja” por
inspiracion divina y que su intensidad depende del grado de evolucion espiritual del sheik y del nivel de
intimidad que se instaura con el lider de la Orden. Sin embargo, esta claro que cada sheik tiene una
personalidad propia y una dosis de carisma que atrae o repele a ciertos creyentes. De alli que la busqueda de
un maestro o de un sheik a quien seguir sea una cuestion mas relacionada con la empatia, que con los
dogmas de una determinada escuela espiritual, creandose de esta manera el “caldo” que segin Dawkins

(1993) es la base de las unidades de transmision cultural o memes.

El sheik de la Patagonia afronta una gran diversidad de temas en sus sohbets, aunque sus argumentos
rondan por lo general en torno a la domesticacion del ego, a la adopcion de un estilo de vida “simple” en
contraposicion con formas sociales que propone la vida urbana contemporanea y las noticias de actualidad
que difunden los medios de comunicacion. Al abordar estos temas, el sheik da pautas de comportamiento en
relacion a la gestion de la economia; habla del lugar que la mujer, el hombre, el nifio y los animales deben

asumir en la sociedad, dentro y fuera del ambito doméstico; plantea normas sociales y de pensamiento.

En lossohbet que ofrece a sus seguidores en Patagonia, el sheik andino a menudo expresa
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posicionamientos sociopoliticos, haciendo siempre referencia a las ensefianzas que personalmente recibi6 de
Sheik Nazim. Podemos advertir en un sohbet titulado: “Qué es la democracia?”* como el sheik local se hace
eco del pensamiento antidemocratico de su maestro, y reivindica el valor de las familias reales, dando en

algunos casos datos inexactos de la historia de regiones muy distantes:

“Como decia Sheik Nazim, Libia estd sufiiendo las terribles consecuencias de en el afio '56 o0 '58,
no sé exactamente, haber atado a su rey a un jeep de los pies y haberlo arrastrado por toda Tripoli,
golpeando su cabeza en el asfalto. A su rey! Una familia que llevaba mucho tiempo, mil arios

reinando sobre ese pueblo. Las consecuencias de esos hechos todavia se pagan hoy dia.”*

Con el proposito de dar cuenta de la manera en la cual las circunstancias sociales locales son interpretadas,
usando como referencia elementos de un modelo ideolégico que la Orden fue desarrollando
generacionalmente en otros contextos geopoliticos, tomo a modo de ejemplo un par de sohbet que el sheik
ofrecid en el mes de agosto de 2017, periodo en el que algunos sucesos de indole politica “conmocionaron”

la region y el mundo.

Tras una serie de atentados que conmueven Europa desde hace algunos afios, el 17 de agosto del 2017, por
primera vez, Barcelona fue escenario de un tragico acto de terrorismo isldmico que dejo un saldo de trece
muertos y 130 heridos. Mientras tanto, en Argentina, un hecho de violencia institucional que dio lugar a la
desaparicion de un joven activista -- durante una protesta a favor de causas sociales indigenas en Patagonia
--, alteraba el desarrollo de la campafa electoral que habria de redefinir las bancas partidarias en ambas

camaras legislativas.

El atentado en Barcelona reavivaba el fuego nunca extinto de un conflicto entre el mundo islamico y el
mundo occidental que lleva siglos, pero que se intensificod en las ultimas décadas. Refrescaba, ademas
temores de otras luchas sufridas por la poblacion. “En Barcelona..., escribe Laureano Debat (2017) en un
articulo para la Revista Anfibia®, la terrorismofobia es la fobia mds vieja de todas. Este atentado se produjo
el mismo afio que se conmemoraban los 30 arios de la bomba que ETA puso en el centro comercial Hipercor
de Barcelona (...) y (que) dejo como saldo 21 victimas, en la época mas sangrienta del terrorismo vasco,

cuando los civiles también eran objetivos militares.”

8  Sohbet ofrecido el 16/08/2017 recuperado de internet el 8/11/2917 https://www.youtube.com/watch?
v=EKqEi4gGZWM

NdA. Los hechos que el sheik narra sobre Libia son inexactos, en tanto Tripoli nunca estuvo gobernada por una
dinastia local. En la antigiiedad fue colonia griega, luego romana y luego del imperio islamico hasta el siglo VII. En
1530 fue conquistada por el Rey de Espaiia, y obtuvo una cierta autonomia entre 1711 y 1837. Luego fue parte del
Imperio Otomano, y luego fue colonia italiana. En 1951 la ONU apoya la independencia del pais y nombra rey a
Idriss I, un activista de origen islamico que se habia aliado a los britdnicos durante la segunda guerra mundial. Idriss
I es destronado por Gaddafi en el golpe militar de 1967, pero no fue asesinado, sino que muere durante su exilio en
Egipto en 1983. Recuperado del Diccionario Histérico Digital el 8/11/2017 http://historicodigital.com/historia-de-
libia.html

Laureano Debat cronista argentino residente en Barcelona, autor del articulo sobre dicho atentado, publicado por la
Revista Anfibia el 18/08/2017 y titulado “La indiferencia al miedo”. Recuperado de internet el 11/11/2017
http://www.revistaanfibia.com/cronica/la-indiferencia-al-miedo/
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En Patagonia, la represion sobre el pueblo Mapuche también puso en primera plana un conflicto irresuelto
que lleva siglos entre el Estado argentino y los pueblos originarios. Asimismo, la “desaparicion” del joven
activista evocaba un sentimiento particularmente arraigado en el pueblo argentino que excedia la lucha de los

pueblos originarios y revivia los miedos que la ultima dictadura militar dejé en muchos ciudadanos.

