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«En verdad, la primera casa erigida para los hom-
bres es Bakkat. Morada bendita y direccion cierta

para los mundos»
Al Quran. Al I'mran: 96.






Del “espacio sagrado” en el Islam

Resumen / Abstract

El presente trabajo forma parte de un proyecto mas amplio de
exposicion de la teologia islamica para interesados del &mbito cultu-
ral no-musulman, en la cual se pretende hacer una relectura a mitad
de camino entre el dogma mas consolidado entre los te6logos mu-
sulmanes y las modernas tendencias fenomenolGgicas capaces de
explicar a un contexto religiosamente neutro algunas de las tradicio-
nes doctrinales que expresan la sensibilidad religiosa musulmana,
tal como ésta en la actualidad se comprende en su propio contexto
académico e intelectual.

En esta seccion se hace una sintesis de algunos de los rasgos
definitorios de la dimensionalidad sagrada segun la doctrina
islamica, la cual determina que cualquier categoria nocional siem-
pre ha de remitirse al universo conceptual coranico, y que esa
dimensionalidad ha de estar indefectiblemente regida por la funcién
ritual o teologal que soporta o acoja.

Tanto el espacio sagrado como el tiempo sacramentado son
ambitos incoherentes sin la accion de adoracion que sustentan o
contienen, aun mas alla de la mera institucionalizacion litargica, que
en el Islam, por proceder de la imitacion profética adquiere un sen-
tido iniciatico sin parangon en las religiones unitarias.

Con objeto de ilustrar tal argumentacion se han previsto una
serie de breves consideraciones fenomenoldgicas y antropoldgicas
sobre en qué forma estos planteamientos doctrinales se implementan
en la culturay la sociedad creyente musulmana; observando, asi, el
papel esotérico del sentido de la peregrinacion, la oracion o el ente-
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rramiento canénico, como expresiones del itinerario y ocupacion de
un dmbito/lapso mistérico que permiten la perfeccion existencial para
los fieles que los transitan y ejecutan.

Badajoz, 1425/2004



Del “espacio sagrado” en el Islam

Gradaciones meta-doctrinales

Es la nocion de espacialidad -valga la aparente obviedad- una
entidad que inevitablemente apela a un sentido material -madi- de
esfera, de fase o ciclo, de contexto, o de proporcién con la que el
ser humano suele tasar el medio/dambito/periodo en que ha de ubi-
carse y transcurrir. A su vez, es un concepto englobante (periféri-
co) y comprensor (contenedor intimo) que pretende siempre deslin-
dar al agente pensante u observador de/ante un en~torno y marco
temporal que le viene dado, y que no siempre es preciso, ni se pre-
senta con unos limites e indoles explicitas.

Cuando esa espacialidad se tinta, o se percibe, con un “matiz
santificado” su dimensién nocional adquiere una relevancia espe-
cifica y muy peculiar, dado que lo que aceptamos como espacio
sagrado es algo que a su contenido aludido y de remision ha de
sumar un valor antropolégico concreto y perfectamente marcado,
esto es: ladimension con la que un colectivo humano estructurado y
con una codificacion referencial que le es comun a todos sus miem-
bros ilustrados, observa (percibe, analiza, valta) el caracter
transcendente de un ambito y tiempo que le son cotidianos o
dilectos, y que pasan, a causa de esa irisacion confesional, de ser
categorias “dimensionales” a ser jerarquias “referenciales” conce-
bidas para la construccién de una cosmogonia integral.

Tengamos presentes que las “categorias” a las que queremos
referimos no son exactamente aquellas de las que los aristotelianos
decian que habian de ser obtenidas mediante una especie de per-
cepcion intelectual, sino mas bien algo proximo a las calidades de
cualidad que el propio Kant expusiera en la Critica de la razén
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practica, puesto que son nociones que tienen mucho que ver con la
observancia de una serie de reglas practicas de accion
(praeceptivae), lo que en el caso islamico que exponemos lleva a la
implementacion de la santidad, como condicion que siempre
devendran de la anuencia formal y ejecutiva a un ritual trasmitido,
que es el verdadero eje de la nocién

No son pocas las ocasiones, por contraste, en las que el propio
Quran, referente primario -huyyat- y final de esa percepcion
cosmogonica islamica para este tipo de entidades nocionales, alude
al concepto de “espacio” -makan/lugar-estatuto-condicién (ilinus:
22, Al A‘rafa:95, an nisa’:20); sai‘t/extension (adh dhariat:47);
fusah/hacer un lugar, abrir (al muyadalat:11); jilal/a través tem-
poral, acceso interior (al isrd":5)- y a su complemento inevitable: el
tiempo, lapso en decurso y progreso. Ambos concurren y discurren
casi siempre parejos y vinculados en la formacion y percepcion
existencial originada por la revelacion muhammadiana, hasta el punto
de que, como veremos mas adelante, el sentido de espacialidad en
el pensamiento y la cultura islamica carecera de identidad real si no
se vincula con la nocion de hiero-tiempo, que es el verdadero ambi-
to confesional musulman.

Es la expresion Qasia‘ (abarcar, capacidad, ensanchamien-
to >y por extension: bienestar, largueza, refugio) la que mejor
explicita el sentido que la Revelacion coranica confiere a la espa-
cialidad sacralizada, con independencia del estatuto que ésta pueda
tener, como mas adelante podremos comprender. Asi, el Quran
indica:

«Allah es inmenso (0asia’), omnisciente»

Al Bagarat: 115

«Extiende (0asia”) Su Trono por cielos y tierras»
Al Bagarat: 255, afat Al Kursi

De forma que la propia deidad se explica y, en consecuencia,
se concibe, al menos nacionalmente, de forma espacio-temporal en
un sentido recéndito y antoldgicamente complejo. Esto es, entre sus
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apelativos y atribuciones se encuentra la de estar/ser, lo cual tiene
una dificultad asimilativa interesante en la doctrina islamica que Le
sitlia, no obstante, méas alla de cualquier ubicacién meramente ma-
terial de lo tempo-espacial, en una posicion doctrinal que podemos
explicar como de “siempre-eternidad” (algo parecido a la nocion de
sempiternidad panikeriana).

Allah fue en orige n y sera en conclusion, y esta siendo in
continuum mas alla del discurrir~Le de Sus propias criaturas. Po-
demos afirmar que, en consecuencia, El es sido/esta siendo y ha
de ser pero nunca, ni de ninguna forma en lugar y/o lapso concreto
y susceptible de contenedor inclusivo, pues ello Le de-limitaria -
cuestion ésta que es dogmaticamente inadmisible e incoherente res-
pecto de la propia Revelacion- ofendiendo el caracter de perma-
nencia -“H0a al adal 0a al &jirQ, 0a a‘la kulli shai” gadim”-
que la doctrina explica; sin embargo, hay una ilustracion y atencion
para Su atributo suceso-ubicatorio que se concreta en los espa-
cios 0 &mbitos marcados por la historia sacra, o la propia designa-
cion trascendente. Ubicacién que en todo caso obedece a una ne-
cesidad didactica y de inteligibilidad, y no a Su realidad cierta.

De igual forma la temporalidad que vinculamos a lo espacial se
sustenta en las numerosas referencias coranicas que describen un
sentido para la existenciacién enmarcado por ambas categorias. El
Libro destaca la idea de “lapso” como un espacio deliberadamente
acotado:

«El tiempo convenido (pactado)»
Al Qasas: 29

«Hasta el Dia del tiempo sefialado»
Sad: 81

Parece que ese valor temporal, en el Islam doctrinal, ha de
relacionarse indefectiblemente con una significacion causo-finalista
de la realidad existencial: todo tiempo de las criaturas remite de
forma programatica al “Dia” (al final del tiempo material y a su
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evaluacion trascendente), por ello la propia Escritura se enfrenta,
ironizando y descalificandolo, al nihilismo iddlatra que mantiene una
duda:

«Y dicen: “No hay maés vida que esta nuestra de aho-

ra. Morimos, vivimos y so6lo la accion ineludible del

Tiempo nos hace perecer”. Pero no tienen conocimiento

de eso, no hacen sino conjeturas»

Al Yazifat: 24

Para la Revelacion coranica el tiempo es trasunto de la volun-
tad divina, parte del programa realizador de Su designio y, como
éste, criptico y necesitado de develamiento para los humanos; asi,
por ejemplo, en relacidn al suceso de los Durmientes de La Caver-
naindica:

«Di: “(s6lo) Allah sabe cuanto tiempo permanecieron.
Suyo es lo oculto de los cielos y la tierra. jBien ve y
oye! Fuera de El los hombres no tienen amigo. EI no
(se) asocia nadie en Su decretar”»

Al Kahf: 26

El tiempo en decurso siempre es de Allah, mas aun que el
lugar mismo, puesto que ese espacio puede ser mas facil/impune-
mente vanalizado. Asi, hay momentos, especiales, singulares e
irrepetibles, en la historia de la Fe en los cuales los individuos acep-
tan que su devenir, mas alla de la libertad personal, esta completa-
mente regido por potencias inconsutiles que llaman a un compromi-
so o vinculo ineludible, inquietante y a la vez atractivo. Es ese el
“color sagrado” -tan emic como etic, pese a que desde el campo
materialista se sostenga que ambas categorias poseen un sentido
alternativo y no disyuntivo- del que nos ocupamos ahora y aqui,
aungue aceptando que la ubicacion espacial es en definitiva el acci-
dente de mas facil comprensién para la mente humana, tan cargada
de su propia necesidad ubicante.

Son tiempos Yy situaciones especiales de la humanidad en los
que laindividualidad, la privacidad y lo mediato de la cotidianeidad
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se desdibujan arrastrados por el Ilamamiento que la propia indole de
esos instantes y ambitos hace a la persona o la comunidad, que ha
de testificar sobre sus convicciones y certezas, a fin de que éstas
adquieran la dimension metahistorica que el valor trascendente de
es0s instantes requiere por propia esencia. Algo que -inversa o per-
versamente- guarda, como mas adelante apuntaremos con detalle,
una sutil relacién con los planteamientos de Durkheim sobre la
dimensionalidad sacralizada que apuntaremos en su momento.

La Revelacion nos descubre, por si misma, una clara y explici-
ta referencia a esos delicados periodos de la Humanidad como com-
binacion espacio-temporal, pues, en definitiva, siempre se trata de
un instante en un lugar. En su mencion, en su literalidad, asi como
en la periferia histdrica del suceso narrado por las Escrituras, al
igual que en la historia de aquel su divino momentum, se contienen
algunas de las claves de ese espacio trascendental al que queremos
referirnos. Precisamente, la quinta aleya de la Sura Torahim desta-
ca una orden divina al profeta Moisés/M{sa:

«Saca a tu gente de las tinieblas hacia la luz, y
recuérdales los dias de Allah».

Evidentemente, en algun estadio de la vida social del creyente
hay un momento/ambito asi: un tiempo, paisajisticamente demarca-
do, acotado y denominado por su relevancia divina, que de una u
otra forma es un periodo existencial que llama a la Luz -purifica-
cion- y al Compromiso -testimonio (shahida)-; esto es: algo que
mueve al individuo hacia un lugar o ambito con una “accion” impe-
rativa y codificada, la cual con posterioridad se re~crea mediante
ritos y ceremoniales, que le llevan a testificar litirgicamente
fehacientemente sus propias convicciones; jornadas y lugares en
las cuales la opcidn entre veracidad y falsedad se ha de decantar
especialmente en su plano social e histérico mas comprometido y
rotundo, de forma que rubricar ese testimonio/argumento con cohe-
renciay honestidad -desarrollando el rito y/o el ceremonial con con-
ciencia de su valor y funcidn- acabe por ser la aptitud rectora que
deslinda al creyente, comprometido y ligado por su propio testimo-
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nio, en especial cuando todo ello sucede frente a la persona mera-
mente devota, la cual esta étnica o culturalmente definida por su
uso de la religiosidad y no por su introspeccion espiritual, de forma
que con todo ello se logra posicionar ese lugar-instante mas alla de
una simple lectura fenomenoldégica.

Esos “dias de Allah” a que hacen mencion la aleya, paradig-
ma de temporalidad divina (lapso concreto y sustanciado mate-
rialmente, pero de dimension (causa) trascendental y finalista), son
como aquellos en los que el Profeta interlocutor divino hubo de re-
afirmar su voluntad de testimonio, y los que, finalmente,
comprometiéronle en la guia y custodia del pueblo creyente frente
al Faradn -arquetipo del opresor eterno-; los dias divinos que hicie-
ron de su transito histérico un paradigma para sus herederos, de
forma que tutelar a los oprimidos de las tinieblas, diversas,
embaucadoras y poligonales, a la Luz, Gnica, inequivocay verdade-
ra, y preservar la identidad de la Religion, acabd por imponerse
como imperativo inexcusable: la “accion” por antonomasia, con toda
su carga religatoria, esto es: la tarea -acto de relevancia canonica,
rito, ceremonia- en la forma en que la existencia se carga con plena
conciencia del significado de la realidad religada (nexo o relacién
entre la criatura 'y el hacedor), de la que hablara Zubiri, apoyado en
Lactancio y su idea de la religio antigua como religatio escolasti-
ca.

He ahi el sentido de tiempo en accion, de forma que el itinera-
rio o la estadia, lugar sacralizado, acaba por constituirse en tierra
bendita, en espacio devocional con la implementacion de aquélla;
un muy determinante titulo, para la propiedad y el uso religioso. El
propio Quran delimita la esencia sutil de esos divinos dias cuando
explica el sentido fino -latif- de esos especiales instantes de la exis-
tencia; asi indica:

«Hacemos alternarse esos dias entre las gentes, a fin
de que Allah examine a quienes creen, y tome testimo-
nio entre vosotros»

Al'l‘mran: 140
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Esta intencion analitica, nos lleva a pensar en la dimension sa-
cra como una forma -concrecion- del causalismo programado que
se haya en todo lo devoto, si bien lo “sacrum” no tiene por qué
circunscribirse adn a lo religioso-canonico, si éste ambito no esta
definitivamente implicado en lo espiritual. Aceptaremos que hay una
trama de relaciones entre los diferentes planos que, articulados o
vinculados, exponen la realidad de una existencia implicada.

Recordemos que la Ley religiosa no siempre esta supeditada
indefectiblemente a la Gnosis espiritualista, y que en el Islam aqué-
Ila, si es ejecutada como rutina candnica, conforma el Din, pero no
asegura la obtencion de ésta segunda.

Por tanto, si ponemos esto en relacion cartografica con los
ejes del espacio antropol6gico materialista (circular, radial, angular)
convendremos que todo contexto (espacio-tiempo) es definitorio
para el llamado “material” antropoldgico, en tanto en cuanto éste es
un pasaje envolvente y gnoseoldgicamente vinculado, lo que no
pre~supone la asuncion de un individuo relativizado y circunvalado
por otras realidades existentes, ain de mayor o menor entidad. No
tiene nuestra nocién de la dimensionalidad y duracion la
bidimensionalidad del idealismo hegeliano, por cuanto no puede acep-
tar el Islam, unitarista y revelado, la tesis de una lazo hombre-natu-
raleza, que ignore el vinculo trascendente con la deidad, expresado
en el orden tridimensional aristotélico en el cual ha de observarse
tres tipos de relacion (el hombre consigo mismo, con su entorno
religatorio, y con la deidad). En la conciencia creyente islamica
hay esos tres planos, pero articulados de diferente forma a como los
pueda percibir en pensador agnostico.

Existe un espacio circular que relaciona al ser existenciado
consciente consigo mismo, lo cual no se agota en un sentido intros-
pectivo; se trata de un sentido “perimetral® del que se hace repre-
sentacion en las diferentes formas rituales que recrean esa
circularidad ciclica y recurrente tan comin a toda religiosidad
unitarista (por ejemplo, la marcha entre MarQa y Séfa, y en cierta
forma la misma circunvalacion o tadaf).
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El propio taGaf en su circulacion contraria al movimiento solar
perceptible desde la estética Tierray al de las agujas del reloj esta
apelando a un sentido de~constructor de ese mismo movimiento,
siempre a la busqueda de un espacio esotérico, en el cual la espiral
de penetracion sea simbolo de la busqueda del contacto intimista 'y
contranatural (léase meta-material) que ensaya, ya que rememora
el sentido de la revolucion rotatoria de la Luna alrededor de la Tie-
rray de ésta en la 6rbita solar real, como si ese sentido revoluciona-
rio expresase la cadencia del dependiente ante su maestro. Todo
movimiento espiral y sinusoidal parece pretender la llegada a un
espacio tanto ascendente como descendente, pero siempre “otro”,
respecto al medio convencionalmente natural que circunscriben las
agujas horarias en su previsible decurso, de manera que con un
circulo contrario a esta légica temporal y material se ha de procurar
el deshacer esa misma temporalidad, no olvidemos que se conoce
que el rito de la circunvalacion en torno a la Kaa“ba era antiguo 'y en
ese sentido, y que con el paso de los tiempos la Ignorancia idolatrica
lo alterd hasta que el propio Profeta Muhammad restablecié su an-
tigua forma esotérica-sinusoidal.