Por ultimo, tenga en cuenta el lector que el hecho ocurrido en Barcelona involucré una fuerza
anonimizada, el Estado Islamico, que en el imaginario colectivo se representd en un Gnico sujeto terrorista al
volante de un vehiculo de uso comin que atentd contra cientos de turistas en una de las urbes mas
desarrolladas y protegidas® del mundo moderno. El hecho ocurrido en Patagonia, en cambio, tuvo como
escenario una zona rural, literalmente desolada, y los protagonistas fueron ciento y tantos efectivos de una
fuerza de seguridad armada y legitimada por el Estado nacional, que ejercia violencia institucional sobre un
)

grupo de ocho manifestantes desarmados que fueron interpelados por el gobierno como ‘“terroristas’

mapuches.

En Barcelona, tras el atentado, se convoco a la gente a superar el miedo y a manifestarse publicamente en
contra del terrorismo. En Argentina, la gente también se manifestd en las calles, pero el reclamo fue por la
aparicion del joven desaparecido y de justicia por el abuso ejercido por las fuerzas de seguridad del Estado.
Se trat6 de dos hechos, sin lugar a dudas, violentos, tragicos, que evocaban en ambas sociedades emociones
compartidas, como miedo, enojo, desconcierto. Sentimientos que parecian haber funcionado como llaves que
abrian la memoria colectiva y dejaban fluir recuerdos de tiempos oscuros y peligrosos. Sin embargo, por mas
semejantes que puedan ser los sentimientos evocados, ambos episodios son, desde una perspectiva social y

politica, dificilmente comparables.

El 16 de agosto de 2017, un dia antes de los tragicos hechos ocurridos en Barcelona, pero mientras ya en
Argentina la gente expresaba su preocupacion por el joven activista desaparecido, el sheik en Patagonia, en
el mismo sohbet en el que daba como ejemplo, el inexacto reporte del destronado rey de Libia, hablaba de la

democracia en estos términos:

“(...) Ahora, ustedes diran: ;Y cudl es la forma de la democracia? La democracia que es el sistema
mas extendido y amplio en el mundo porque, hasta sacando al servidor del demonio de Maduro® y
sus secuaces, después, lo que todo el mundo quiere, es ir a la democracia (...) Mawlana Sheik
Nazim decia 'damoncrazy”, ahora la gente suele confundir qué es la democracia (...) No nos gusta
quien gobierna? Bueno tenemos que aceptar y esperar y rezar para que el proximo cambie, mejore.
Pero, ;y las injusticias? Las injusticias existen y existieron siempre (...) Tenemos lo que tenemos
como lo tenemos y cada uno estd donde estd y es el lugar adecuado (...) El reclamar derechos...

Acd en la Patagonia, hay un grupo que estd reclamando derechos que no dan y que no son

% NdA. Protegida, en el sentido de la puesta en practica de medidas de seguridad establecidas por la Comunidad

Europea.
% NdA. Referencia al Nicolds Maduro, actual presidente electo de la Republica Bolivariana de Venezuela.
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capaces de dar. Cortan rutas, pidiendo derechos. Y estan infringiendo derechos (...) Y te dicen:
'mo, no se puede'. Y si, se puede. Hay que iniciar tramites, hay que hacer legajos... Esa es la
democracia. ;Los jueces son lentos? Bueno hay que votar a quienes proponen que los jueces sean
mds rapidos (...) Porque si se rompe el contrato social, Juan Jacobo Rousseau, ya mucho mds aqui,
hace apenas unos docientos aiios, trecientos... Si rompemos el contrato social, ;jqué? ;Volvemos a
la anarquia? Andamos todos con un revolver colgado y el que tiene el revolver mas grande es el
que... Nooo. (...) Debemos cuidar lo que tenemos, es muy fragil. La violencia estd dentro nuestro, la

maldad estd dentro nuestro y afuera nuestro estd el demonio incitdndonos (...)"'

Observamos como la transferencia literal de una ideologia de origen caucasico construye una
interpretacion particular de los hechos locales y “hace” al contexto, proponiendo actitudes sociales acordes a

una linea de pensamiento que los actores autodefinen como nagshbandi.

“Barcelona es una ciudad amigable. Amigable... distinta a otros lugares; porque los franceses son
muy permisivos, pero permisivos con otras cosas porque no les gusta la religion. Son permisivos
con la porqueria; son permisivos con los degenerados; son permisivos con esto y con lo otro. En
Barcelona nunca recibi una agresion desde el punto de vista de nuestra vestimenta, nunca. Y no
conozco a alguien que me haya hablado mal de algo. Entonces ahi, el terrorismo de daesh, los
demonios de daesh golpean, ahi. Es triste, es lamentable pero no tiene solucion, no la tiene. No la
tiene porque el terrorismo no tiene forma de ser apagado o controlado. Esta es una prueba de Ald
(...) Corresponde a la época triste en la que nos ha tocado vivir. Y entonces tiene que ver con el
sohbet. Uno tiene que hacer, lo que tiene que hacer (...) ;Qué quiero decir con esto? Que no
cambien lo valores de los pueblos, de una ciudad amigable como Barcelona, que no los cambie el
terrorismo haciendo que la gente se blinde, se enoje y tome precauciones inutiles, que no nos gane.
La Patagonia estd empezando también a tener terroristas. Son iguales que la daesh. Se amparan
en una causa noble, usan otro nombre, tienen otras vestimentas, pero son iguales, son terroristas.
Entonces todos debemos mantenernos muy claros en nuestra posicion, porque si cambiamos nuestra
forma de vida y nos adaptamos a la violencia ganaron ellos, aunque nunca nos toque un pelo, la

violencia.”

Lejos de suponer que ciertos términos como “terrorismo”, “violencia” y “enojo” producen emociones
universales, estos dos casos muestran claramente como, explica Ahmed, que “diferentes palabras que
refieren a la emocion 'hacen’ cosas diferentes, precisamente porque incluyen orientaciones especificas hacia
objetos que se identifican como su causa (2003:41)". La autora sefiala que la palabra “terrorista” se pega a
ciertos cuerpos en cuanto reabre historias de nominacion, del mismo modo que se desliza hacia otras
palabras, efecto de una metonimia que se “pega” a ciertos términos como signos que resignifican y

construyen al otro. El sheik sigui6 tratando el argumento en el sohbet del dia siguiente:
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(Qué es la democracia? Sohbet del 16/08/2017 recuperado de internet el 11/11/2017 en
https://www.youtube.com/watch?v=EKqEi4gGZWM
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“Cualquier estupido que ni siquiera se atreve a mostrar la cara tiene voz para hablar y entonces
pa’, que pa' que pa'... Es triste, pero a las cosas hay que ponerle los nombres correctos. Y estos son
los nombres correctos de las cosas. No es ni siquiera tomar partido por esto o aquello, es decir lo
que esta mal y lo que esta bien. Logico, no vivimos en el mundo donde esta Dios, vivimos en el
mundo de satanas, entonces que esperan! (...) La gente estd furiosa con alguien porque tiene un
pedazo de tierra grande y lo compré, lo pagé, impuestos... pagé, da trabajo...”” Y dice: 'No..." Vota,
firma, cualquier cosa. Se olvidan de dos o tres cosas: primero que el sistema es asi, el sistema que
aceptamos es asi; segundo que ellos también tienen una casa y maniana alguien puede ir por la de
ellos. Y dicen: 'moo, mi casita son cuatro chapas y un techito!' Y si, hay gente que le envidia las
cuatro chapas y un techito, ...el mismo 'speech’ que se va por el otro. Entonces jqueremos cambiar

’

el sistema? Cambiemos al ser humano. El sistema cambiado de una forma por otra es horroroso.’

Los sohbet que el sheik ofrece, filmados y subidos a la red de internet, se convierten en productos
culturales. El poder no existe mas que en la escena. Sin embargo el relato es performativo, produce
realidades, mapas metaforicos. No solo son descripciones de como se ve el mundo, sino que organizan las
fronteras creando un adentro y un afuera (De Certeau, 1980:130). Un mundo exterior y un mundo interior del
individuo, como asi también de una comunidad de interpretacion. Como antropdlogos, nuestra tarea es
menos hacer critica de la politica implementada desde un grupo que comprender como el poder emerge y se
afirma en una situacion determinada (Abelés, 1997:4), para identificar qué configuraciones produce y como
se manifiesta en el pensamiento y las acciones de los actores, como individuos y como miembros de una

comunidad.

Ahora bien, los sujetos con los cuales tuve ocasidon de interactuar durante mi trabajo de campo apenas han
hecho mencion de temas de actualidad politica. Nuestras conversaciones se centraban en el devenir sufi, en
el ser y su relacion con la esfera espiritual, en los sentidos de sus acciones cotidianas y los ritos religiosos.
Deleuze (1987) define la subjetividad, el ser si mismo, como un proyecto de subjetivacion que se define por
los lugares por donde pasan los pliegues, es decir, el ser que incluye el espiritu o el alma de la persona,
donde se conjugan las percepciones, los sentimientos y las ideas que nos relacionan con el mundo entero.
Ahora, ese Yo se piensa historicamente, segun la época y el contexto. El ser-saber es producto de las
estructuras de poder, de relaciones de fuerzas que definen lo que podemos o no hacer. Los c6digos con los
que nos manejamos son recognoscibles, son el archivo social, las verdades que conocemos. Si bien Deleuze
considera que somos un conjunto de pliegues del afuera, la subjetivacion implica la manera en la que el
sujeto articula esos pliegues. Los actores expresan su sentidos interiores, pero €stos se constituyen mediante

los pliegues.