De igual forma serian espacios circulares aquellos que se ins-
criben en el viejo computo de los periodos lunares para recordar
eventos meta-materiales. Esos periodos sagrados, como el tiempo
de ayuno, o el de la peregrinacién, como el plazo bendito de la
Noche del Destino -Lailat &l Qadr- o del primordial A*shura
ibrahimico, que son lapsos en los cuales la Tradicion acepta que es
mas “facil” la comunicacion entre los Mundos, dado que se tratan
de instantes primordiales de cierre e inicio ciclico, como es el caso
singular del 15 de Shaban instante en el que los hadices de la Sunnah
recuerdan que el propio Allah, desde el cielo inferior -mas préximo
al mundo material- para convocar a los seres humanos a un perdén
especial, que coincide con el instante escatoldgico por excelencia
del dogma duodecimano, ya que es precisamente ese el dia de naci-
miento del Tmam sobre el Tiempo, el duodécimo sucesor profético,
que segun la Tradicion Shia” habra de volver en una Parusia
regeneradora del Orden primordial.
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También hay una forma de “espacialidad radial biyectiva”
que vinculan al ser sentiente con su medio concreto, que lo vuelca
hacia su memoria, ubicada ésta en puntos concretos a los que ha de
dirigir su atencion ritual, que de esta forma presentan una espacia-
lidad lineal que se percibe en la veneracion de lugares y ambitos
(sirva de ejemplo el valor especial que en el Islam duodecimano se
concede a los viajes y visitas -ziarat- a las tumbas de los Imames 'y
los personajes de singular memoria para la escuela); y, finalmente,
podemos pensar en una forma de “espacialidad angular” que nos
lleva un poco mas alla de la tridimensionalidad de la metafisica es-
colastica latina de raiz aristoteliana, la cual a los puntos de inicio, y
vinculo contextual, afiade la elevacion hacia la deidad. De cual-
quier forma, la espacialidad, cualquiera que pueda ser su vincula-
ciény relacion, se contiene plenamente en el sentido de interdiccion
y de reserva que es fundamental tanto en la doctrinal como en la ley
candnica musulmana, la cual, a su vez, se comprende en el concep-
to de demarcacion o huddd que designa tanto lo que es “preserva-
do” como, por extensidn, lo que acaba por ser “punible”.

Asi, con independencia de la percepcion epistemolégica de esos
planos de la ubicuidad doctrinal, podemaos sostener que en principio,
pues, aquello que nos sitla y demarca desde el acervo conceptual
coranico es la nocion de espacialidad revelada cuando ésta indica
“limites”, la cual se concreta en la eterna idea de preservacion/
prohibicion que nos ofrece el término “haram”, ya que la obedien-
ciay asuncion de este tipo de principio es el fiel de la balanza de la
credibilidad confesa. Hay numerosas y muy explicitas referencias
en el Quran al caracter santificado del espacio y el tiempo, desde
ese sentido mencionado. Asimismo, por ejemplo, “sacro” es espe-
cialmente el espacio mecano heredado de la tradicion ibrahimica e
ismaeliana, el edificio de la Kaa"ba -del que nos ocuparemos en su
momento-, su entorno y el tiempo que se le dedica en la préctica
piadosa de la peregrinacion hasta él -seguro, preservado (Al Qasas:
57), lugar de postergacion (Al Bagarat: 144, 149 y 150), antiguo o
arcano (al hayy: 29)-. De hecho junto a ello, y vinculado al lugar y
a su veneracion, el Quran explicita que se ha establecido un tiempo
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hieratico -cuatro de los doce meses lunares- a fin de enfatizar el
vinculo espacio/temporal cuando de su sacralizacion se trata.

Precisamente, la raiz trilitera de la lengua arabe coranica “h-r-
m”, que designa originalmente esa nocién de interdiccion o reser-
va, con la relevancia determinante que ello tiene en el medio inte-
lectual y doctrinal musulman, expresa, pues y en concreto, la idea
de que algo que esta salvaguardado, tanto como vedado o pro-
hibido. Asi pues, tan hardm es un ambito, como el tiempo que
junto a él concierne a una practica -o su proscripcion-, esto es tanto
se trata de algo resguardado, como impedido. No obstante, en algu-
nos autores foraneos a la cultura del Islam poco versados de sus
entresijos candnicos reales -concretamente entre algunos de los
orientalistas que suelen beber de fuentes muy pobres, e incluso es-
purias, aun musulmanas- se mantiene la idea de que en el Islam el
tiempo o la espacialidad determinan especificamente la sacralidad
de algo, cuando en realidad es la propia combinacién de ambos fac-
tores, como accidentes de lo sucedido, lo que determina ese esta-
tuto especial, ya que el sucederse implica una forma de circuito
causal, una concatenacion de efectos, que hace que lo que era
accidente se imbrique con la esencia del ser atribuido

Por ejemplo: el contorno y el propio edificio de la Kaa‘ba no es
-técnica y juridicamente- mas “sacro” que cualquier otro espacio
purificado para la i‘badat o adoracion; sin embargo, en un plano
elemental, y con abstraccion de la dimension esotérica mas comple-
ja, su evidente condicién especial y singular nos viene determinada
por la propia orden revelada -proyeccion de una Tradicion, en el
sentido guenoniano, que se remonta a la fundacion ibrahimica- de
visitarlo, y venerarlo como peregrino, y hacerlo de forma sistemati-
cay continuada. La caza, siguiendo el ejemplo, se prohibe alli, por la
sacralidad que deviene de ser punto de congregacion regular y per-
manente del peregrinaje, con todo lo esotérico que éste conlleva.
Es, pues, esto ultimo lo que colorea de trascendencia santificada el
lugar, que evidentemente no es ya en ese momento una mera ubica-
cion aleatoria. Porque ese edificio, sencillo y minimalista en su apa-
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rienciay concepcion, es punto receptor de la atencion del peregrino
buscador de la transcendencia, el lugar es sacralizado, ya que la
prohibicidn de esa caza rige especificamente para el peregrino con-
sagrado como tal, y, por supuesto y sobre todo, en el tiempo en que
se encuentra en el estado -hal- de con~sagracion o thram; aun-
que por extension el uso consuetudinario haya extendido el sentido
primigenio hasta desdibujarlo, y convertir el lugar concreto en un
espacio reservado en y por si.

Lo sacro, cuando de situacion locativa se trata pues, en la
islamidad, no se atiene meramente a una ubicacion, sino mas bieny
en todo caso a un establecimiento sobrevenido desde la accion -
ceremonial-, generalmente puntual y concreta; si no lo entendiése-
mos asi, ello habria de contradecir a la maxima coranica que re-
cuerda enfaticamente que «Adonquiera que os volvais, alli esta
la Faz de Allah» (Al Bagarat: 115). De alguna forma, y por consi-
guiente, las tradiciones confluyen cuando podemos entender que el
Quran cierra el ciclo revelado, retomando la maxima del Sefer
yetzira judaico que instruyera que «Dios es el lugar del mundo,
pero el mundo no es Su lugar».

Por tanto y en realidad, el espacio religioso islamico, su tras-
cendencia y significacion esotérica, es en esencia un ambito
conceptualmente isotrépico, esto es, que presenta las mismas pro-
piedades y atribuciones con independencia de la direccion geodésica
o dimensional, y del sentido de la medicion y célculo con que se
establezca, puesto que su estatuto de &ambito confesional no se con-
tiene en el mero emplazamiento sino en la funcionalidad/temporali-
dad que sobre él se pueda desarrollar, de manera que tal isotropia,
aun virtual, alcanza a la semejanza entre los accidentes fisicos y
materiales del medio en que se establece la condicion de sacralidad.

Segun el criterio de los antiguos pueblos pre-muhammadianos,
como segln en el de toda sociedad “primitiva” y por ende ignoran-
te -dicho esto Ultimo en términos de doctrina, esto es, en el estadio
de yahaliat-, algunos lugares estaban regularmente henchidos de
una suerte de efluvio extraordinario de mayor o menor energia espi-
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ritual, de forma que segun la naturaleza de tal emanacién y de su
dinamismo, el lugar donde se manifestaba tal suceso habia de ser
privativo de los espiritus telUricos, que aquéllos en su ignorancia de
la Unicidad de la esencia divina confundia con la trascendencia ha-
cia ésta.

Algo cierto hay en ello, aunque esa sacralidad tiene que ver
graciosamente con un estatuto “manifestador” de la evidencia di-
vina. Hay, no obstante, en la memoria doctrinal de los musulmanes
fidedignas noticias de todo ello. De esta forma, conocemos que Allah
puede designar cierto lugar para sede de Su inmediacion con los
Enviados, como es el asunto del relato que tiene por protagonista a
Md{sé a quien, segin la memoria coranica, se ordend:

«Despojate de tus sandalias, ya que te encuentras en
el valle sagrado de TulOé»
Taha: 12

0 como en el caso en que el propio Muhammad en su Mi‘ray o
Ascension orden6 al mismo Shaitan abandonar un preciso collado
entre unas colinas yermas mediante un rotundo imperativo (“-
iQum!”), que preservaria aquel lugar, hoy célebre ciudad religiosa,
como especifico Haram -tabernaculo podriamos decir- de la Casa
Profética muhammadiana.

Esos espacios concretos son santos (> santuarios), en arabe
coranico: “mugaddas”, pero no son exactamente espacios de cul-
to, esto es venerables por si mismo, sino que son espacios para el
culto, pues -y esta es la diferencia esencial con cualquier otra Tra-
dicion unitaria, especialmente con el cristianismo catdlico- en el Is-
lam la adoracion o venerabilidad, siendo Unicamente privativa de
Allah, puede producirse en cualquier lugar -con unas minimas obje-
ciones de indole higiénica, o relacionadas con la purezaritual-, pero
en ningun caso se ha de atribuir la santidad espacial al area precisa
en que se desarrolle -que en definitiva es una mera contingencia de
la materialidad mas primaria de lo existente-; se trata mas bien de
un régimen de sacralidad por si misma, a partir de la accion que
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sobre ella se sucede, sea la adoracién o i‘badat de un creyente, o
la presencia histérica y puntual de un enviado, o angel, incluso por
tratarse de un lugar destacado por la propia manifestacion divina
sobre él.

Tales errores de percepcion de la sacralidad no son, en todo
caso, especificos del moderno antrop6logo u observador humanista;
en la antigliedad ignorante/idolétrica, y antes de la ordenacion
cosmogonica islamica, ya se pudo percibir una desvirtuacion del
sentido veraz del vinculo entre la trascendencia y el binomio del
espacio y el tiempo. Los &rabes animistas anteriores a Muhammad,
habiendo olvidado el auténtico sentido del peregrinaje en torno a la
Kaa‘ba tal como los profetas Torahim e Tsma‘il lo instituyeran, de
acuerdo con la tradicion religiosa del Islam, adquirieron usos y cos-
tumbres supuestamente sacralizados y vinculados al lugar, como la
usanza de eludir el entrar en sus propias casas por la entrada con-
vencional, ya que lo hacian por las tapias posteriores e incluso per-
forando las techumbres de cafiizos o entramados de palma; atri-
buian a la vivienda cotidiana, una estatuto especifico de La Casa y
con tal préctica pretendia dotar a sus propias moradas del caracter
magico que atribuian al edificio ismaeliano.

La Revelacion hubo de poner las cosas en su lugar originario,
cuando se transmitio:

«La piedad no radica en que entréis en vuestras casas
por detrds, sino en el temor a Allah. Entrad en vues-
tras casas por su puerta y temed a Allah. Quizas asi
mejoréis»
Al Bagarat:189
La accion sacralizante, su vinculo con un espacio concreto, y
su proyeccion sobre otro, en tal caso no dotaba a la vivienda del
individuo consagrado en un espacio sacro, no sélo a causa del error
de percepcion que destaca el Libro, sino que ademas por cuanto la
accion en si no pasaba de ser una mezcla de rito supersticioso y
voluntarismo mistérico. El lugar no llegaba a ser sacro, pues, no

-19-



Sheij Husain Abd Al Fatah Garciaz

conseguia santidad con el simple rito, mas aun cuando éste no era
genuino, esto es no llegaba a ser ceremonia.

Ningun terreno, segun la base doctrinal islamica, adquiere ese
estadio, como tampoco ninguna accion ritual se lo confiere, si aquél
y ésta no son adecuadas y tienen una raiz legitima; de forma que
esa sacralidad sélo llega a ser tal, cuando acaba por ser un atributo
devenido de una rigurosa experiencia espiritual, concretamente de
ésta misma cuando es consecuencia del dictado revelado y de su
asuncion disciplinada.

Por su parte, la accién legitimada por las doctrinas unitarias,
su implementacion sobre el espacio, y con ello la dotacion de éste
con alguna forma de virtud esotérica, contrasta, pues, con la con-
cepcién animista para la cual el ser humano es un intruso en el
habitat que ocupa; siendo éste un sentido de las cosas que se ha
trasladado a la moderna ecologia, que méas alla de su
bienintencionalidad, huérfana de una verdadera cosmogonia, ras-
trea las viejas concepciones paganas del mundo y vuelve sus ojos al
animismo idolatrico como a un tiempo de inocencia y candor, po-
driamos decir de pureza existencial, 0 al menos vivencial.

Aquel animista, imaginado “buen salvaje”, actuaba sobre su
contexto espacial pretendiendo hacerse perdonar la presencia
mancilladora de su cultura de hominido recién llegado, de forma
que las experiencias rituales pseudo-misticas datadas por la Antro-
pologia en préacticamente todas las culturas arcaicas, evidencian una
sistematica necesidad de liberar el territorio usurpado de su carga
magica (> trascendente), o en todo caso de armonizar la perturba-
dora presencia humana sobre él, aunque sabiendo que mas alla de
ese apaciguamiento de las fuerzas tellricas de ese medio, aquel
neo-ser no dejaba de estar expuesto a todo tipo de maleficios y
riesgos, incontrolados y siempre incomprensibles para su ingenua
cosmovision de la Realidad. El animista, con todo ello, buscabaen la
sacralizacion voluntarista de su recién tomado espacio aplacar y
pagar su renta al dios/idolo propietario/tutor del sitio, del que busca-
ba tanto la anuencia como alguna forma de proteccién contra su
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propia ira arbitraria.

Sélo el orden religioso Unitario superara ese estadio, colocan-
do el debate de la relacion tercera de la formula aristotélica y esco-
lastica, entre el ser humano y la deidad en los términos de sumision
agradecida y de generosidad que hoy son aceptados como los ejes
del discurso religioso complejo mas extendido. La deidad benéfica
concede un espacio -todo él bendito por su origen y procedencia- al
hombre, quien lo toma en usufructo -podriamos decir en enfiteusis
sin carga-, siempre de forma gratuita, con la Unica obligacion de
no ser ingrato ni injusto con sus semejantes y contiguos. La sacralidad
de ese lugar -en su sentido extenso-, por tanto, es asi un accidente
(kififat) sobrevenido de la practica piadosa, que ahora pasa a ser
mera y sencillamente la expresion de esa leal gratitud; el lugar, al
igual que el momento, deviene en sacro cuando en él se lleva a
cabo ese rito correcto, o cuando sirve de memorial de un evento
evocador de su origen divino.

Hemos de apuntar respecto del sentido de lo ritual, cuando se
espera que ello califique en forma sacralizadora un ambito o mo-
mento, que siempre ha de discriminarse entre “rito” y “ceremo-
nia”, puesto que en ambos asuntos hay un componente aprendido,
que puede llevarnos a errores de percepcion, ya que el pensador
materialista intuira que el mero adiestramiento para una
escenificacion, ritual o ceremonial, su pervivencia cultural, e incluso
su interiorizacion etnografica puede ser alguna forma de mecanis-
mo detonante/generador de una manera de la sacralidad, que de
esta forma serd siempre sobrevenida y por sugestion, aunque el
creyente consciente solamente percibira sacralidad en el ceremo-
nial desde la conciencia y la experimentacion de su sentir en la Fe.

Sin embargo, ha de matizarse en qué manera el ritual es una
forma de rutina, aprehendida incluso entre los animales, que maqui-
lla un suceso, pretendiendo sobreelevarlo de categoria, frente al
ceremonial que es la escenificacion formal de un verdadero acaeci-
miento trascendente; asi alguien ha comparado como ritual asimila-
doy construido por la conveniencia funcional la formaen que en la
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antigua Roma se remataba a los gladiadores vencidos -un personaje
vestido de Mercurio los traspasaba con una lanza dorada-, con el
caracter prosaico que tiene la metodologia de la depredacion de los
grandes mamiferos carnivoros respectos de sus victimas alimenti-
cias -primero comen los machos dominantes, mas tarde los jovenes
machos, y finalmente hembras y cachorros-, en ambos casos hay
un mismo proceder codificado -ritualizado-, y, sin embargo, en el
proceso animal el método de actuacion es un suceso, y en el caso
romano es una funcion reglamentada, que puede llegar a ser rito,
pero no es ceremonia, ya que ésta siempre guarda en su esencia la
recreacion (también simbdlica) de algo que es en el plano de la
Verdad, y que solamente es perceptible desde la experiencia esoté-
rica, a la cual se apela constantemente con la ritualizacion, aunque
no siempre se alcance mediante ésta.