Los sucesos que conmueven el mundo y que en muchos casos llegan a las personas a través de las

%2 NdA. El sheik se refiere aqui, a propietarios extranjeros que han adquirido grandes extensiones de territorio en areas

que algunas comunidades de poblaciones originarias reclaman como propias y son objeto de conflictos juridicos,
sociales y politicos.
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interpretaciones del sheik producen sujetos aunque no se los tematice explicitamente. No seria significativa
la ideologia expresada por un santo lider de un grupo religioso si los sujetos no tuvieran una relacion afectiva
hacia su pensamiento. En este marco entiendo que, aunque los sufies no hayan expresado en las
conversaciones conmigo sus opiniones al respecto, es importante tener en cuenta el trasfondo ideoldgico que
explicitamente es expresado en los sohbet que los sujetos escuchan cada semana. A diferencia de los
discursos emitidos por Sheik Nazim, -- que, si bien figuran en internet, conocerlos implica una consciente
busqueda y el uso de tecnologias de acceso -- los sohbet del sheik local son escuchados en vivo o a través de
sus publicaciones en facebook, por lo cual llegan a sus seguidores casi a diario. Esto me estimula a analizar a
futuro como esos discursos se inscriben en los plegamientos subjetivantes de distintos sujetos, pero no queria
dejar de mencionar estos distintos puntos aqui, pues suelen ser cuestiones poco abordadas en los analisis de

la orden y sus seguidores.
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Conclusiones

La Orden Nagshbandi, de origen caucésico, ha sido protagonista, a partir de los afios setenta, de una
expansion del sufismo que ha alcanzado regiones con trayectorias culturales, historicas y sociales muy
diversas. En la busqueda de conocimiento acerca de las formas que la adscripcidn al misticismo islamico ha
tomado en un contexto latinoamericano de confesion cristiana y regimenes seculares, me he sumergido en la
vida religiosa de una comunidad de creyentes en una zona rural de la Patagonia. He intentado, poniendo en
juego instrumentos clasicos de la antropologia, dar respuesta a por qué, como y cuando los sujetos adhieren a
una entidad religiosa exdtica y minoritaria que los lleva a cambiar radicalmente su realidad cotidiana. Me he
enfocado en trayectorias de vida de quienes han afrontado transformaciones en su modo de ser y de
relacionarse, con la expectativa de contribuir con este trabajo etnografico a dilucidar sensiblemente
emociones, percepciones, sentidos y estrategias que explican subjetividades y devenires de personas
convertidas al sufismo en Argentina. A su vez, la posibilidad de hacer trabajo de campo entre otros grupos de
la misma orden en Berlin fue una referencia fundamental para comprender modos particulares y distintivos
de practicar el sufismo en diferentes contextos socioculturales. Busco por ende resumir en este acapite
algunos puntos destacables que resultan de lo analizado en los distintos capitulos y de la investigacion en su

conjunto.

skesksk

La complejidad de las multiples interpretaciones de la religion isldmica que suelen definirse en corrientes,
a veces confrontadas, como el sunismo y el shiismo o paralelas, como las propuestas por las diversas drdenes
sufies, no da lugar a generalizaciones. Si, es posible afirmar, que remiten a una misma base teologica cuyos
principios no distan de aquellos que defiende el proyecto de modernidad del cual forman parte desde sus
origenes. Desde una perspectiva historica, el islam constituye una forma tradicional de alteridad que surge
entre culturas que conviven en una determinada escena espacio-temporal. Las diferencias en cuanto a "lo"
religioso quedan vinculadas al ambito de la cultura. A diferencia de otras espiritualidades, la alteridad del
Islam evita ser precipitada al abismo del primitivismo, cuando logra ser encuadrada en la concepcion
monoteista, inmaterial y abstracta que adoptd el mundo occidental. Ademds de asumir politicamente la
admision de la existencia de muchas representaciones “culturales” de un mundo material {inico, concreto y
conocido, el pensamiento moderno naturalizo la idea de la produccion de diversas explicaciones de un
mundo sobrenatural inconmensurable, probablemente inexistente pero que, de existir, seria Uinico, inmaterial
e incognoscible. La ciencia y el monoteismo constituyen dos frentes que se discuten mutuamente, pero que
juntos conforman dos bastiones de la modernidad que, sugestivamente, constituyen parametros desde los
cuales se alteriza y orientaliza el Islam. Y esto, a pesar de que en su monoteismo y otras caracteristicas, el
Islam forma parte de la modernidad, pero claramente no de "occidente", aunque inserto en €l a través de los

procesos de conversion como los que se han analizado.
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En todo caso, las 6rdenes sufies son organizaciones conformadas al interior de la gran comunidad de
creyentes musulmanes, y como tales, comparten principios y dogmas fundamentales del islam ortodoxo. En
el proceso de asimilacion del pensamiento desarrollista, progresista, liberal, tecnologico y capitalista
propuesto por Occidente, el islam incluyd la tradicion conformando discursivamente una dupla que no
cuestiona la supremacia del pensamiento moderno, pero que termina por silenciar las propias concepciones
de la realidad. No obstante, los sufies perpetuando y transformando ciertas précticas y diferencias han sabido
adaptarse, a través de los siglos, a una gran variedad de contextos, superando crisis sociales, ideoldgicas y
politicas. En esto, la novedad de la Orden Nagshbandi de finales del siglo XX fue la declarada apertura al

mundo occidental y la acogida de miembros de otros ambitos religiosos de origen cristiano y no cristiano.

skesksk

En el intento por comprender por cudles diversas trayectorias se produce el “devenir parte” del
colectivo/comunidad/asociacion del sufismo isldmico en Patagonia, he abordado en un principio el "devenir
sufi" desde la perspectiva de la persona, en la biisqueda de una o mas variables -- residencial, cronoldgica,
cultural, etaria, étnica, lingliistica, educacional, laboral, de clase, biografica -- utiles para unificar las
diferentes situaciones encontradas en el campo. Atn cuando el segmento social que llega a involucrarse con
el sufismo muestra margenes evidentes en cuanto a los niveles de instruccién y de experiencias de vida en
ambitos urbanos, la gran diversidad de trayectorias de vida de personas que adoptaron los sentidos y las
normas que hacen a la espiritualidad sufi muestra que no hay un origen étnico o nacional que pueda
identificarse como propio del sufismo, ni cuestiones culturales, de edad o clase social que sean
predeterminantes. Sin embargo, una serie de constantes y sobre todo de practicas especificas performan ese

devenir como parte de un colectivo de naturaleza multiple.