Tomemos como modelo de contraste la “ceremonia” de la ablu-
cion musulmana mediante taiammam, esto es la manera de situarse
en un momentum de pureza, mediante una accion de lavado, aun-
que a falta de agua para la purificacion ritual el creyente recurre a
la arena o el polvo. Este es un suceso codificado que procede de
una orden coranica (al mai"dah:6), que también efecttan los ele-
fantes africanos. Estos cuando la temperatura ambiente se eleva
por encima de 35° se refrescan con tierra con un método decantado
y aprendido, al igual que depurado -canénicamente- y aprendido es
el sistema de purificacion del musulméan mediante ese taiammam.
En el caso animal falta el momento constitutivo, que le confiere
relevancia teleoldgica, al igual que difiere en el tempo de
sacralizacion, pues para el elefante rige un sentimiento ambiental -
la temperatura elevada-, mientras que para el musulman manda una
orden corénica que es distintiva entre la higiene y la simbologia
esotérica.

El ritual es una forma de procedimiento, una rutina o secuencia
decantada por la funcionalidad, mientras que el ceremonial atiende
a imperativos de indole trascendente. E incluso para el materialista
es algo que no puede ser adecuadamente comprendido sin las refe-
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rencias y coordenadas religiosas, esto es doctrinales, aunque el
materialista diran en este punto: culturales.

Mas adelante observaremos qué exigencias se pueden esperar
de las ceremonias, en su ubicacion espacial y temporal para que
adquieran el grado de hiero-sucesos. Aunque podemos decir que
dentro del espectro religioso unitario, esto debié ser muy evidente
para los antiguos creyentes de Bani 1sra’1l, de hecho aln en la ac-
tualidad el judaismo es muy cauto en lo que concierne a la sacralidad
ritual y no sobrecarga sus espacios de practica religiosa con ningun
tono mistérico especial; aunque el cristianismo primitivo -tan expe-
rimental y alternativo, como inconsciente de los riegos que asumia
en su praxis durante los primeros siglos de actividad confesional- en
su afan mercadotécnico y quizas embriagado con su entusiasmo
proselitista, y muy posiblemente mediante la estrategia de sobrepo-
ner su liturgia a los cultos paganos, reocupd algunos espacios
mistéricos de la antigliedad de la pre-revelacion, de forma que, pre-
tendiendo metamorfosear (re~ciclar) aquellos cultos idolatricos a la
realidad cristo-paulina, acabd por imbuirse, e incluso, sugestionarse
con una erroénea percepcion de lo sagrado, completamente cargada
de paganismo, esto es de esa concepcion deudora y liberalizante del
medio natural que pretende devenir en sacramental; asi, ejemplos
sencillos de esto los tenemos en las romerias, ceremonias para-
candnicas y celebraciones etno-culturales que expresan la mal lla-
mada religiosidad popular cristiana.

La moderna antropologia, metodologia que aun laica no se sus-
trae a su origen cultural cristiano-occidental, ha insistido que son los
colectivos, el hombre en definitiva, quien crea (provoca) un lugar
sacralizado para su deidad, para su percepcion de ésta, e incluso
para su advocacion cultural més extensa. Los antrop6logos y los
fenomenologos que les siguen asumen como incontestable ese
voluntarismo creativo sobre la propia entidad religiosa, y por exten-
sion de su concrecién formal. Por contraste, en los términos en que
se administran las disciplinas de los estudios coranicos en el mundo
intelectual islamico, se puede decir que el antrop6logo acepta como
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Unica realidad posible la aplicacion o la extension referencial
(misdaq), esto es la percha conceptual, la concrecién perceptible
que para cualquier tedlogo o espiritualista es la cascara de algo mas
complejo, nocional e incluso conceptualmente.

Asi tenemos que un planteamiento muy basico en antropologia
y en la sociologia o fenomenologia religiosa es la tesis de que las
culturas confesionalizadas recrean o aceptan que ineludiblemente
ha de haber un espacio especifico delimitado y conocido (la Casa, el
Templo, el Santuario, el Tabernaculo; en lengua arabe: al bait) que
es centro del culto por cuando contiene a la deidad, un lugar que
tanto la guarda como la encierra, de forma que la comunidad sabe
donde buscar al dios, y donde éste se comprende. Sin embargo, se
suele obviar que esa morada, por coherencia, no puede ser mas
gue un eje de una estructura compleja, y nunca puede llegar a ser
ese contenedor que las cosmogonias idolatricas relatan a los inves-
tigadores.

Se sabe, por ejemplo, que en Islam a la Kaa‘ba -ambito, espa-
cio y entorno, edificio-, le corresponde ser la nocion de esa Casa-
eje por excelencia, que por ello es el axial de todo lo existente en el
mundo material, a la vez que un conector con los otros planos de la
existenciacion; asi, abunda la informaciéon de los hadices que nos
recuerdan que se concibid por Torahim e Tsma‘il con la finalidad de
marcar tal axial para este mundo, de forma que el culto en torno del
edificio reproduce de manera fehaciente la forma de relacion que
se ha establecido entre Allah y sus criaturas, y que en la circunva-
lacion o taGaf se transcribe fidedignamente -(j) y no solo se repre-
senta simbdlicamente- el verdadero Orden cosmico: la deidad esta-
tica, esto es: eterna, quieta y estable, y unas criaturas insertas
dindmicamente en el proceso-movimiento de sucesion y transcurso
que viene a ser la existencia sucedida. Podriamos decir, que no hay
sacralidad en la representacion del rito circunvalador que el pere-
grino ejecuta en torno al edificio mecano, o la sama” del derviche,
que la que se puede comprender en el desarrollo geométrico de una
laceria de las muchas que ilustran la estética islamica en todo tipo
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de soportes; en ambos casos se trata de la esquematizacion de un
orden primordial que representa el origen materialmente vacuo de
la Existencia y su efusién graciosa -fels-, su concrecion y desarro-
llo en lo existenciado, y como todo ello se imbrica y vincula sin un
desapego imposible de su efundente.

Por ello es dificil establecer pautas reales y coherentes para
delimitar simplemente en lo conceptual aquello que es profanoy lo
gue se considera consagrado, especialmente cuando no se trata
solo de delimitar actividades, sino también los &mbitos auténticos,
entiéndase genuinos, para éstas. Es sencillo definir ciertos empla-
zamientos o periodos y su funcionalidad, pero ello no concreta el
sentido trascendentes de los lugares en los que habitualmente se
Ilevan a cabo los ritos y ceremoniales, los cuales suelen entenderse
como los verdaderos “espacios sagrados”; éstos en tanto que son
meros trasuntos, se amoldan a un determinado contexto, aunque
éste acabe por confundirse para el fenomendlogo con la categoria
superior de la sacralidad que, insistimos, s6lo le confiere formal-
mente su experiencia trascendente, cuando ésta se implementa sus-
tentada desde una Tradicion revelada. Aunque previamente a todo
ello, es esencial comprender en qué forma el ser humano se vincula
funcionalmente con su propia materialidad, tanto corporal como
contextual.

En realidad, en la espacialidad y su trasunto posterior: la loca-
cion, se vincula al individuo con su estar trascendido, en tanto en
cuanto éste toma conciencia o percibe su imbricacion con su propio
origen y destino divino, esencia de nuestro interés por el sentido de
la espacialidad sacralizada. La percepcion de la realidad fisica del
individuo, pues, habria de atender, tal vez, a tres “6rdenes” de for-
mas, como ya explicara el Merleau-Ponty fenomendlogo, para quien
el ser humano ademas de poseer una percepcion sincrética -pecu-
liar de los animales y su comprensién del espacio, que permite a una
hormiga, por ejemplo, colocada al extremo de una varilla o rama
saltar a un papel blanco marcado con un circulo negro sélo cuando
la inclinacion del soporte, la iluminacion, su intensidad y direccion,
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permiten al insecto comprender el lugar al que habréa de llegar-;
ademas esta dotado, siempre segun el pensador francés, de la ca-
pacidad para percibir/comprender las, por él denominadas, formas
amovibles 0 competentes para actuar como sefales, reclamos que
desde un cierto estimulo llaman al ser -humano o animal, para el
fenomendlogo esto ultimo es indiferente- hacia la ventaja o la con-
veniencia fisiologica -en su ejemplo, a que el animal en su necesidad
de alimento, perciba los caminos que pueden conducirle a él, dotan-
dose para elegir el mas corto o comodo-, mediante una interesante
codificacion de la configuracion espacial con que esos indicadores
adiestran el instinto/cerebro del individuo localizado; y finalmente,
estarian en él las formas simbolicas, siempre privativas de la per-
cepcion humana, mediante las cuales esa mera sefial devendria en
simbolo complejo, e incluso sutil, de manera que la esencial y bésica
capacidad humana para convertir esos signos en simbolos habrian
de explicarnos las multiplicidades de perspectivas que llevan a que
el comportamiento humano, su estidad ubicada, puedan ser anali-
zados como conducta compleja de la que se deviene una metalectura
de su propio &mbito, que re-simbolizando el medio material e incluso
corporal, lo lleve al estado de representador de un esquema
cosmogonico, y a su percepcion del espacio sacro como la de un
mapa de su itinerario trascendental .

Una vez apuntado el matiz, que consideramos fundamental;
hay que destacar como si es cierto que ha de haber percepciones
locativas y esencialmente formales para esa sacralidad; aunque siem-
pre en contraste ubicatorio con lo experimentado como profano,
gue a menudo ignora u obvia estos planteamientos y la relevancia
de sus prelaciones, etc. -salvo, por supuesto, en la deformada usan-
za de las supersticiones, donde algunos aspectos de la santidad y/o
la piedad se sobredimensionan hasta llegar a la parodia, cuando no a
la paranoia pseudocultural-, todo lo cual nos lleva a una percepcion
del espacio sacralizado, poco méas o menos dual. De esta forma,
hay en casi toda religiosidad formal, estamos seguros, un ambito
fasto y uno nefasto, como puede ser la preeminencia venturosa de
la lateralidad diestra frente a la de izquierda, siniestra.
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Sobre ello, nos recuerda el Quran que «Allah es el Sefior del
Oriente y del Occidente y de lo que entre ambos es (hay)» (Ash
Shurd”: 28), esto es de levante y/hasta poniente, con lo cual se esta-
blece una dualidad lateralizadora, en la que, sin embargo, no se an-
tepone aun un lado al otro, ya que Su dominio es -sin calificacion o
prelacion- extenso y abarcador, lo que debiera hacernos entender
que igualmente es igualitario o equilibrador de esos perimetros.

A pesar de todo, en la formulacién perceptiva entre levante-
poniente, se contiene una dualidad que se extiende a diversos ambi-
tos, y que evidentemente afecta a los espacios referenciales. La luz
solary susombra, lo flematico (frio) y lo calido, lo activo y lo pasivo,
e incluso lo masculino y la femenino beben de esa dualidad estruc-
tural primaria y a la vez primordial; aunque ésta acabara por verse
matizada por la orientacion, entidad mucho mas compleja que no
considera dos puntos referenciales solamente, sino cuatro (norte,
sur, este, oeste) e incluso mas (arriba, abajo, etc.). Durkheimy Gauss,
entre otros antropélogos, han destacado que la dualidad referencial
tiene mucho que ver con las cosmogonias tribales primitivas, mien-
tras que la introduccion del orients, la ubicacion compleja, supera la
mera antinomia de esa dualidad y remite a la colectividad a una
percepcion espacial mas integrada y que acaba por superar el sen-
tido de mero contenedor de la realidad perceptible, tras el que
ineludiblemente el pensador acaba por toparse con el pensamiento
sobre una entidad externa o exdgena al esquema local, que lo tras-
ciende. Donde el tomtemismo y el animatismo tribal sdlo percibe
una relacion lineal entre las cosas, y en el mejor de los caso intuye
una plano para el desenvolvimiento existencial, las cosmogonias
complejas de las revelaciones unitarias -superadoras de esa polari-
dad simplificadora, ya que el conflicto luz-sombra, bien-mal, lo rele-
gan al combate hombre-demonio, dejando la deidad por encima de
él-, anticipan al pensamiento humano la nocién de multiplicidad de
plano y de superposicidn, esto es la dimensionalidad. Que acabara
por relegar a la nimiedad los referentes duales.

No obstante, se conserva la memoria de un preferente uso pro-
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fético de la lateralidad derecha frente a la izquierda, que reproduce
otra forma de ambivalencia entre diestra-siniestra: aquellaen la que
en el propio Libro se menciona, reiteradamente, que habran gentes
situadas a Su diestra -los elegidos, los puros y de correcta ejecutoria
existencial-, frente a otra multitud que quedaran a su izquierda -los
desviados, los errados- (al Gagia‘t: 8, 9,27,41,90; etc.), marcando
con ello una dindmica de preferencia, de prioridad, cuando no de
exclusividad, en la sacralidad y la ubicacion lateral de la derecha.

En el lenguaje coranico, conformador del idioma arabe, defini-
tivamente musulman, posterior a la Revelacion y la difusion del Is-
lam, la derecha es el lado benéfico de todas las cosas y estadias. De
hecho se puede leer en el Libro:

«Le Ilamaron (a MUs&) desde la vertiente derecha del
valle, desde el lado bendito»
Al Qasas: 30

también a los Hijos de Israel se les convocd en lado fasto, cuando
se lee en el Libro:

«Os hemos preservado de vuestros enemigos y os he-
mos dado cita en la ladera derecha del monte»
Taha: 80

Al igual que se conserva memoria, segun algunos relatos, tal
vez procedentes de tradiciones islamicas, que nos han llegado me-
diante las recopilaciones de At Tabari en sus célebres Annales, de
como Allah fricciond la espalda de Adan y de él salié su progenie,
de forma que de su costado derecho salieron los benditos, “como
semillas puras, como perlas”, y del costado izquierdo, surgieron
los condenados, “como simientes parecidas al carbén” (sic).

En este idioma -arabo-coranico- que como hemos indicado esta
doctrinalmente cimentado y orientado, la expresion “lamin” (dere-
cha), devine de la raiz “I-m-n”, que significa bienandanza, bendi-
cion, e incluso acervo o caudal; de ella deriva el locativo “Yemen”,
que esta precisamente en el lado derecho de la Kaa‘bat, ya que en
la geografia trascendente del Islam los puntos cardinales no se co-
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rresponden con la nomenclatura geografica actualmente aceptada:
el lugar capital y referencial del Norte geo-magnético y positivo, en
la tradicidn ismaeliana lo conserva el Oriente o Sharq (del antiguo
vocablo “sharaq o sharig”, que expresaran la idea de alimentar,
cebar, proveer), esto es el Este esotérico y metafisico, el punto de
surgimiento de la Luz, siendo consecuentemente su contrapuesto el
Oeste, el Poniente o Garb (lejania, desvanecimiento), el lado del
mundo por el cual esa Luz se esfuma hasta extinguirse; de forma
que el Norte queda a la izquierda, el lugar de Siria 0 Sham, y de
manera que asi la palabra “izquierda” (shimél) en lengua arabe
procede de la misma raiz que la expresion “norte” (shumal) de la
trilitera “sh-m-1”, que expresan en su origen la imagen de cerra-
miento, de contencion, de constreflimiento, siendo que ese norte-
izquierdo es el lado frio del ordenamiento geo-existencial, mientras
que el Sur, la derecha es el puesto calido y de él procede la vida 'y
todas las bondades.

Evidentemente, cada lengua guarda en su disposicion intima la
recondita deuda, compromiso y memoria de sus origenes, de forma
gue nos parece evidente que esta nomenclatura exterioriza una cla-
ra'y nitida remembranza respecto a cuales pudieron ser los puntos
focales de la cultura que los estimul6, e incluso del arranque de la
propia vida y de su inicio antropoldgico, que hubo de proceder de
ese Sur yemeni-africano, feraz y amable.

Por supuesto, el proceso situacional no se agota, pues, en la
referida estructura dual, ain ha de mencionarse el sentido “arriba”
y “abajo”, que no es simplemente ambivalente, ya que no se inserta
en el esquema lateralista, sino que complica éste matizandolo, tras-
cendiendo todo lo que se pueda expresar sobre lineas y planosy sus
valores referenciales. La Revelacion, sirva de mero apunte y ejem-
plo, “proviene de arriba™:

«Ha hecho descender la Escritura con la Verdad y la
Balanza»
Ash Shura™: 17
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como lo hicieron las bondades divinas en la antigtiedad primordial y
en atencion de profetas y creyentes -mana y provision (Taha: 80);
curacion y misericordia (&l 1"sra": 82); seguridad y proteccion (al
i‘mrén: 154); la “sakina” -quietud- divina (&l fath: 4)-, contrastan-
do un sentido de elevacion y divinidad, y de descenso y humanidad,
que marcara definitivamente la nocion espacial de todo lo sacralizado.
Por no mencionar la correlacion interior-exterior, de evidentes y
muy complejas implicaciones.

Tengamos presente que estas disposiciones nocionales, por
supuesto, se corresponden, incluso trascendiendo la anécdota
locacional, con el estatuto integral y la situacion hiero-espacial del
propio individuo en su contexto, e incluso del valor y representacion
espacial ( definitivamente tridimensional) de su cuerpo material -
templo y oratorio de la divinidad, cuyo sitial es el corazén del cre-
yente (Al Bagarat:97, &n ndr:35)-, en especial cuando éste y aqué-
Ila atienden a una funcionalidad trascendente.

Ese “cuerpo” del creyente es, asimismo, microcosmo iniciatico
y nocional a la vez que trasunto facsimilar de toda la Creacion, no
en vano en el propio Libro se representa a éste como un elemento
relevante y de notable trascendencia

«Allah lo ha escogido prefiriéndolo a vosotros, y le ha
dado mas ciencia y mas cuerpo (al yism)»
Al Bagarat: 247

ya que en union a la sapiencia o el conocimiento marcaron la auto-
ridad de T4l0t (Saul) como soberano/imam legitimo de los Bani Tsra 1l;
relacion cuerpo/ciencia en la cual esa prelacion pro-derecha y su
proyeccion cultural es muy evidente, concretamente en la prioridad
que los usos proféticos, con su carga de significacion meta-trascen-
dente, han concedido a la mano, el lado, el lugar derecho en con-
traste con la atencion concedida a la lado izquierdo, siempre mino-
rado y disminuido en honorabilidad y relevancia ritual.

No releguemos en ningln caso, cuando pensamos en la
co~relacion espacial o en una posible correspondencia de locacién/
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cuerpo/materia/cosmo/orden-trascendente, y en la proyeccion de-
ducible de todo ello, que, como indicara Zubiri, existe una superiori-
dad “cuasisustantiva entre los diversos niveles estructurales que
articulan nuestra realidad perceptible” (sic). Relacion que no es
exactamente la idea de “fuerza vital” o de “entelequia” que sostu-
vieran los vitalistas clésicos, para los cuales la materia siempre ha-
bia de ser inerte frente a la vivencia o experiencia trascendida. Mas
bien esa relacion y su proyeccion funcional se asimilaria, segin nues-
tra opinion, a la tesis que, no obstante a su propio escepticismo con-
tra-metafisico, planteara el propio epistemoélogo francés Cl. Bernard,
y tras de él nuestro Lain Entralgo, quien se sintié obligado a asumir
la evidencia de una “idea directriz”, que no es otra cosa que una
formulacion de la causalidad finalista, que articulando la morfogénesis
bioldgica de forma integral la determina y ordena.

Tal morfogénesis a su vez no es mas que una expresion del
orden relacional que entendemos desde le campo creyente como la
estidad que vincula lo percibido y lo que en esencia Es, la materiay
su forma -por extensién su posicion espacial y nuestra percepcion
de todo ello-, con la jerarquia que la relaciona con el programa
existenciador que la hizo/hace posible y concreta. Respecto a esto,
debemos recordar de que forma Kohler, desde el campo positivo,
explico que la expresion matematica de una magnitud -cartografia
del estar siendo- o de una ley fisica -evidencia del suceder en
decurso- permite a un observador atento ver el sentido estructu-
ral de ese suceso. Aunque como fisico habia de considerar la es-
tructura y la ley como dos elementos dialécticos y no como dos
potencias del ser, aceptaba que tanto antolégicamente como
descriptivamente, sobre las formas fisicas se hallan las formas vi-
vientes, los organismos; lo que nos lleva a proponer un paso mas
para ubicar sobre estas formas vivientes, las estructuras existentes.
Verdadero lugar de la referida estidad, y como consecuencia de su
ubicuidad, la cual necesita por ella misma ser sacra para ser una
auténtica estructura.

Finalmente, ha de ser Gtil apuntar, puesto que se ha hecho men-
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cion en las paginas precedentes, que en el vinculo entre espacio y
tiempo, entre ubicuidad y decurso, hay un matiz de interés y rele-
vancia para buena parte de la filosofia del Islam, asi como para las
disciplinas coranicas, especialmente en lo que concierne a las exé-
gesis, matiz que no se debe obviar al observar la religiosidad musul-
mana. Ambas categorias se consideran, como ya hemos apuntado
previamente, “accidentes”, asi el que sin duda alguna es el sistema
de pensamiento doctrinal mas depurado del Islam -el orden y la
codificacion filos6fica mollasadriana- entienden que son evidencias
de alguna condicion de cualidad -kaififat-; una forma de género
I6gico que se asemeja segln lo expone A‘lamah Tabatabai en su
Usdl-e Falsaseh 0a Ruash-e Rialism-e (cfr. t.4, sec. 13) al senti-
do de accidentalidad que planteara Porfirio en su Isagore, ya que
se trata de “algo que se produce o se puede decir de una cosa
sin acarrear un cambio esencial ni la destruccion del sujeto”
(sic). Aunque es, en nuestro caso, una entidad méas predicamental
que inherida, puesto que es, en cierta forma, una manera de alteridad
metafisica.

Esencialmente, el espacio sagrado no es sino “area” neutra,
sacralizada por la accion, de forma que genéricamente su estatuto
dura lo que ésta; sin embargo el tiempo sagrado que dura esa ac-
cion, de alguna forma si es con inherencia “sacro”. Primero porque
su enunciado es de raiz revelada, como puede ser el caso del caso
del mes de ayuno:

«Mes de Ramadan, en él descendio la Recitacién como
aclaracion para las gentes, y con las evidencias de la
Guia y el Criterio (divinos)»

Al Bagarat: 185

o del tiempo de la Peregrinacion, como uso profético con rango
referencial (huyyat), y en segundo término por cuanto el sentido de
duracion agota la calificacion, el lapso en tanto que sucediendo es
en su inherencia sacra: sagrado, frente al espacio que puede no
serlo antes o después de la tipificacion que le ofrece la accion que
sobre €l se lleva a efecto puntualmente.
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Si bien excede a este contexto el debate planteado por B4 A*li
Siné -Avicenas- 0 por B. Spinoza sobre el “modo” accidental, si
podemos decir que, tal como lo explica la sistematizacion plantada
por Milla Sadrd, el carécter accidental del espacio sacro islamico
y su vinculo a la temporalidad se parece bastante al “como” o “en
cuanto qué” aristoteliano (1% - 1%), aunque en su sentido
hermenéutico, no en el apofantico. Es un “como para qué” de com-
prension -verstehen- y de interpretaciéon -auslegung- en su ter-
minologia heideggeriana, pues es lo que nos dice de ese espacio
para qué sirve, o para qué se concibid, aun cuando el analista I6gico
tradicional pueda pensar que es algo que no se puede indicar sin el
objeto, esto es sin el area.

La sacralidad hace que ese espacio llegue a méas de lo que
podra ser (llegar a suceder) siendo solamente “lugar”; de forma
que la temporalidad activa, (el suceder sobre él) habra de ser lo que
en definitiva confiera ese plus de existencia programada -final y
causal-, que hace antropoldgicamente revelante nuestra observa-
cion sobre él. De hecho, podemos decir que el ta(af es sobre el
espacio preservado/vedado de La Meca la accidn que sacraliza la
posicion, la extensiony su verticalidad referencial del edificio de la
Kaa'ba. Es un sucediendo en el tiempo y sobre el espacio, que se
representa como simbolo fenomenolégico del decurso y movimien-
to de lo que es existenciado, frente al estatismo divino. De hecho, la
aleya 96 de la Sura Al T‘mran, que citdbamos al inicio, contiene la
clave de la esencia de Bakkat -la Kaa'ba- en su mas sublime di-
mension esotérica, ya en esta aleya se evidencia como ese edificio
es un establecimiento “para los hombres” (sic), y no de los hom-
bres, ya su divina constitucion en lo esotérico la sobreeleva en
sacralidad por encima de cualquier suceder humano.

En definitiva, nuestra “accion” ceremonial -la adoracion
(i‘badat) religiosa, de caracter trascendente y doctrinalmente codi-
ficada- en su suceder sobre el espacio es lo que permite que el
suceso fenomenoldgico ubicatorio posea una raiz trascendente mas
alla del rito y la mera costumbre, a veces asfixiada por la rutinay la
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Historia; ya que como explicara el propio M. Heidegger, el mero
“tener que ver con” -como accidente cualificado- conlleva en si la
estructura de una forma de interpretacion.
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Para una lectura espiritualista de los
aspectos culturales y antropologicos

Hay que diferenciar en cualquier cosmogonia confesional, en
especial en su parte préctica, qué hay en ella que permita al indivi-
duo trascender su contexto, e incluso su cotidianeidad, y qué se
reserva para dominar/controlar ese medio y su realidad mediata.
Siendo todo ello la forma de interpretacion anticipada de su cualifi-
cacion. Tal vez por ello algunos estudiosos de la antropologia cultu-
ral como Marvin Harris pueden hablar de “mundanidad” y
“extramundanidad”, ya que estas entidades permiten catalogar (en-
tender, leer) los sucesos religiosos en funcién de sus “consecuen-
cias sociales”, o sus resultados perceptibles y mediatos.

Algunos de esos antrop6logos han sugerido que las creencias o
préacticas humanas, son susceptibles de ser catalogadas como reli-
giosas cuando generan en el individuo o la colectividad una situa-
cion emocional especifica, lo que los creyentes denominan “expe-
riencia”.

Ahora bien ¢es el lugar/dmbito en que ello sucede un factor
determinante para que exista la experiencia, y ésta devenga en el
estado de emocional religioso? Si hacemos caso a la autoridad
epistemologica de Emile Durkheim, para quien la esencia de la creen-
cia religiosa consistia en la capacidad de evocar/provocar “un sen-
timiento de comunién con un dmbito sagrado” (sic), algo ha de
haber de cierto, ya que esa nocion hipotéticamente necesaria de
sacralidad no tendria sentido sin su contraposicion: lo profano, y la
imbricacion de ambas en la cosmogonia que opera de forma
supraestructural, valga el préstamo terminoldgico.
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Para el investigador humanista o el materialista, es evidente
que, la diferencia entre lo sagrado y lo profano tiene que ver con
la capacidad de relacionar al primero con el control o intervencion
que esa sociedad o su cultura pueda ejercer sobre la conciencia de
los individuos, en tanto en cuanto se ubiquen en ese medio. La
mundanidad seria el espacio que no genera, e incluso inhibe, el
estado religioso, y la extramundanidad el &mbito acotado o idoneo
paraello. La potestad controladora de la que nos hablaba Durkheim,
esto es laimplementacion o generacion de un sistema cosmogonico
préctico, sucederia, por tanto, del dominio sobre esas esferas, de su
administracion, e incluso de su gestion, en definitiva, de laarmonia
formal entre las apreciaciones subjetivas del creyente respeto de
los ritos y su ubicacion, de forma concluyente del sentido meta-
existencial que se le conceday su vertebracion formal sobre el medio.

Sin embargo, hay una forma de religiosidad, como es el caso
islamico, en que la acotacion espacial es practicamente de caracter
anecddtico (cultural) y no doctrinal, de manera que el estado o la
disposicion religiosa se produce por parte del individuo de forma
deliberada y sin una necesaria ubicacion concreta, e incluso sin que
ello llegue a ser imprescindible, puesto que el control del que habla-
ra Durkheim se desvanece en buena medida.

Aceptaremos que casi todas las culturas en algin momento
establecen una distincion -atn imprecisa y coyuntural- entre los
ambitos sagrados y profanos, y como consecuencia de esto que es
posible que haya alguna coherencia en la idea durkheimiana de que
lo sacro es una representacion en forma de culto de la vida colec-
tiva; no obstante, el caracter reduccionista de este argumento ha de
provocar el rechazo, sino la hilaridad, de cualquier creyente musul-
man que sabe que su posicionamiento espiritual no lo debe tanto al
lugar especifico en el que ritualiza su conviccion religiosa y su fe,
como a la utilizacidn religiosa, e incluso a la percepcion del mismo.
Por ejemplo, y siguiendo esa ldgica, seria facil aceptar que los mu-
sulmanes dejando sus zapatos en el umbral de la mezquita, repre-
sentan, aun de forma primaria e inconsciente, un simbolo de la tran-
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sicion doctrinal entre los asuntos ordinarios y los extramundanos,
entre el ambito extraordinario de la santidad espacial y el difuso
medio cotidiano que excluye la primera esfera; sin embargo, el musul-
man advierte que no hay ambitos estancos, y que la exigencia de
alguna forma de higiene ritual -pureza o taharat- no filtra ambos
medios, de manera que lo profano convive con lo sacro sin solu-
cion de continuidad, puesto que éste tinta y determina al primero.
No hay “santidad” en la mezquita que no halla en cualquier otro
espacio vital cotidiano del creyente, por ello se dice sin ambages
que “toda la tierra es un lugar para la prosternacion”, de forma
que la espacialidad sacra no se puede buscar en un sentido topogra-
fico o meramente espacial, sino en todo caso en un contexto nocional
del sucediendo en un lugar y momento, puestos a primar alguna
forma de accidentalidad.

Como consecuencia, si se podria aceptar, como hemos venido
indicando, que el tiempo sea un elemento determinante en esa
sacralidad, aun pese a ser otra forma de cualificacion; puesto que
hay tiempos especificos que gozan de un estatuto excepcional en la
religiosidad islamica, ejemplo de lo cual es el mes de Ramadan o el
tiempo de A‘shurd, e incluso cotidianamente los periodos requeri-
dos para la obligacién de rezar del musulman practicante.

En realidad, como en algun otro momento habremos de obser-
var, para el te6logo musulman la Sacralidad -al quddas- real, pese
a su estar-siendo como accidental, no es otra cosa que el lapso que
trascurre entre la Revelacion, su asuncién, y la asimilacion de su
Orden, y la implementacion disciplinada, que no es otra cosa, en
términos comunitarios, que la observancia del tiempo de espera -
zaman al intizar- para que suceda el Divino Decreto, lo que en el
entorno doctrinal duodecimano media entre el vacio histérico de
una época sin presencia del Tmam -la Ocultacion o al gaib-, su
comprension por parte del creyente, individualmente y en comuni-
dad, y Su retorno, parusia prometida y consumadora del ciclo reli-
gioso que se iniciara con la profecia de Adan. De hecho, las mas
interesantes exégesis esotéricas de la Sura Al Qadr reflejan el vin-
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culo complejo entre el suceder decretal que se produjo en la noche
muhammadiana de la recepcion de la Revelacion, su proyeccion
historica en cada especial noche del mes de ayuno, y la meta-noche
del Tiempo que es el momento de la referida ocultacién de la lumi-
niscencia e irradiacion -al Tsrag- que representa ser el Tmam
para su comunidad.

Asi, méas alla de la relevante devocion para el edificio ismaeliano
de la Kaa"ba y del valor esotérico del instante determinado para su
veneracion en forma de circunvalacion y peregrinaje, hay en el lu-
gar y sumomento, aun continuo, un estatuto singular y extraiio. No
en vano un mistico de los vuelos del Sheij Ab( Talib Al Maki dejé
escrito en su Qadat Al Quldb: “Verdaderamente el universo todo
gira entorno a las almas de los Bani Adan (los seres huma-
nos)”, de forma que su condicion de lugar neutro trasciende en
sagrado por la continuacion sucedida de la adoracion -accion cere-
monial, también- que en alli se produce, la cual no es solamente la
veneracion puntual, aun persistente y continuada de los peregrinos
que se relevan sin solucion de continuidad, sino en el hecho de tra-
tarse de un suceder ritual que hubo de ser concebido como un acae-
cimiento de la misma perennidad que la existenciacion misma, ya
que su ser simbdlico y esotérico esta indefectiblemente vinculado a
la esencia adoradora del creyente.