He podido constatar que, dada a su firme adherencia al Islam ortodoxo y a su trayectoria historica, es
dificil vincular las practicas y la ideologia de la Orden, con otros nuevos movimientos religiosos
contemporaneos. En contradiccién con las conclusiones de otras investigaciones, argumentaria que el
sufismo nagshbandi no comparte ni la composicion social de los seguidores, ni los cuestionamientos de las
tradiciones y los valores modernos que caracterizan otros grupos colectivos y movimientos de la Nueva Era
en la region. Se ha visto en el desarrollo de esta tesina, que solo algunos miembros de la primera generacion

han admitido haber pasado por otras experiencias espirituales fuera del cristianismo hegemonico.

Si, considero, que si hablamos de personas "convertidas", el sufismo constituye, de manera muy ambigua,
un fendémeno particular dentro del campo de las religiones actuales. Se trata de un proceso de subjetivacion
de sentidos nuevos en torno a la relacion con lo sagrado, en sujetos que consideran estar adhiriendo a una
tradicion religiosa de valores universales, cuyo modelo se encuadra en principios fundamentales de la
modernidad: la existencia de un dios unico, la linealidad temporal y la concepcion de un mundo natural

puesto al servicio de la humanidad. Sin embargo, en la defensa de las tradiciones sufies y de un estilo de vida
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que sigue modelos no occidentales, los seguidores de la Orden Nagshbandi parecieran buscar alternativas
para saldar una deuda que se remonta a los inicios del humanismo europeo, recuperando valores que en
algunos casos pueden ser considerados pre-modernos. El sufismo muestra asi su arista moderna, al aceptar
las premisas de una realidad que puede ser estudiada cientificamente por disciplinas que corroboran que el
género humano esta dotado de capacidades superiores a las de otros elementos de la naturaleza. No obstante,
su contraparte no moderna se manifiesta en un antiracionalismo explicito que considera que el verdadero

“conocimiento” es fruto de una experiencia personal e implica una unién intima con la divinidad.

En particular, el grupo nagshbandi en Patagonia promueve una vida "simple" en contacto con la naturaleza
y alejada de la vida urbana. Considera que el ser humano es en cierto sentido efimero y que la preocupacion
por el ambiente aleja al sujeto del propio desarrollo espiritual, al poner el valor de la naturaleza por encima
de los principios religiosos. Las practicas de una vida sana encuentran logica en relacion a los beneficios que
el hombre obtiene de ellas, pero sin caer en cuestionamientos acerca del futuro planetario, ya que parte de su
ideologia los lleva a pensar que el futuro de la humanidad tiene los dias contados y que, en todo caso, esta o
debe dejarse en manos de Allah. Se trata de un pensamiento milenarista que ve en la decadencia ecologica

sefiales de un final inminente profetizado en las sagradas escrituras.

El mundo es para los sufies el campo de batalla donde, desde tiempos primordiales, se libra la lucha entre
el bien y el mal. De alli que el hombre de bien da testimonio de su posicion de la manera prescripta por los
profetas, a través de su apariencia y su conducta. La sunna impone formas de vestir y de actuar
caracteristicas de sociedades musulmanas que son muy diferentes en estilo y forma a las de nuestras
sociedades "occidentales" locales. Vestir el ropaje tradicional nagshbandi y adoptar comportamientos y
expresiones extrafias a la cultura hegemonica es, para el creyente, un acto de fe. Se trata, desde otra
perspectiva, de la adopcion de diacriticos que producen en el sujeto sentidos de pertenencia y lo predisponen
a una transformacidn que percibe como fruto del propio esfuerzo, de un trabajo interior sobre su personalidad

que lo enaltece y lo proyecta en un mundo de exclusividad.

skeskosk

Luego de ver como el maestro y la relacion con éste crean interfases entre lo personal y lo colectivo, se
entiende que la conversion no es en realidad un proceso espiritual de indole individual, sino que esta ligada
al colectivo de creyentes con los cuales se comparten momentos y actividades comunitarios. Esta "afinidad"
con un determinado maestro despierta en los creyentes profundas emociones que organizan las sensaciones y
los sentidos de la realidad interna y externa al sujeto. Mediante una serie de practicas que performan ese
devenir como parte de un colectivo, se producen principios de accidon y prohibiciones constituyentes de
maneras que, al ser re-significadas como tradicion, contribuyen a formar un colectivo e insertar a los
creyentes en redes de interdependencia espiritual. Los sufies sostienen que s6lo con la guia de un maestro

que introduzca al discipulo en la tradicion, mediante la correcta interpretacion de las revelaciones sagradas y
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la ensefianza de técnicas para el sometimiento del ego, es posible penetrar en la profundidad del mensaje
espiritual y acceder a la unidad con el divino. El anhelo de un estilo de vida que trascienda el ambito de la
materialidad — y de la idiosincracia local -- y que permita acceder a una experiencia de tipo espiritual es lo
que lleva a los actores a buscar "algo" que no han encontrado en otras religiones y constituye el motivo mas

difuso que acerca a las personas al sufismo.