Si pretendemos hacer una reflexién antropol6gica de lareligio-
sidad islamica, en concreto de sus concreciones espaciales, hemos
de tener presente que la practica devota y la doctrina musulmana es
del tipo de culto que los antrop6logos denominan “comunitarios”, o
de tercer grado, esto es que mas alla de los cultos de inspiracion
individual, y de los del tipo chamanista o inducidos, el Islam es una
forma de religiosidad que concreta sus experiencias piadosas en un
ordenamiento trascendente de la vida de fe de grupos no especialis-
tas en la doctrina -el hombre corriente, instruido suficientemente en
sus deberes confesionales pero no especializado en la teologia o la
jurisprudencia, que acaban por ser habilidades para-religiosas, 0
netamente civico-politicas- que se organizan para interactuar con el
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medio y sobre los ritos sobre la base de una normativa litlrgica
sencilla, por todos conocida, y no necesitada de iniciacion especial;
experiencias que ordenan el colectivo sobre la base de grados de
preeminencia evidentes para la sociedad civil, institucional y econ6-
mica, de forma que esas instituciones, con independencia de la pos-
terior complejidad esotérica que es inherente a una religion unitarista,
se establecen sobre compromisos muy sencillos de asuncion del
acervo doctrinal y se concretan en el asentimiento colectivo de la
responsabilidad de celebrar, regular u ocasionalmente, los rituales
considerados esenciales para el propio bienestar y para la conser-
vacion confesional de la comunidad.

No obstante, y aunque algunas practicas pueden requerir ex-
pertos, tales como tedlogos versados en la memoria doctrinal y co-
lectiva, interpretadores de la Escritura, oradores, etc., es cierto que
una vez concluidas las celebraciones, los participantes vuelven a
sus rutinas cotidianas, no existiendo esos especialistas unos profe-
sionales de dedicacion plena, salvo en algun caso particular, como
es cierta forma de ensefianza doctrinal méas o menos reglada, en las
que la exclusividad de la ocupacién no deviene necesariamente en
un estatuto especial en la sociedad civil, aunque si en la comuni-
dad religiosa. De manera que en cualquier caso la formacion de
un corpus de pseudo-especialistas, en ningiin momento adquiere la
forma que en el sistema religioso de las sociedades del tipo cuarto,
las de cultos eclesiasticos, llegan a tomar los grupos sacerdotales,
que se presentan como legitimos propietarios de la religiosidad for-
mal del colectivo.

Esto tiene que ver con la cuestion del uso de los espacios co-
munes de la practica religiosa: mezquitas, oratorios, memoriales, lu-
gares de instruccion, cementerios, etc. La comunidad, entidad abs-
tracta pero legalmente explicita, dispone de esos espacios con un
sentido de uso y disposicion que es netamente “civil”, esto es son
lugares funcionales, por su aplicacion, si bien con un estatuto pecu-
liar a fin de asegurar su pervivencia legal, y no por su condicion
“sacra”. Por todo ello es importante observar en qué medida la
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codificacion ceremonial determina el estatuto de evento trascen-
dente de cualquier rito, de entre los que pretendemos capaces para
sacralizar un espacio formal o un tiempo sobre él.

Ya apuntamos que las ceremonias, para ser consideradas ac-
ciones teleoldgicas han de ser algo mas que las meras secuencias
efimeras y humanas que el fenomendlogo puede tasar y describir.
Para éste se delimitan por un “fondo procesual”, por una accién
de apertura y otra de cierre, que siendo identificables -codificadas-
parecen contener la experiencia durkheimiana de control ya men-
cionada; posiblemente, por asumir esta observacion formalista le es
tan dificil diferenciar al especialista en fenomenologia materialista
como, en esencia, existe una evidente (primaria, universal o
badihii) diferencia entre un ritual animal, o fisiol6gico, y los cere-
moniales humanos complejos, y en torno de éstos, entre aquéllos
que son comportamientos antropomeétricos y los que tienen una pro-
yeccién auténticamente trascendente.

La “ceremonia” es una conducta normada, ya que no se trata
de una mera pauta mecanica, pero ademas de este significado cons-
titutivo que confiere al actuar un verdadero sentido iniciatico, tam-
bién refleja en su formalidad una serie reconocible de marcas
conductuales en las que radica el simbolo trascendente al que ape-
la 0 al cual ellas mismas remiten, y finalmente poseen un momento
0 medio contextual que hace que los actores adopten una disposi-
cion positiva -apertura de corazon en la oracion-, receptiva -lectu-
ra o recitacion de la Revelacion considerada como tal-, e incluso
evasiva -cuando se trata de conjurar el dolor por los tragicos suce-
sos historicos en torno a la familia Profética, como en el caso de las
reuniones piadosas durante el mes de Muharram-.

Creemos que en su formalidad, esas ceremonias conservan la
esencia de su sacralidad, la cual se enraiza con un determinado
lugar o el momento especifico en que se produce la accion ritual, de
manera que asi nos remiten a su estatuto primordial “radial”, tintando
con ello ese espacio, en concreto cuando nos trasmiten la nocién
de aquello que los viejos latinos denominaban agere, la representa-
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cion delimitadora o a‘rai"d, marcando asi una forma circular y
continental definidora del medio sucedido; al igual que permite trans-
ferir al contexto y a la mente del observador -implicado o
fenomenoldgico- el sentido de facere spargo, de irradiacion pro-
ducida o mantQy, la cual se generara mediante una voluntad de
superacion del estadio de observador o fiel paciente, por el de po-
derhabiente a partir de una disposicion divina.

De cualquier forma la sacralidad de un acto sobre un terreno y
en un momento no llega a producirse sin la “conciencia” de y sobre
la trascendencia del propio ceremonial. Hay que apuntar que la con-
ciencia formal de un acto, en el Islam se sustancia con la puesta en
firme de una intencién -niat-, la cual siendo privativa del individuo
en concreto permite que un simple evento puntual sobrepase el es-
tado -hal- del rito formal prototipico por el de ceremonia
paradigmatica comprometida.

Esa conciencia -damir- pura, verdadera tintura trascendente,
determina la calificacion sagrada de todo acaecimiento, y mas alla
de ésta aporta una plena dimension elidida e incluso hipostasiada
de su existencialidad individual. Es mediante ella que Lo absoluto-
percibido se concreta aun de forma tenue, pues permite que el ser-
existente individual adquiera la nocion de su propia estidad sustantiva,
algo que de lejos se podria relacionar con la idea egoldgica de
Husserl, puesto que se trata de la conformacion (comprension
iniciatica) de la identidad de un ego trascendental, que puede enten-
derse como el lograr limitar con las relaciones de identidad que al-
gunos de los pensadores materialistas actuales denominan
terciogenéricas, en tanto en cuando con la asuncién del proceso
experiencial de la ceremonia sobre el ambito sacro se pretende
interactuar en el proceso de constitucion (develamiento) de la Exis-
tencia.

Aunque en realidad se trata siempre de un suceso mediante el
cual el Espiritu -Ruh &l qudls- que “desciende” en la Noche del
Destino (“tanazzalu”, &l qadr:4) implementa su dimensién
perceptiva en el adorante, de manera que esa ceremonia, toda ce-
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remonia asumida y consecuente, recreando la hipostasis, permite
que el actor colore (perciba) de manera definitiva de Su sacralidad
tanto en el lugar como su instante.

Para nosotros, la importancia historica de este proceso guar-
da relacion con cierta peculiar facultad que le es propia al ceremo-
nial canoénico islamico -a’mal sharfii- para ser tomado como pro-
tocolo -actu signato- de una forma de proceder o de acontecer
calificativo; puesto que de un proceso historico relevante, por ejem-
plo en el caso de la implementacion profética de cualquier hecho -
verbigracia: la peregrinacion-, se deviene la institucionalizacion
sacralizada de algunos eventos especificos, todo lo cual lleva al
fenomendlogo -que casi nunca es un iniciado, ni un convencido- a
pensar que la mera observacion pragmatica es suficiente para la
tasacion referencial de la sacralidad que observamos como expre-
sion pura del Conocimiento -su acceso a Lo absoluto perceptible-,
el cual el creyente obtiene en su accion. Si bien, el sujeto/actor
comparecerd en la ceremonia arropado de la contextura anexa a su
propia ipsidad que es su conveniente evidencia de Lo trascenden-
tal, pese a que el individualismo cartesiano, como el mencionado
egologismo de Husserl, pretendera moldear los sujetos individuales
corpéreos liberandolos de la Idea de conciencia absoluta, ofrecién-
doles una emancipacion contra-espiritualista que pasara por el cer-
cenamiento de su intimidad trascendente -Olfat-.

En realidad, y por contraste, en el esoterismo musulman ésa
confianza ultima se contrapone nitidamente a la restriccion
preservadora de lo que se establece de forma cautelar como haram,
de manera que el adorante sapiente y consciente intimando con el
rito excede, o consolida, el estatuto de sacralidad del ambito litdrgi-
co, el cual en la formalidad ceremonial supera, y redobla incluso, su
caracter bendito, tifiendo definitivamente de trascendentalidad el
espacio y ese momento mediante su conciencia/experiencia in locum
(fil-majal), como un auténtico sinolon gnoseoldgico, dado que
pese a ser esa experiencia un suceso concreto, guarda de su origen
primordial una posibilidad de contenidos graduales, todos ellos refe-
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ridos a los signos divinos, que son/aparecen como puros momentos
constituyentes de la prometida apertura esotérica -iftitah-, ya que
el creyente si bien ha de percibir experimentando una Unica Ver-
dad, puede sentirla en una compleja gama de gradaciones que ha-
cen de todo ello un suceder plural y maltiple, siempre sobre la base
de su sensibilidad y capacidad de discernimiento, aun espiritual, para
leer esos signos, tal como nos indica por contraste el Libro:

«A quienes hayan desmentido nuestros signos y se

hallan apartado altivamente de ellos, no se les abriran

las puertas del Cielo, ni entraran en el Jardin»

Al A‘réafa: 40

Ademas, hemos de tener presente que sobre el espacio ahora
“bendecido”, esto es ya sacralizado, se produce un cierto proceso
soterioldgico bastante evidente; aunque por supuesto, la compren-
sion metafisica islamica ha de diferir en su valoracion final de las
categorias nocionales concebidas por algunos de los sistemas neo-
laicistas del occidente filosofico que tal como éstas se puedan pre-
sentar en otros sistemas de pensamiento, e incluso desde otras reli-
giones, especialmente cuando sus doctrinas se re-exponen sobre la
base de referentes sistémicos post-materialistas.

Podemos aceptar una cierta coincidencia en las pautas meca-
nicas que llevan a considerar como consagrado un contexto, sin
embargo hemos de partir de la base argumental de que para el mu-
sulman ilustrado en su propia Tradicion, aquél tiene un caracter
sacramental s6lo cuando asi lo percibe in conclusio un colectivo
bien guiado-referenciado, lo que nos enfrenta a la idea de que
ese estatuto trascendente se hace “fendmeno”, y por tanto es sus-
ceptible de estudio, en el instante en el cual la Comunidad -0mmah-
que lo aplica, ademas, lo hace “intimamente” suyo, esto es, lo siente
como medio redentor de la heteria -A+*A”+- comunal que es esa
comunidad mas su guia indubitable (Imam ma’san), entidad de bi-
ipsidad que sirve de ambito social de salvacion -segun la formula-
cion webweriana-; puesto que los objetivos religiosos superiores
cuando son comunales adquieren un tono émico que puede explicar
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al observador fenomenolégico la percepcion sagrada del tiempo-
espacio piadoso, siempre sobre la base de que ese aspecto
soteriolégico apuntado sea la traslacion amplia del fin particular,
que a lareligiosidad le confiere la comprension del legado revelado
por parte de una corporacién de especialistas consagrados a su vez
por una cierta legitimidad doctrinal: los te6logos capaces de explicar
la Tradicion heredada de los Enviados divinos, y sus avatares espi-
rituales, los Imames perpetuadores del legado revelado.

En cualquier caso, no hay “religion” -Din (a Sharia’- en su
dimensién social, y consecuentemente no hay beneficio esotérico
posible, sin la aplicacion de la orden de prédica, de instruccion
(develamiento integro del ser profundo de la realidad existente) para
el comdn de los creyentes; asi en la Biblia cristiana se lee: “ Id a
todo el mundo y predicad el Evangelio a toda criatura” (Mar-
cos, 16:15), al igual que en el Quran, se renueva esa orden cuando
se establece la figura del experto en la religiosidad, y se recuerda
que:

«No deben acudir todos los creyentes. Que de cada
congregacion solo algunos acudan a perfeccionarse
(I-1atafaggahu > de fa-qa-ha, raiz de “figh”: norma
legal) en la Religion, a fin de advertir a los suyos cuan-
do regresen a ellos. Quizas, asi tengan cuidado»

At Talbat: 122

Asi pues, a partir de lo expuesto hasta aqui, ha de observarse
con cierta atencién y amplitud de criterio algunas de las categorias
culturales mas evidentes en la topografia nocional religiosa, para
prestar atencion a en qué medida la construccion de un &mbito sa-
cro es un proceso doctrinalmente coherente, y en qué forma es, a
su vez y no a pesar de esa coherencia, un “producto cultural ba-
sico”, el cual ha de resultar, en cualquier caso, el medio sacramental
y de transito del creyente convencional, a la vez que la materia
antropologica de interés para las observaciones fenomenoldégicas,
tan evidentes y previsibles en su reflexion, a partir de esa circuns-
tancia de transitabilidad convencional.
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Algunos paradigmas a la luz de su
tradicion y doctrina para la observacion
fenomenoldgica de la espacialidad
religiosa islamica

Quiza el espacio sagrado mas evidente y a la vez de mayor
atractivo fenomenoldgico sea el santuario mecano. La Kaa'ba -
edificio histérico, simbolo, paradigma doctrinal-, por tratarse de un
espacio sacramental de origen unitarista, histéricamente inserto en
una pseudo-tradicion animatista, puede ofrecer al estudioso muchas
de las claves referenciales que operan sobre la percepcién islamica
de qué es, en concreto, el denominado “medio religioso”.

Como ya hemos apuntado, el sentido de la orientacion de un
objeto, de un &mbito o del creyente adorador sobre el propio espacio
sacralizado, es un elemento esencial en la tipificacion simbolica (ima-
ginaria/imaginada) de esta categoria, asi como lo es su implicacion
en la expresién perceptible -misdaqg- de la religiosidad que de ella
se deviene. Asi pues, por ejemplo, el caracter primordial de la mera
orientacién parece muy evidente para determinar el caréacter santi-
ficado de un lugar. La disposicion de una mezquita, la tumba, una
vivienda o cualquier otro espacio social, asi como la construccion de
una casa, una madrasa, la edificacion de un cementerio o de un
santuario, la posicion misma del individuo adorador en el espacio,
estan dominadas por una preocupacion constante: exponerse/ofre-
cerse a la Luz -an nlr- (revelacién, efluvio divino) o preservarse
de ella -0 mejor, de su ausencia-, e incluso teniendo una periférica
importancia el lugar del orbe musulméan en que la edificacién o el
suceso se ubique o devenga.
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La oposicion del calor y del frio, de la luz y la sombra, del sury
del norte ha debido imponerse muy pronto a la curiosidad del hom-
bre primitivo evolucionando de forma cultural su percepcion mediata
del entorno -hébitat, medio ambiente, contexto esotérico-, de mane-
ra que todo ello se trasladé a las religiones monoteistas, a sus for-
mas culturales y a sus complejas cosmogonias. Esta oposicion dualista
es al menos tan primitiva como la de lo sagrado y lo profano en su
dimension fenomenoldgica. Por ello, es evidente que el creyente, en
su condicion de generador de cultura identitaria -weltanschauung-
, & partir de sus propias premisas doctrinales hubo de pretender el
integrar esa percepcion de la espacialidad en el marco del antago-
nismo universal, que los dualismos para-religiosos han pretendido
presentar como auténticos ejes de la realidad socialmente percepti-
ble.

No seria absolutamente necesario el invocar al culto al sol, para
constatar que éste es el simbdlico dispensador de las luminosidades
y revelaciones sin las cuales la tierra estaria inmersa en una oscu-
ridad e ignorancia sempiterna, lo cual coexiste como un elemento
alegorico de primer orden en todas las tradiciones primordiales. La
pseudo-divinizacion del astro del dia durante los tiempos de esa
yahalia, sin duda ha contribuido a reforzar las afirmaciones
idolatricas en esos espacios dualistas tan cargados de fuerzas ocul-
tas. De ello no se escapa la ubicacion ismaeliana del propio edificio
de la Kaa‘ba, y su ya comentada orientacion cardinal. Sin embargo,
hemos de matizar.

En no pocas ocasiones se ha insistido que la Kaa'ba existe
como expresion esquematizada del orden de la existencia, la mani-
festacion ontoldgica en clave de qué y como ha de ser el vinculo
entre ladivinidad y el creyente sumiso -islamizado-. Su disposicion
ultima es cubica pues asi es la expresion perceptible del sistema
doctrinal de los pilares - 0 esquinas: arkan - de la Fe, los cuales se
mencionan como cinco, aunque no se pueden reproducir de manera
pentagonal, dado que el primero -el testimonio de fe (No hay mas
divinidad que Dios, y Muhammad es Su enviado)-no es periféri-
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co sino un irradiador axial.

Rigiéndose por el sol naciente, el musulméan creyente que ora
al occidente de la Kaa‘ba sitla espontaneamente su cuerpo en la
alineacion de los puntos cardinales: el sur se encuentra a su dere-
cha, el norte a su izquierda y detras de él, el oeste, la desaparicion
de esa irradiacion generadora de beneficios. Bastaria con darse
cuenta de las imponderables mercedes de la luz solar, para conside-
rar al norte que esta privado de ella como un espacio perverso -
dicho esto ltimo en su sentido etimoldgico estricto- en oposicion al
sur, sede de las fuerzas bienhechoras, y del origen antropoldgico de
los humanaos situados en el hemisferio septentrional, el cual, de una
u otra forma es la sede de la evolucion neolitica, auténtico momento
decantador del sentido social de los colectivos antropoides.

De igual forma, el eje entre las ciudades de La Mecay la Medina
muhammadiana, y su region natural, cuna fisica del primer Islam,
se encuentra limitado al norte por Siriay al sur por el Yemen, cuyas
etimologias ya hemos apuntado como una hipo6tesis argumental de
en qué forma se puede percibir una nomenclatura fenomenolégica,
aun en clave etno-cultural, en las expresiones linglisticas en los
textos revelados, verdaderos motores de la ipsidad formal de la
religiosidad islamicay de su cosmovision global.

Esta hipdtesis se muda en certeza cuando se echar de ver que
la palabra shimal indica la trayectoria del “norte” y también, como
ya se explicd, el lado izquierdo de cualquier forma de lateralidad,
mas aun cuando en la tradicion cultural arabiga, la zona septentrio-
nal esté llena de connotaciones maléficas. Asi, en el mediterraneo
islamizado hay la memoria de que el viento del norte trae con él la
escasez; cuando sopla durante siete dias consecutivos sobre Egipto,
segun nos indica el autor del T4j al-A‘rus, los paisanos preparan los
sudarios, pues ese viento se consideraba de una naturaleza analoga
a la muerte: seco y frio. Por contraste, el sur esta cargado de ben-
diciones y buenos augurios: el viento meridional es portador de pros-
peridad y fecundidad; es también sinénimo de armonia, buen enten-
dimiento. El sur es el pais floreciente, la Arabia feliz de los clasicos,
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el Yemen musulman. Su etimologia como hemos destacado, implica
las ideas de prosperidad y bienestar.

No obstante, y a fin de ilustrar la relevancia de “lo cardinal”,
hemos de recordar que a pesar de las numerosas reparaciones y de
la variacion del eje de los puntos cardinales, a causa de los sutiles
cambios astrondémicos en la ubicacion de la Polar respecto de la
Tierra, los angulos “civiles” de la Kaa‘ba son ain designados por
los nombres de los paises a los que se orientan, asi, tenemos el
vértice iraqui y el lado sirio para la cara izquierda, y el &ngulo yemenita
para la cara opuesta, siendo el lado oriental , el que podemos deno-
minar “religioso”, el designado por su estatuto iluminador, y no me-
diante la mera asimilacion de ningn toponimo. Parece evidente, no
obstante, que a causa de su relacién con la direccion de la derecha,
la santidad del lado yemeni se considera tan grande como la de
aquél en que se encuentra incrustada la Piedra Negra, hasta el pun-
to de que los peregrinos antiguos se referian a «los angulos
yemenitas», es decir, « a los que lindar con el Yemen», o la derecha.

Las circunstancias geograficas estan, por tanto, intrinsecamente
obligadas por la posicion del individuo adorador en el espacio, y
como éste se encuentran sometidas a las mismas influencias misti-
cas, desde que el santuario mecano se convirtiera en el centro del
mundo religioso musulman, los fieles deben hacer sus oraciones de
cara a la direccion de la Casa. Uno de los angulos de esta edifica-
cion posee una energia mistica mayor que los otros tres, se trata de
ese angulo oriental al cual se encuentra adherida la célebre Piedra
Negra. Una de las funciones esenciales de esta Piedra Negra -
antiguamente blanca, segun de la tradicion- podra ser la de indicar
la direccion exacta del sol naciente. Se comprenderia mejor, enton-
ces, la insistencia del Quran en proclamar a Allah “el Sefior del
Oriente y del Occidente”, de las dos orientaciones basicas en cuyo
eje primordial -atn con independencia del sentido topografico que
posteriormente pueda adoptarse- se sitta el cuerpo del que realiza
el acto de adoracion por antonomasia: la oracion. De forma que tal
como sucede, en ninguna parte -ni en la Revelacion, ni en las Tradi-
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ciones- Allah aparece mencionado como el Sefior del Norte y del
Sur, referencias que son irrelevantes en la ordenacion hiero-geo-
grafica que hemos denominado primordial.

La construccion fisica de la Kaa‘ba parece proporcionarnos
otra prueba en favor del caracter dirigido y revelado de su cimenta-
cion, ya que al aparentar el aspecto de un cubo, del cual ademéas
proviene su nombre, algunos autores lo han considerado como la
extension del bloque de piedra primordial que representaba en el
animatismo primitivo la nocion abstracta de la divinidad. Sin embar-
go, mas de una deidad idoléatrica previa a la era islamica pudo tener
esa forma; de hecho, el lugar original en que se concibi6 su ubica-
cién no debid ser nunca mas que un gran bloque rocoso, en el que el
propio recinto sagrado fue construido como traslacion de ese senti-
do abstracto y primario de lugar divino, de manera que en honor del
espacio inicial la construccion de Tsmail pudo recibir su nombre de
Kaa‘ba. Después, a partir de la instauracion ismaeliana este “cubo”
fue “al bayt”, la morada referencial para la divinidad Unica que
homenajearia la saga de los profetas y prohombres descendientes
de Tbrahim hasta Muhammad; de esta forma se menciona su cons-
truccion en la Escritura, y de tal manera se ha conservado como
nomenclatura de lo que es elevado y excelso en el Islam.

La arqueologia més reciente nos indica que las casas arabes
en La Meca fueron redondas, posiblemente por respeto hacia la
Kaa‘ba. Se ha conservado la noticia de que posiblemente el prime-
ro que construy6 una vivienda cuadrada fuese Humaid Thn Zubair,
de manera que los miembros del viejo Quraish dijeron que aquél
habia “dado forma cuadrada a su casa, esto es la forma de la
vida frente a la de la muerte». La filologia parece confirmar esto,
pues la expresion de la lengua arabe para indicar “casa”, esto es
vivienda comun e incluso establecimiento, era en aquel tiempo la
expresion: “dar”, del verbo trilitero da-a-ra, que significo “girar”,
“concluir”, lo que evoca el sentido ciclico de la muerte en las cultu-
ras muy primitivas. De hecho conservamos un importante hadiz de
Fatima sobre la contraposicion entre los proximos y los extrafios,
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donde ella usa la expresion “ad daru”, para destacar a los intimos,
alos familiares y allegados, de manera convencional y al uso. Por lo
que podemos deducir que el sentido de “al bait” es mas complejo y
elevado, y en todo caso cargado de una significacion destinada a un
fin referencial de orden superior.

En realidad, si este lugar produce ciertas consecuencias misti-
cas es por cuanto él mismo es un microcosmos primordial, una figu-
ra reducida del Universo existente y material y trascendente y re-
presentado del cual proyecta el sefiorio -mulk- y la potencia -
gadr-. De hecho, segiin muchas de las mejores Tradiciones islamicas,
de entre las mas extendidas, la Kaa“‘ba en si misma es un estableci-
miento del Cielo, una piedra preciosa tallada y enviada por Allah
a Adan para consolarlo de haber perdido el paraiso. Es igual-
mente el centro y el nlcleo del mundo existenciado, asi como el
primer santuario erigido para los hombres. Su emplazamiento mis-
mo es la primera cosa creada de las tierras -al (rad-, a partir de la
cual Allah extendio la tierra -at turab- bajo este tabernaculo, en-
carnando con todo ello el origen de Su programa existenciador. Por
esto, se encuentra en relacién extatica con el resto del globo sobre
el que, ademas, ejerce su irradiacion y su bendicién. Asi, nos re-
cuerda M. Gaudefroy-Demombynes, en su biografia del Profeta,
que existio desde antiguo la conviccién entre los mecanos de que
«cuando cae agua sobre el angulo iraqui, la lluvia, la fertili-
dad y la abundancia reinan sobre Iraq; igualmente, con res-
pecto a Siria si es el lado sirio el que toca el agua fecundante.
Si llueve sobre todos los angulos, lo que suele ser lo frecuente,
la fertilidad es general sobre la tierra”.

En esta representacion genérica, por tanto, podemos sostener
que se guardan algunas de las caracteristicas esenciales del
simbolismo del “Polo primordial”, por el que se reduce y remite
paradigmaticamente el universo a las dimensiones elididas del edi-
ficio sagrado. Santuario que simboliza ese universo, la Kaa‘ba re-
fleja, como hemos mencionado, los valores espaciales del macro-
cosmos al que se refiere a su vez, y con el que vincula nuestro
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mundo material. Entendemos, pues, que si la polaridad del espacio
se debiera, como hemos propuesto, a la mera influencia mistica de
la Luz solar se explicaria al mismo tiempo la causa de que en los
tiempos de la yahélia este templo estuviese relacionado con el cul-
to idolatrico solar.

El propio Quran, ademés, hace mencidon expresa a la adora-
cion del astro del dia por los arabes de la época de la Ignorancia:
«se postran ante el sol, no ante Allah» (An nahal: 24). Sin embar-
go, sabemos que este tipo de equivocos, que los fenomendlogos
materialistas suelen descargar de su valor historicista anecdotico,
fueron superados por el restablecimiento, con la revelacion
muhammadiana, de la verdadera Tradicion.

Parece evidente, asi mismo, que el espacio sagrado ha de im-
plicar, por su propia esencia, que sea un area que ha de ser definido
en sus limites y en sus caracteristicas perimetrales. Asi, los
antropologos han sistematizado esa espacialidad sacra, y sostienen
que en general cualquier manifestacion de este tenor se ha de com-
poner de al menos tres zonas concéntricas con diferentes niveles de
“santidad”.

En primer término hay un circulo primero, inicial e intimo, que
es el epicentro de esas mismas zonas; el lugar mismo de la revela-
cion de lo extraordinario, que como érea de la efusion primordial es
considerado la residencia de la propia nocion de divinidad, y que
puede tratarse de cualquier forma de sancta sanctorum -al bait- o
de espacio preservado y de compleja accesibilidad. Su caracter de
auténtico y verdadero axis mundi, heredero de la tradicion primor-
dial que representara en el mundo antiguo el Omphalos de Delfos,
como edificio primordial y eje de toda forma de adoracion, es lo que
determinard, en realidad, la constitucion de cuales quiera de las for-
mas que pretenda adoptar la espacialidad sacra musulmana, que
siempre, para el caso de mezquitas, enterramientos, etc. se aten-
dran a unaineludible conexion axial del lugar de la accién de adora-
cién con ese punto generador de toda santidad.
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Alrededor de esta construccion o lugar reservado se situa el
segundo nivel 0 zona, que es el oratorio donde los fieles efectian los
actos de la adoracidn o del culto; en éste al igual que en el primer
circulo, el paso es limitado, pero de mayor accesibilidad para los
creyentes. Su acceso, pues, esta prohibido a los fieles que no se
encuentren en estado de pureza ritual, o que no cumplen con los
requisitos pertinentes por los usos consuetudinarios o la ley religio-
sa. En el caso del santuario de la Kaa’ba podemos decir que la
santidad de este lugar es tan colosal que el malhechor que busca
refugio en él se encuentra a salvo, pues queda bajo la proteccion/
jurisdiccion del Sefior del lugar.

Finalmente, como tercer zona, queda un ambito extenso y de
caracter netamente perimetral, que mas alla del “santuario” extien-
de el estatuto de la santidad por una vasta zona, cuyos limites, para
el caso del santuario mecano, son las “demarcaciones” o “migat”,
las piedras o sefializaciones que obligan a adoptar el estatuto de
thrém a los peregrinos, y que sirven para indicar la extension de la
irradiacion trascendente del “templo” antiguo, tal como veremos
seguidamente. El migat, espacio, sefial y por extension estatuto le-
gal vinculado a la pureza y sacralidad del espacio preservado, es de
obligatoria observacion para quienes desean ingresar al &mbito haram
de la Kaa'ba, de manera que se ha de vestir el traje Thram en uno
de los lugares que fueron designados por el Profeta.

Estos puntos delimitadores son exactamente cinco -aunque hay
autores que mencionan legalmente seis, por desglosar el primero
gue mencionaremos en dos puntos-, y operan como umbrales o
portillas -al bab- iniciaticas. En primer término, podemos destacar
la medinesa mezquita de Ash Shayarah o Dhal Hulaifah, punto ubi-
cado a 12 Km. de la ciudad de Medina y a una distancia de alrede-
dor 490 Km. de La Meca, que es el migat de quienes se dirigen a
La Meca desde la propia Medina, y que resulta ser uno de los luga-
res de delimitacion mas alejados del santuario de la Kaa'ba; en se-
gundo lugar, esté el valle de Al A“qig, que viene a ser el punto limite
para la gente de la region de Nayd e Irak, para los viajeros del
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Norte y de Este, y que se sitla ubicado a 100 Km. al Este de La
Meca. Qarn-ul Manazil, en tercer término, es el limite de los pere-
grinos que se dirigen a La Meca desde la vieja ciudad de T&’if, y un
punto esta ubicado a unos 94 Km. de La Meca. lalamlam, asimis-
mo, es el migat de los peregrinos que se dirigen al santuario desde
el Yemen, y esté ubicado a unos 84 Km. del santuario. Finalmente,
Yuhfah, es el limite para los peregrinos que se dirigen a La Meca
desde Siria y Egipto, esto es desde el Norte o el Oeste, es un punto
que esta ubicado a unos 156 Km. de La Meca.

Como podemos observar esta tercera zona de santidad o pre-
servacion no corresponde a un estricto criterio arquitectonico, ni de
funcionalidad aparentemente ritual, sino que se debe a la practica
consuetudinaria islamica, pues son los puntos de consagracion que
en los tiempos del Profeta, e incluso antes, sirvieron de &mbitos de
resguardo de la cotidianeidad profana, los espacios destinados a la
consagracion, y ademas los limites del estatuto especial que el area
tuvo desde su origen.

Para el observador fenomenoldgico, esta area es la dimension
religiosa de mayor interés, pues delimita lo formalmente profano
frente a lo sacro, determinando un diferente rasero nocional, que va
desde el peculiar estatuto legal de estos espacios, a sus dimensiones
mas sutiles y dificiles de analizar.

Los limites imprecisos del territorio preservado o haram pare-
cen derivar de su misma naturaleza esotérica, tan dificil de concre-
tar en el medio material. Conforme a ciertas tradiciones del Islam
primitivo, el Profeta Torahim, siguiendo las 6rdenes de Allah, empla-
z6 a los hombres al peregrinaje, de forma que un brillante resplan-
dor surgi6 de la Piedra Negra y se difundi6 por los lugares que la
cercaban, algunos demonios alertados por el fendmeno acudieron
pero se detuvieron estupefactos, incapaces de franquear aquella
defensa esplendente: he ahi el auténtico “medio sacro”; de manera
que podemos indicar que los limites verdaderos del espacio sagrado
de La Meca espiritual se contienen el radio de efecto formal de
aquella primera irradiacion de su santuario.
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Sin embargo, pese a que la sacralidad positiva mencionada pa-
rece diluirse a medida que nos alejamos de la Kaa‘ba, su bondad
integral no tiene ningun limite en el mundo material, ya que toda ella
asi como su efusion mistica se sitda entre nosotros como un refe-
rente estatico y perenne del mundo superior, por lo que ha de resul-
tar, pues, complejo explicar puntualmente donde termina el espacio
sagrado y donde comienza el profano, siempre penetrado de algu-
na forma de esa misericordia. Ella es como polo de la creacion la
interseccion primordial entre el eje vertical de lo espiritual, y el pla-
no horizontal de la existencia fenomenoldgica.

La vaguedad de ese ambito de lo irradiado que de alli proviene,
tiene mucho que ver, por ejemplo, con las imprecisas formas de los
desarrollos ornamentales que han dado sefia de identidad al [lamado
Arte islamico. Frente a las tradiciones artisticas previas, en las que
el programa estético-ornamental era esencialmente sistematico y
deliberadamente simétrico, quiza como expresion del alma artistica
indoeuropea -tan preneolitica, y plural en su sentido idolétrico de la
realidad material, por consecuencia tan comoda en los binomios y
siempre necesitada de equilibrios duales-, el arte del Islam -de raiz
étnica semitica, postneolitica, esto es unitarista y educada en cierta
manera de imparidad asimétrica- aporta un matiz consistente en
desdibujar las formas ornamentales geométricas basicas; asi pode-
mos observar en qué manera los circulos, elementos primordiales
se desdibujan y pierden cuando los artifices musulmanes dibujan un
ornamento geométrico -tan cargados de simbolismo esencial-, de
tal guisa que ese circulo -trasunto del cerramiento de o que se deli-
mita la referencia irradiante mediante una proteccion- queda impli-
cito en una serie de proyecciones rectilineas muy auténomasy ple-
namente ajustadas al soporte, de forma que se siente mas que se
ve, como opera en la materialidad la irradiacion que aporta un sen-
tido perimetral al medio sacro desde la Kaa"ba, llegandose a la cir-
cunstancia de que lo que verdaderamente re~presenta la iconogra-
fia tiene, en muchas ocasiones mucho mas que ver, como ha expli-
cado magistralmente Titus Burckhardt con “el reino de los crista-
les, de los copos de nieve y del brillo sereno y distante de las
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estrellas”, que con una mera traslacion de la proyeccion de una
simple luminaria.