Que la vida social cotidiana, amorosa y personal encuentre sentido a partir de una tradicion religiosa
"exodtica" o distante de experiencias previas significa relocalizar un modelo de vida particular, una
experiencia compartida y una ocasion de asimilar un nuevo universo simbolico. Se recrea un modelo vivo
con elementos locales que infunden un nuevo modo de ser y estar en el mundo. Los creyentes consideran que
adoptar el estilo de vida naqshbandi significa reordenar el mundo "poniendo cada cosa en su lugar". El papel
que la mujer cumple dentro de la familia y la comunidad, en relacion a los hombres y a su condicion etaria,
es aquel que, seglin los actores, corresponde por naturaleza y designo divino al sexo femenino. Las mujeres
se sienten reconocidas, protegidas y respetadas en su rol de madres, esposas, amas de casa; mientras que los
hombres encuentran en el ejemplo de vida de su Profeta un modelo que les asigna acciones concretas y
predeterminadas que concuerdan con emociones y sentidos que el pensamiento post-moderno cuestiona o

desatiende.

En el proceso de reordenar la vida de las personas, se revitalizan practicas que bien pueden considerarse
pre-modernas desde una perspectiva "occidental", como la unién matrimonial concordada, cuya finalidad no
explicita, en los casos de jovenes parejas, pareciera ser la de reforzar la cohesion de grupos familiares afines
en los principios morales y religiosos. Las uniones entre adultos son alianzas que deberian facilitar el transito
hacia una vida religiosa manifiesta en todos los aspectos del cotidiano. Encuentro interesante que, segun los
testimonios, la mayoria de los fracasos de matrimonios entre adultos se deba a la dificultad de las mujeres
conversas de confiar la gestién de la economia, la sociabilidad y la afectividad del niicleo familiar a hombres
que asumen la responsabilidad pactada, sin que la union haya surgido de un profundo vinculo amoroso de

tipo conyugal.

skesksk

Al observar desde qué lugares, a través de cuales estrategias y criterios de verdad, se resignifican en
Patagonia formas de pensamiento representativas de la Orden Nagshbandi, pude constatar que los habitos y
rutinas en las que dichas formas se apoyan se han estereotipado, reproduciendo fielmente el modelo turco
otomano. Mientras que los sujetos adoptan usanzas caracteristicas -- que son semejantes en otras partes del
mundo, en cuanto a los ritos, la vestimenta y las formalidades entre hermanos, los modos de organizacion de
las relaciones sociales, la administracion de los bienes espirituales y simbdlicos -- la institucionalidad de la
Orden y los medios de propagacion constituyen un modelo que se ha adecuado a lo que otros autores

consideran fenomenos globales, caracteristicos de organizaciones transnacionales.
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No obstante, desde este trabajo he intentado identificar aspectos que, tras un proceso de resignificacion,
pueden ser considerados particularidades de la experiencia sufi nagshbandi en Patagonia, asi como tipos de
relaciones que se estan tejiendo en torno a la red local de sentidos y resignificaciones. En este punto,
sostengo que el énfasis que los sujetos convertidos expresan acerca de ciertas creencias se vincula con
discursos fuertemente arraigados en el imaginario local. Es sabido que Argentina ha desarrollado, a partir de
los afios setenta, un fuerte interés por la psicologia y el trabajo analitico. De alli que, por ejemplo, la
necesidad de aniquilar el ego para desarrollar aspectos espirituales del ser haya tenido, entre los seguidores
locales, un sentido profundo y determinante que no ha sido tematizado por creyentes europeos. El trabajo
interior, que en Berlin es intimo y personal, en Patagonia estd fuertemente ligado a la figura del maestro que
“sabe” lo que cada persona necesita y da las consignas para la formacion del caracter y la superacion de
estadios a lo largo del camino espiritual. Se crean de este modo interdependencias espirituales que se

sostienen mediante una reciprocidad afectiva y material.

skeskosk

Los sufies nagshbandi creen que, en el dunia, existen otros seres con entendimiento y voluntad capaces de
interactuar y convivir con la humanidad, es decir, seres con potencialidades sociales. Los genios, como los
angeles, los seres humanos, las plantas y los animales, son criaturas de Alé4 creadas para su glorificacion.
Entre los angeles, considerados seres espirituales, y los seres humanos, existe una relacion noble, fija,
permanente y beneficiosa. En cambio, los genios o yinn no son considerados seres espirituales, sino de
fuego, y se les atribuyen cualidades sociales e intelectuales similares a la de los seres humanos, pero ninguna
forma. De alli que, como existen personas buenas y personas malvadas entre los humanos, también hay
genios buenos y genios malvados. Mas alla de que la ley cordnica prohibe mantener cualquier vinculo con
estos seres, los sufies comparten el mundo con genios y, aunque solo sea para prevenir sus fechorias, los
creyentes se relacionan con ellos en el cotidiano. Los genios malvados son demonios que estan en todos
lados y acechan a las personas de bien. El temor que estos seres causan es performativo y su existencia se
corporiza en las practicas y los devenires de los sujetos. Por ejemplo, se cree que pueden influenciar
malignamente a las mujeres, mas propensas que los hombres a caer en sus influjos, y por eso éstas deben
resguardarse de caminar solas por lugares oscuros o en horas de la noche. La repeticion constante de los
nombres de Ala y su “recuerdo” en actividades grupales fortalece al creyente y lo protege del mal. Este tipo
de relatos abunda entre los seguidores sufies en Argentina, mientras que apenas fueron nombrados por los
sufies que entrevisté¢ en Berlin. Desde mi punto de vista, el mito encontr6 mayor aceptacion en Patagonia,
porque las creencias locales, en angeles, espiritus o seres fantasticos como duendes y gnomos, facilito la