De ahi que ese tercer circulo de la sacralidad mecana sea un
espacio irregulary “semitico”, contingente y equivoco, adaptado al
soporte de la historicidad, que tiene mas que ver con el discurrir de
los humanos por un territorio, que con las simetrias un tanto inge-
nuas y ficticias de los antiguos canones clasicistas greco-romanos,
heredados del positivo y siempre concreto mundo “indoeuropeo”.

Se comprenderia mejor el verdadero alcance de la instauracion
coranica si reconstruyésemos en nuestra mente en qué medida el
principal argumento doctrinal del Libro revelado es la unicidad di-
vina -at tadhid-, y la consecuente unicidad de las potencias
inmateriales, que son piezas esenciales, a su vez, en la unidad de las
nociones sacralizantes. Dios Unico, es el Sefior absoluto del uni-
Verso, y esta consecuentemente presente en todas partes, aunque
se manifiesta sin embargo con mayor intensidad en ese espacio
preservado, o sacralizado. Pero aun a pesar de ese es su d&mbito
natural, su solar sagrado, no requiere ninglin ambiente especial para
acoger la devocion de los fieles, de manera que se puede pasar de
la concrecion a la indeterminacion sin solucidn de continuidad y sin
caer en ninguna forma de incoherencia doctrinal.

Sin embargo, lo que formalmente delimita, como hemos indica-
do anteriormente, la santidad de los espacios preservados para el
Islam, es la “reserva”, deliberada y resuelta, de lugares para el culto
mas basico y obligado: la oracion. La oracion o salat que puede y
debe ser formalizada en cualquier fraccion de tierra que sea pura -
connotacion legal muy extensa-. Asi, en una conocida tradicion, el
propio Muhammad indic6 taxativamente como «la tierra entera le
habia sido consentida como lugar de oracion»; delimitando ex-
tensamente, con ello, el lugar de postracidn, el masyid, la “mezqui-
ta” en el sentido propio de la palabra que es: «el lugar donde nos
prosternamos ante la divinidad.

Posiblemente, sea la mezquita, en su dimension cultural y de
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elemento civilizador el lugar sacralizado, por excelencia, en la vida
musulmana, y consecuentemente el espacio mas intensamente con-
notado de referencias doctrinales.

Yaqlb Zaki ha explicado, vinculando la orientacién litGrgica con
la funcionalidad espacial, que una mezquita en esencia es “un edi-
ficio construido sobre un eje invisible (la direccién de la gibla),
un eje que sin embargo es el determinante principal de su
razado”.

Por supuesto, la orientacion canonica tiene su refrendo en la
propia Escritura:

«Vuelve tu rostro hacia la Mezquita Sagrada. Donde
quiera que os encontréis, volved vuestro rostro hacia
ella»

Al Bagarat: 144

La tradicion vincula esta aleya a la propia oracion; el Profeta
se encontraba a las afueras de Medina, en un pequefio oratorio,
conocido como Al Qiblatain (de las dos direcciones), cuando recibi6
la revelacion de sustituir el rezo orientado hacia Al Quds, por la
disposicion hacia La Meca, superando con ello el vinculo historicista
con el pasado religioso unitario, por el compromiso con la epifania
de lanueva revelacion, que depuraba las viejas costumbres judaicas,
que habian hecho del templo saloménico, lugar fundamentalmente
politico, un hiero-icono etno-nacionalista hebreo, restableciendo con
ello, segun la légica islamica, ese eje direccional de lo social -la
independencia doctrinal y de todo tipo del movimiento
muhammadiano-, y lo litargico, por la reparacion de un epicentro
que databa de los tiempos de Torahim.

La oracién puede interpretarse como la utilizacion del eje hori-
zontal -fenoménico-, mediante el cual el creyente se relaciona inti-
mamente, con el eje vertical -mistico- representado por la propia
Kaa‘ba; de forma que una mezquita, cualquier espacio de oracion,
es un &mbito determinado alrededor de un eje horizontal unico -la
gibla- que invisible conecta el espacio para esa accion -ihadat-
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con el polo representado por la Kaa“ba. Limitado a lo esencial una
mezquita, como lugar litGrgico, no es mas que un muro, e incluso ni
tan siquiera eso, en angulo recto con un eje en esa gibla, de manera
que tanto delante, o detras, del cual puede haber cualquier cosa, 0
nada. Una musall& o T*gé&h no es sino un espacio extenso de terre-
no que permite concentrar a los fieles, y que es lugar de oracion,
exactamente en tanto en cuanto en él se ora, pasando después a ser
un mero lugar baldio, que en muchas ocasiones sirve de mercado o
de campo deportivo.

Todos los elementos posteriores que dotan de relevancia litargica
a ese espacio son productos “culturales”. Las primeras mezquitas
no tenian mihrab, y en la propia mezquita del Profeta en Medina, en
los dias en que él la usaba como lugar de reunion de los musulma-
nes, un simple bloque de piedra en el suelo indicaba la direccion
correcta para rezar. De hecho el primer nicho que se practicé en
aquella mezquita fue obra de unos albafiiles coptos, que proceden-
tes del Sinai, fueron llevados a Medina por el omeya U*mar Thn
A‘bd Al A*ziz, hacia el afio 707 6 709 de la era cristiana, unas seis
décadas o una generacion humana después de la muerte del Profe-
ta.

Aquellos artesanos trasladaron una tradicidn liturgica de su igle-
sia, la hornacina devocional -una suerte de cavidad practicada en la
pared para facilitar el aislamiento intimo de un contemplativo-, ala
funcion direccional que el mojén antiguo recordaba a los musulma-
nes la direccion de la gibla muhammadiana. Evidentemente, su in-
corporacién al acervo estético y arquitectonico musulman tiene una
funcidn acustica y visual muy util, aunque en nada aporta sacralidad
a la unidad espacial; al contrario, el tiempo ha llevado a que se
identifique ese funcional mihrab colectivo con la propia oracion, e
incluso en un simple plano icénico, pervirtiendo su sentido original
de punto focal, de paso y escape de la perspectiva esotérica entre el
orante y la Kaa‘ba, dado que ha asimilado su presencia en los
oratorios y mezquitas al lugar relevante que los altares poseen en
otras religiones, con un sentido espiritual netamente foraneo a la
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tradicion islamica; aunque es cierto que aun en lo formal el caracter
concavo del mihrab se contrapone simbolicamente al convexo de
los alteres de mensa, pues el primero es un lugar deliberadamente
vacio, como el interior de la propia Kaa‘ba, mientras que el altar es
un punto operacional lleno, ain de las simples ofrendas.

Tampoco el alminar o minarete es un elemento que aporte ne-
cesariamente sacralidad al espacio de oracion, pues, como fruto
cultural, es de igual forma posterior a la época del Profeta. Si el
fenomendlogo acepta que esos elementos hacen el lugar, acabaran
por conformarlo alin en su mera iconografia; por contraste, la doc-
trina es mas sutil e incluso puntillosay, en el caso del Islam, depura
prudentemente la Tradicion heredada del propio Muhammad de las
elaboraciones comunitarias -historicas- posteriores a él, puesto que
con su final en este mundo material y tras él, considera la tradicion
religiosa musulmana que se cierra el ciclo trascendental de la Reve-
lacién de Dios a sus criaturas, de forma que sélo es conforme al
dogma aquello que en su paradigmatico tiempo se produjo, fijo y
asimil6 por parte de la Comunidad, siendo lo que le es posterior s6lo
la mera consecuencia del fenémeno humano y contingente que es
la Historia.

Aparentemente, tanto da una cosa que la otra, al final el pro-
ducto o fenémeno llega a manos del estudioso de una u otra forma;
sin embargo, existe un importante matiz en la correccion e idonei-
dad de todo ello, ya que la sacralidad que buscamos, solo es efecti-
va, aun de forma fenomenol6gica, cuando se puede identificar como
tal por toda la Comunidad, de manera que las adiciones del tiempo,
con independencia de su fortuna o perversidad, s6lo son aditamen-
tos anecddticos si se separan de ella y quedan a nuestra merced,
cuando, pues, se muestran en su dimension real, esto es, descarga-
dos de esa atribucion “santificada”, que tanto nos interesa como
expresion de la trascendencia que dice manifestar.

El alminar, las clpulas, las fuentes, etc. son elementos arqui-
tectonicos “histéricos y culturales” muy condicionados por la
funcionalidad que, no obstante, y pese a nuestra tesis de que la
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santidad del &mbito lo confiere la accion adoradora sobre él, no se
pueden vincular a esta cuestion, por cuanto su empleo es accidental
para la propia operacion atribuyente. Una muestra muy evidente y
completamente pléstica lo tenemos en el uso litdrgico del agua,
especificamente en lo que concierne con su presencia vinculada a
la posible santidad formal de un espacio religioso como la mezquita.

Lassituacion locacional del agua, por ejemplo, inexcusable para
la purificacion ritual -0dd"-, formalmente guarda cierta relacion
con algunos de los rasgos externos de la santidad fenomenolégica.
Aunque, como la propia ablucién, segun la l6gica juridica islamica,
es un factor introductor necesario para la accion de orar -
mugaddamat lazim- , pero no forma parte de ésta; por tanto, todo
lo escrito sobre la sacralidad del agua, su simbologia, e incluso los
vinculos nocionales con su uso en el Islam y otras religiosidades, es
de relativo valor en una reflexion esencialista como la que aqui
planteamos.

Si podemos aceptar la opinién de los historiadores de la estéti-
ca del Islam, o de los antrop6logos que la consideran un factor de
iniciacion (admisién-noviciado) gnostica, asimilable aun pese a su
cotidianeidad ritual, al bautismo entre los cristianos. La fuente de
abluciones, como la pila bautismal en las iglesias cristianas, suele
formar parte de la prestacion ritual que ofrece una mezquita con-
vencional, no obstante su funcion vehicular para la pureza goza de
un caracter periférico especial en la sacralidad, precisamente a causa
de ese sentido de elemento introductor a la accion calificativa de
esa misma santidad. Su valor trascendente no es mayor que el de
las vallas que en algunos paises musulmanes se coloca a la altura de
las piernas de las personas para evitar que penetren animales o que
el olvidadizo pise con calzado el espacio de~purado de la oracion
colectiva. La ablucion en cualquier caso es un asunto privado e
intimo, que no aporta en esencia mas idoneidad liturgica al individuo
que la meramente legal, pues, en si misma no llega a ser iniciatica
por cuanto no hay en ella la inherente gradacion que todo lo que es
esencial en el Islam primordial, esto es no posee intrinsecamente
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aquello que conserva una cierta sacralidad inherente, como refe-
rencia de su origen revelado y retornador.

La oracion, auténtico eje sacralizante del espacio religioso isla-
mico, si muestra ese sentido gradual y complejo, que nos parece un
elemento determinante para esa atribucion. El rezo individual, el
que diariamente el individuo ha de realizar, es de “inferior” valor
esotérico -con independencia de la sinceridad e ipsidad privativa
del devoto-, al que se formaliza en sociedad los viernes, y éste se ve
superado por el que toda una ciudad o territorio efectGan en las
grandes Fiestas -1"d del sacrificio a la conclusion de la Peregrina-
cion e I"d de final del periodo de ayuno-, como éstos son superados
en santidad y relevancia esotérica por la oracion que todos y cada
uno de los peregrinos llevan a efecto al final de la peregrinacion
anual, como expresion de la comunidad mundial de los creyentes en
la revelacion a Muhammad. En cada uno de estos actos se renueva
indefectiblemente el estatuto especial del tiempo y el espacio que el
ser humano ocupa para satisfacer lo que en definitiva es un deber
tan primordial como primario. Para cada caso es suficiente, y ple-
namente sacra, la dimension de una alfombra pequefia o un lugar
minimo para ocupar por una sola persona, un pequefio habitéaculo,
un lugar abierto a las afueras de una ciudad, o el Orbe mismo. En
cada proceso, y plano horizontal es el ambito ocupado el que se
carga del matiz sacralizante de y con la accion adoratriz que ese
mismo lugar tolera.

El hecho de que esa tarea oracional sea tan determinante, mas
alla de la casuistica litargica, ha condicionado, por ejemplo, algunos
aspectos de la morfologia misma con que los musulmanes han con-
cebido sus mezquitas. La proximidad -léase: frontalidad- ante la
Kaa'ba, y consecuentemente en la direccion de la gibla, ha impli-
cado una concepcion estético-espacial de gran relevancia en la ha-
bilitacion espacial. La prioridad en la presencia en la oracion, la
proximidad en la primera linea de la colectividad devota, su accesi-
bilidad a la tradicién bendita, conllevé un tipo de disposicion del
espacio ocupado para la oracién, que denota la necesidad de crear
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las filas méas extensas posibles, en detrimento de la disposicion en
columna, mas propia de las congregaciones ritualmente pasivas, en
las que, como las cristianas , se asiste como espectador a la cele-
bracion de aquel cuarto grupo antropol6gico de los sacerdotes que
sacramentalizan el acto de adoracion de la misa.

Una mezquita tiende a ser un espacio frontalmente extenso,
frente a una iglesia que es profundo; la primera expresa a una
comunidad que procurar adorar en individualidades anexas e impli-
cadas, y la segunda muestra un escenario litargico, casi un anfitea-
tro, al que se asiste de manera pasiva, y hasta distante al ritual.

El musulméan orando en sociedad sacraliza su propio emplaza-
miento personal, mientras que en los demas casos religiosos los fie-
les simplemente asisten como observadores, si bien beneficiarios, a
la celebracidn pontifical de un solo individuo en el que se delega la
accion adoratriz de toda la colectividad.

Esa es la raz6n prima facie formal y consecuente, para la
disposicion y ampliacion lateral de las mezquitas, ya que con ello se
pretende beneficiar a la mayor cantidad posible de individuos con la
bondad de situarse en esa primera fila iniciatica, pese a que aparen-
temente con esa conducta de ritualidad “radial”” o expansiva, el ofi-
ciante principal -imam-, que no es exactamente el tnico, acaba por
ser invisible y poco menos que inaudible, por lo que en el sentido
arquitectonico existe un conflicto entre los ejes frontales y los de
profundidad que intervienen en su concepcion. El éxito arquitecto-
nico para neutralizar o armonizar ambas entidades sera lo que de-
termine la funcionalidad formal de cualquier mezquita; de ahi la enor-
me relevancia de la sencilla, valiente e ingeniosa solucién de un tipo
de mezquita amplia y enteramente bajo una clpula -que ademas
aporta todo un valor simbdlico de evidentes resonancias
cosmogonicas-, como aquellas mezquitas otomanas que el gran Sinan
leg6 a la civilizacion islamica por medio de la cultura turca, si es
que entendemos la civilizacion en el sentido orteguiano de “acervo
de soluciones y respuestas”.
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Posteriormente, relacionado con esa funcion devota de la ora-
cién, podemos mencionar otra forma de especifica espacialidad re-
ligiosa: el oratorio de las instituciones destinadas a la formacion re-
ligiosa, a la instruccion coranica, e incluso al retiro o resguardo mis-
tico. Es cierto que en este tipo de ambitos se puede percibir un
deliberado sentido de la simbologia sacralizante, pues se tratan de
espacios concebidos por y para los creyentes, y generados desde
sus superestructuras pensantes/elaboradoras, una vez que la orde-
nacion doctrinal revelada habia sido asumida intelectivamente por
la Comunidad, y en ésta se conformd una suerte de envoltura ideo-
I6gica en torno de todo ello.