adopcion de esta tradicion musulmana.

Siguiendo a Latour (2005), podriamos ver en la concepcion sufi de la realidad, que incluye tanto el mundo

material (dunia), como las dimensiones espirituales de la existencia con todas sus distribuciones de seres y
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substancias, un colectivo naturaleza-cultura que no contradice la logica binaria moderna, ya que los genios --
mas alla de ser seres constituidos de fuego -- no son parte de la naturaleza en cuanto realidad material. Por lo
tanto, quedan afuera del paradigma cientifico y forman parte de las creencias que competen al campo

puramente religioso, es decir, de la cultura.

kokok

En cuanto a la reinterpretacion local del pensamiento socio-politico nagshbandi, una diferencia radical
subyace en el imaginario de los creyentes en Patagonia, para quienes los sultanatos representan un mundo
legendario y exoético, habitado por relatos con un colorido tinte roméntico. Esta utopia se hace posible en
ambientes alejados de los grandes centros, donde los sujetos pueden incorporar la tradicion e interactuar sus
mundos. "El otro es un espejo”, afirma Samira, al tiempo que lamenta no poder actuar sus convicciones --
declarar abiertamente su adhesion al sufismo, vestir la sunna y practicar las oraciones -- en la vida diaria de
su ciudad de origen. Mientras tanto, para los creyentes culturalmente afines al Imperio Otomano, el retorno

de una época social dorada precedente a las actuales democracias, constituye una esperanza real y concreta.

En todo caso, la reconstruccion de los sentidos acerca del entorno social bajo una logica de tradicion
caucasica pasa a través de los sohbet del sheik local, quien le imprime un sesgo de colonialidad
latinoamericana. Las rivalidades entre diferentes corrientes islamicas y la alteridad que histéricamente el
islam y el cristianismo se adjudican respectivamente se proyectan en la interpretacion local hacia grupos con
ontologias otras y produce discursos politicamente criticos. Asimismo, la adecuacién del movimiento a las
formas de gobierno contemporaneas y su tendencia a apoyar regimenes conservadores se traducen en la
realidad politica de la Patagonia como una reivindicacion de valores antipopulistas y estigmatizadores de los

pueblos originarios.

Quiero hacer énfasis en que el analisis aqui propuesto sélo interpela el grupo nagshbandi en Patagonia al
cual dediqué mi atencion exclusiva. Una limitada busqueda de referencias acerca de otros grupos nagshbandi
en el pais y los relatos de mis actores me llevaron a pensar que existen diferencias significativas entre los
varios sheiks que gestionan grupos naqshbandi y dergas, en cuanto a su modo de vivir y profesar el sufismo,

de seguir las directivas de la casa matriz en Turquia y de expresar su religiosidad.

Varios temas han quedado pendientes en esta investigacion. La cuestion de la "deuda" espiritual que
transmuta en una reciprocidad material o relacional en ambito humano es uno de los que considero mas
interesantes para profundizar en ulteriores trabajos. Ademads, si bien la experiencia de una comunicacion a-
locativade corazon a corazon no dista de otras formas semejantes de comunicacion en religiones
monoteistas y no monoteistas, observar con atencion este tipo de vinculos llevaria a un planteo metafisico del
conocimiento, también éste, mas cercano a una epistemologia pre-moderna o a-moderna que a una "creencia
primitiva". En la misma linea, nos llevaria el analisis sobre la existencia de angeles, si la antropologia se
abocase a un estudio etnografico acotado y especifico.
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sksksk

Por ultimo, admito que fueron muchas las fricciones de sentido que me fueron incomodando durante el
proceso de campo y de escritura de esta tesina, y que en principio identifiqué mas como desacuerdos
ideologicos que culturales en sentido amplio. Traté entonces de seguir a Geertz quien, en su trabajo El

antrop6logo como autor, sostiene que:

"Captar correctamente los puntos de vista (...) hacer accesible sus poemas, hacer perceptible su
realidad y clarificar el marco cultural en que se desarrolla su existencia, significa meterlos en la
pagina escrita de tal modo que cualquiera pueda obtener una comprension de lo que eso significa.
Esto no solo es un asunto dificil, sino que tiene amplias consecuencias tanto para el 'nativo’, como

para el 'autor’ y el 'lector’ por igual. (Geertz, 1989:155-156)"

He procurado por tanto aventurarme con deleite en la escritura de esta etnografia, desplegando una bateria
de recursos discursivos que apuntasen menos a enfatizar esas fricciones que a poner en distintos contextos
las practicas y discursos de mis interlocutores, sin suspender tampoco las distancias. Asi, a la par de
examinar las razones de mis incomodidades ante lo dicho y hecho por quienes podia sentir muy cercanos y
muy lejanos a la vez, también me ha movido la secreta y ambiciosa intencion de seducir al lector,
interesandolo en conocer a partir de una antropologia "buena para leer" cercanias y distancias propias.
Transitar esa tension comporta siempre riesgos que vale la pena correr, riesgos vinculados a buscar abrir la

conciencia de un grupo a la forma de vida de otro y, por esta via, invitarlo a repensar la suya propia.
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Glosario

Ablucion: Purificacion ritual por medio del agua. Manera especifica de lavados del propio cuerpo estipulados
en los textos sagrados.

Baraka: algunos autores lo traducen como energia espiritual o divina. Los sufies de la Patagonia se referian a
la baraka como a bendiciones provenientes de Ala a través del Profeta Mohammed.

Bayat: ritual de apertura de los canales espirituales que vinculan a un adepto a su maestro. Constituye el
ingreso a una tariqa.

Derga: Centro religioso de una comunidad sufi, lugar de retiro y sede de oraciones colectivas, generalmente
dotado de una mezquita y una casa de huéspedes.

Dhikr: ritual de oracion también llamado "recuerdo de Ala" en el que se repiten series de nombres y atributos
de Ala.

Dunia: mundo material

Hadices: son una coleccion de relatos acerca de dichos y las acciones del Profeta Mohammed transmitidas
por sus compafieros y compiladas por sus sucesores. la veracidad del hadiz se basa en la posibilidad de
constatar su trayectoria.

Halal: de manera general es el conjunto de practicas permitidas dentro de la ley islamica. Se usa
frecuentemente para designar alimentos cuya produccion cumple con las prescripciones, por lo tanto son
permitidos.

Haram: de manera general es el conjunto de practicas, cosas y hechos prohibidos en el islam.

Imam: puedes ser cualquier persona que conociendo las formas rituales, dirige la oracidén colectiva en el
islam.

Jihad o Yihad: término arabe con el que los musulmanes designan la guerra santa. También se dice que la
jihad tiene como fin expandir el islamismo. Es un término interpretado de diversas maneras, segun el
contexto, la lucha por la causa de Allah puede ser mayor y menor, "segin se de la propia vida y riqueza por
la causa de Allah", o se combatan los caprichos y apetitos del cuerpo y la mente humana. Es una guerra
santa, en cuanto lucha contra la infidelidad y la impiedad en uno mismo y fuera de la comunidad. Victoria
sobre si mismo.

Mashalah: es una expresion muy comun entre los musulmanes, también entre los sufies de la Patagonia y
tiene dos significados: a- que sea los que Ala quiera; b-quiera Ala protegerte.

Magam: designa una estacion espiritual o un nivel de desarrollo del adepto. Se lo considera fruto del
esfuerzo del mistico por transformarse a si mismo. En el sufismo nagshbandi, el magam es un lugar en el que
se erige un santuario similar a una tumba en recuerdo de un santo y se cree que el lugar esta "cargado de
baraka", por lo tanto es adecuado para recibir bendiciones y meditar.

Murid: seguidor de un maestro sufi, miembro de una tariqa o cofradia.

Ramadan: es el noveno mes del calendario musulman, durante el cual se practica el ayuno ritual desde el
alba hasta el anochecer.

Sharia: Literalmente "carretera". Ley islamica basada en los textos del Cordn y del Hadiz. Conjunto de leyes
que se refieren a los preceptos del Coran y a las tradiciones sobre la vida del profeta. Es la "fuente esencial"
de la legislacion social de los musulmanes. Es un modelo social basado en la revelacion de su Profeta.

Shiita o chiita: constituye una de las principales ramas del islam junto con el sunnismo. Es el nombre
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tradicional por el que se conoce a la escuela de jurisprudencia islamica Ya'farita. 15 % de los 1600 millones
de musulmanes existentes en el mundo profesan el chiismo.

Silstila: linaje o genealogia espiritual de una cofradia sufi.

Sunna. Sunna deriva de la palabra arabe Huyyiah, un adjetivo derivado de la raiz Huyyah, que significa una
“indicacidon, evidencia y prueba definitiva”. En el islam es una coleccion de ensefianzas, dichos y
aprobaciones o desaprobaciones del Profeta Mohammed y algunos de sus compaferos. Es la guia perfecta
para todo buen musulmén. La eleccion de los textos que conforman la Sunna canénica de una rama del islam
son de radical importancia en la definicidon de la doctrina de la religion. Por ello, las distintas ramas del islam
han definido distintos canones.

Sunnita: es la principal rama del islam. Su nombre proviene de su estricta adehsion a la sunna.

Tariga: Literalmente "via". En el sufismo las tariqas son confraternidades o cofradias entorno a linajes de
Maestros espirituales. La tariga Nagshbandi es una de ellas.

Wali: maestro vivo, santo custodia o protector de un grupo sufi.

Yinn o genios: son seres "de fuego" que habitan el mundo, como los seres humanos, cuya forma fisica se
ignora, pero a los cuales segin las escrituras, se le atribuyen propiedades sociales similares a la de las
personas: conviven en grupos, se reproducen, poseen inteligibilidad y libre albedrio.
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