En este tipo de lugares se percibe un orden fenomenoldgico
muy evidente, ya que no son pocas las claves simbdlicas que
estructuran el lugar y su funcionalidad. Desde las bellisimas
madrasas persas orientadas a un patio interior que se abre a cuatro
naves axiales -flan-, enmarcadas en unas grandes arcadas en las
cuales se leer con facilidad el deseo de significar el aislamiento
deseable y la intimidad de la busqueda del conocimiento gnostico
-maa‘rifat-, los cuatro grandes itinerarios del desarrollo espiritual
(percepcion sensible, intelecto analitico, aceptacion sentiente, en-
trega y lassitudo mistica), y el acceso iniciatico -babismo-, etc., a
las més primitivas tekkes turcas en las cuales se concibi6, como
elemento esencial, un espacio destinado a la practica piadosa co-
munal siempre techado, con una cupula arquitecténicamente forza-
da a ser sustentada sobre una innecesaria columna, simbolo de la
unidad divina, del polo mecano referencial, de la autoridad mistica
del shelj fundador, de la pervivencia de la cadena de iniciacion
gnostica, etc., hay un proceso de meditada codificacion del medio
religioso que, a nuestro entender, no llega a ser plenamente “sacro”
por todo ello, sino que o bien lo era cuando la accién lo cualificd, o
bien no llega a serlo, por no ser todo él mas que un mero recinto
cargado de ideologia. No obstante, al fenomendlogo todo ese es-
fuerzo compilador le sera de gran utilidad, ya que la evidente
funcionalidad del caso -inherente, disefiada, o forzada- es el valor
positivo, y de mayor atractivo, para su preciada metodologia analiti-

-62-



Del “espacio sagrado” en el Islam

ca/comprensora.

Si tomamaos, asimismo, el ejemplo de unas piezas mobiliarias
como son los estrados o plataformas que para hacerse oir/ver por la
congregacion se utiliza por parte del orador o jatib, al modo de los
cristianos pulpitos -minbar-manabir-, y que podemos encontrar en
practicamente todas las mezquitas del orbe musulman, quiza poda-
mos comprender qué diferencia y matiz hay entre la auténtica
sacralidad de un lugar/instante y la lectura cultural santificante del
evento que sobre/en él sucede, e incluso, observandose todo ello
desde las diferentes ideologias que el Islam ha heredado/padecido a
lo largo de su transcurso civilizador.

El minbar es el punto focal de una parte fundamental de la
oracion colectiva islamica, que no llega a ser legalmente tal, sino
cuando ese rezo canonico es antecedido con dos alocuciones
concatenadas -jutbat-, la primera generalmente de caracter
exegético y moral, y la segunda de tono social y comunal, las cuales
han de ser atendidas, recibidas, y asistidas con atencion por parte
del colectivo de creyentes que implementa el “suceso sacro”. El
orador se sitla, sobreelevandose respecto de la congregacion, en
un lugar alto a fin de facilitar la comunicacion
(noticia>prédica>ensefianza), en un alarde de aparente simple
funcionalismo; sin embargo, esa version islamica de los palpitos de
la cristiandad, tiene por reminiscencia el denominado “uso proféti-
co” -sirat nabadi-, dado que se conserva memoria de que
Muhammad, los viernes durante la oracién comunitaria, hablaba a
sus coetaneos desde un tocon de tronco de palmera que habia en el
emplazamiento de la primitiva mezquita medinesa, o que a tal fin se
dispuso alli.

De una u otra forma, aunque este ultimo dato histérico seria de
interés para delimitar la intencidn auténtica del suceso y concreta-
mente del objeto que nos ocupa, sabemos que el Profeta usaba un
emplazamiento especial (o tal vez simplemente especifico) para el
acto legal de i*bada, que eray es esa oracion colectiva; como tam-
bién estamos al corriente de la sencillez del objeto utilizado -el es-
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cueto tronco de la palmera, muy habitual alli-, lo cual no ha sido
6bice histérico para que los musulmanes hayan generado un deter-
minado (aunque también debiéramos escribir: especifico) mueble,
que es un objeto de culto, y por tanto fundamentalmente
“sacramental”.

El minbar convencional es, pues, una estructura de madera
con varios peldafios, habitualmente siete, con una especie de arca-
da a modo de puerta en el mas bajo y un asiento o plataforma en el
mas alto, el cual en el orbe sunnita se suele dejar vacio, y que se
ocupa preceptivamente en el espacio doctrinal duodecimano; se trata
de un aparejo que en cualquier caso esta destinado a significar un
auténtico emblema del papel iniciético de la Revelacion, ya que con
su sobreelevacion se pretender re~presentar el estatuto especial
del propio Profeta, y consecuentemente de su cesionario anecdo-
tico -el orador que trasmite saber a la Comunidad que en ese instan-
te sacramental se haya en situacion de iniciacion gnostica-.

La pseudo-sacralidad de ese objeto, ni tan siquiera de su lugar
de emplazamiento -que en ocasiones es de aleatoriedad arquitecto-
nica-, radica en su propia funcion, en la “accién” que sustenta: una
parte candnica de la oracidn colectiva, segun la usanza
muhammadiana, que la doctrina asume como iniciatica; no obstan-
te, ese aspecto mistico se contradice aparentemente con la sobre-
carga cultural que el mero objeto y su emplazamiento ha sufrido con
el tiempo, de forma que el analista antropol6gico encuentra un su-
ceso religioso, un fenémeno puntual, atin consolidado, que no nece-
sariamente atiende a un sentido trascendente auténtico y genuino,
en el més puro sentido etimolégico de esto ultimo.

De cualquier forma ha de matizarse sobre los propios matices,
puesto que eso que llamamos “pseudo-sacralidad” mas arriba ha
de ser observado con una meridiana distancia historica. La funcién
trascendente a la que aparentemente apela el minbar, su caracter
de evidencia fenomenoldgica de alguna forma de sacramentalismo,
ha de ser analizada con cautela, ya que otras piezas mobiliarias,
igualmente cargadas de esos o parecidos aspectos del vinculo reve-
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lacién-transmisién, como puede ser el kursi (estrado para el recita-
dor de Quran) o la dikka (tarima para que el muballiglin o repe-
tidor hiciera llegar las palabras del im&dm de la oracién a los asisten-
tes mas relegados en el espacio) han visto cémo se ha perdido su
funcionalidad, y con ella su hipotética relevancia “sacra” a las pro-
saicas manos de los avances electronicos.

Hubo un tiempo en el que los antropdlogos hubieran considera-
do a estos objetos concebidos por la cultura musulmana para ser
meros utillajes de los rituales piadosos, como evidencias formales
de la sacralidad del espacio que adornaban-servian, de manera que
para cualquier observador neutro su mera presencia en un recito
podria ser un indicio de la disposicion social a considerar el lugar
como “sagrado”, y, sin embargo, éstos se han eclipsado de la
cotidianeidad dtil, para acabar como piezas museisticas, por el sim-
ple hecho de que un micréfono y una somera megafonia los ha
relegado innovando su vieja funcidn. Puede ser éste un modelo para
comprender cémo se comporta, aun fenomenoldgicamente, un su-
ceso aparentemente irrelevante (la funcionalidad mediata) en el seno
complejo de la verdadera accidn calificadora de la santidad religio-
sa, la que es inherente a la constitucion sacramental del espacio
religioso, que en el caso de la santidad espacio-temporal islamica,
es, como ya hemos indicado insistentemente, la propia tarea de
adorar.

Asi pues, la mencionada sacralidad de la cosa observada, del
mueble y de la accion de la alocucidn, del mensaje que sustenta
todo ello, no es tal sin el vinculo mistérico y mistico con la practica
muhammadiana, que afianzé por si misma una determinada forma
de hacer la liturgia; de manera que la mayor parte de las connota-
ciones simbdlicas que en todo esto se pueden percibir desde la filo-
sofia fenomenoldgica, la estética o la antropologia cultural no son
tanto signos de transcendentalidad decodificados, sino, mas bien,
aspectos elididos de ésta, los cuales en apariencia se velaron, para
con posterioridad ser utilizados por los comunicadores institucionales,
como auténticos objetos pedag6gicos o pre~textos iniciaticos.
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De otra parte, y abundando en los ejemplos, podemos recordar
que si hay en la islamidad un espacio “sacro” (sacramentado), mas
alla de la mera funcionalidad efectiva, e incluso de la accion (even-
to/contenedor de un suceder demarcado en el espacio y el tiempo)
que ella misma soporta, es la sepultura humana; el lugar de espera
remisoria de todos los humanos, y especialmente de los creyentes
conscientes a partir de su conviccion de su propia e intima condi-
cion de emplazados al Juicio.

Aunque aquella es igualmente un ambito religioso, connotado
de evidente utilidad, y soporte de la accion de ser recinto para un
creyente-en-la-accion-de-esperar, es a la vez el espacio escatologi-
co por excelencia; de hecho en la sensibilidad duodecimana las tum-
bas de los Imames Infalibles -Al Maa’sumin- son los espacios
sacralizados de mayor y mas pura carga espiritual, habida cuenta
que en ellos se produce un fendmeno esotérico de primer orden: la
viva vigencia sempieternal de la intercesion -ash shafia’- de los
venerables alli depositados, mediacion que graciosamente se produ-
ce entre sus seguidores y Allah mismo, como expresion de la indul-
gencia divinay de Su disposicion positiva y misericordiosa para las
criaturas: unos de los aspectos mas interesantes del sentido imamista
de la Justicia divina.

La tumba, pese a la deformada percepcion del wahabismo de
origen saudita, que durante el pasado siglo trasmitié un idea errénea
de su valory relevancia, confundiendo, en su rudimentaria dogmati-
ca incapaz de percibir las sutilezas del mundo escatolégico, la legiti-
ma solicitud de la mencionada intercesion con la més burda idola-
tria, es un espacio plenamente cargado de las atribuciones inheren-
tes a la santidad, ademas de tratarse de un medio fenomenoldgico
en el cual es facil percibir muchas de las claves intimas de la religio-
sidad.

El propio Quran, mencionando el lugar de descanso de los
Durmientes, santificados y preservados de la maldad de su tiempo
por orden divina, indica:
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«Y asimismo los descubrimos para que supieran que
la promesa de Allah es la Verdad y que no hay duda
respecto a la Hora. Cuando discutian entre si sobre el
asunto, dijeron: “Edificad sobre ellos. Su Sefior los
conoce”. Pero, los que prevalecieron en su intencion,
dijeron: “Levantemos sobre ellos un santuario (masyida
(n)” »

Al Kahf: 21

legitimando con ello la veneracion de ciertos lugares de referencia
escatologica.

Los cementerios musulmanes -magbarut 0 madgan- con gran
frecuencia se asocian a los jardines -ar radd-, en una simbiosis
simbdlica mas orientada a la esperanza que a cualquier forma de
realidad confesional. En la escatologia islamica, la expectativa del
premio divino en el Dia Cierto, en forma de acceso al Jardin primor-
dial, es una constante mistica, de manera que el simple hecho de
alojar las tumbas de los creyentes, especialmente de aquellos que
generan la anuencia, e incluso la veneracion, colectiva en lugares
ajardinados y embellecidos con plantas y adornos naturistas es una
apelacion, y desideratum fundamental, hacia un destino trascenden-
te. Es un requerimiento ademas para la asuncion publica de la vir-
tud, dado que lo que se conoce popular y arquitecténicamente como
enterramiento en janagah, esto es la colocacion de una tumba pre-
eminente en un lugar deliberadamente embellecido con vergeles o
construcciones piadosas, es una forma -pro-metaforica- de mani-
festar el valor elevado que en el Islam se concede a la santidad de
los grandes sabios, los musulmanes probos, o de algunos de
esforzados paladines de la Religion.

Por otra parte, es igualmente una forma codificada de trasmitir
a los fieles la nocidn doctrinal de una espera placentera y positiva
respecto del deseable resultado final, una idea de esa expectativa
que, como estamos indicando, es el eje esencial de practicamente
todo el edificio escatoldgico islamico, asi como de su mejor mistica,
Y, por supuesto, la base iniciatica de la tradicion duodecimana, sus-
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tentada en buena parte sobre el pensamiento del Aguardo de la
Parusia del Imam del Tiempo o Al Intizar anteriormente referido.

Ahora bien, la santidad de ese espacio también tiene un sentido
adyacente y lateral (Iéase: “anexo, aunque no accesorio) respecto
de lo que hubiera de ser doctrinalmente esencial. Es una forma de
santidad sobrevenida, pese a que la propia tumba goza en la teologal
jurisprudencia musulmana de un estatuto muy excepcional, puesto
que es un ambito que ha ser purificado, tanto por el hecho de que ha
de tratarse, por ejemplo, de una propiedad legitima -halal-, como
que el cuerpo a enterrar ha de pasar un transcurso de purificaciony
procesamiento acondicionador para un evento mistico (gusdl, kafan,
dafan), tal cual es el enfrentarse a los angeles encuestadores (Munkir
y Nakir), segun la Tradicion muhammadiana; ademas de que han
de ser esos enterramientos unos lugares a los que se asegure la
permanencia, conjuntamente con la inviolabilidad y el respeto social
de todos los creyentes, coetaneos y futuros, especialmente de éstos
ultimos, que quedan obligados por un deber espiritual respecto a
quienes fueran depositados alli.

Bien, ese deber juridico, consistente en la obligacién genéricay
colectiva de la proteccion del cementerio de los creyentes, viene a
ser la forma de accién sacralizante que confiere a los
enterramientos musulmanes un estatuto de espacio sacro, tal como
cualquier fenomendlogo lo puede percibir. La sacralidad en este
caso, y por tanto, se genera una vez mas por una accion legal-
religiosa que codifica un evento doctrinalmente concebido.

La accion de enterrar, su dimensién mistérica, por otra parte
esta cargada de muy nitidas referencial coranicas para la doctrina
isldmica. Es una orden divina, y una leccion, una forma de instruc-
cion sobrevenida en una de las méas puras formas de instruccion
para los musulmanes: el signo divino o &fat. Se narra en la Sura Al
Mai“dat, que la primera vez que un ser humano se encontr6 ante el
dilema existencial de qué hacer con el cadaver de un semejante,
cuando Cain hubo de decidir qué hacer con el cuerpo de su herma-
no Abel, y:
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«Allah envié un cuervo que escarb6 la tierra para

mostrarle como cubrir el cadaver de su hermano. Dijo:

“iAy de mi! ;no seré capaz de imitar a este cuervo y

cubrir los despojos de mi hermano?”. Y pasé a ser de

los arrepentidos»

Al Mai’dat: 31

De forma que el carécter revelado e iniciatico del uso funera-
rio, su implementacion liturgica es, en definitiva, la accion necesaria
para que el rito fenomenoldgico devenga en el gran suceso donante
de la sacralidad escatoldgica.

Ha de destacarse, no obstante, como hemos venido insistiendo
hasta aqui, que este tipo de sacralidad, en el contexto confesional
musulman, no es en ningln caso mas que un evento siempre suce-
dido por asuncidn consciente de un deber ser doctrinal, no un pro-
digio pentecostal mas o menos fortuito; en realidad, no es sino la
consecuencia de una voluntad religiosa, que vincula al creyente a
una determinada secuencia nocional (un espacio concreto en un
instante preciso), que lo une indefectiblemente y con todo ello a un
estatuto de indole trascendental.

Es cierto que el Islam cultural y tradicional ha desarrollado un
modo singular de expresar ese intimo estremecimiento religioso y
escatoldgico. Quizas por ello son de especial atractivo los ritos fu-
nerarios de santos y martires, la cultura funeraria generada en torno
al sentimiento de deuda colectiva hacia sus personas; otra forma
fenomenoldgica de piedad vinculada a un espacio concreto.

Recordemos que la expresion islamica para estas personalida-
des singulares es la de testigo o shahid, ya que ello se vincula a las
expresiones coranicas que los muestra como garantes del verdade-
ro sentido existencial en su suplicio o esfuerzo: la confirmacion inte-
gral en forma de servicio testifical de la sumision del individuo cre-
yente a la divina voluntad, ya sea mediante el esfuerzo en la bus-
queda de la Gnosis, como en la defensa combativa de la Fe. El
Libro indica taxativamente respecto de ellos:
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«No digéis de quienes han caido por Allah que han
muerto. No, sino que viven. Aunque no os dais cuen-

ta»
Al Bagarat: 154

Es esa vitalidad post mortem, ya mencionada anteriormente
para el caso manifiesto de los Imames Infalibles, lo que hace que la
sepultura de un prohombre musulmén, mas que ninguna otra cosa
en el mundo material, sea un punto de contacto psiquico de primer
orden.

Los cementerios musulmanes y sus tumbas, de igual forma que
sucede con las mezquitas, actGan litargicamente, expresando en tér-
minos arquitecténicos el eje horizontal primario que se debe a la
gibla respecto de la Kaa“ba, una vez mas referencia primeray final
de todo el suceder esotérico islamico. Los restos mortales del mu-
sulman se depositan sobre la tierra en postura yacente, de lado, con
la cara orientad a La Meca, de forma que su i‘badat, y para el
creyente esa espera tras la muerte es la suprema forma de ella, sea
en ese estadio tan convenientemente orientada como la adora-
cion y la oracion de su tiempo de vida material.

La propia dimension esotérica del ritual escatolégico codifica
todo un universo de simbolos trascendentes. Es la tumba morada
para el tiempo que media entre el suceder de nuestro tiempo mate-
rial y su evaluacion final, por lo que pertenece al Barzaj o mundo
Intermedio (que segun las tradiciones y culturas se puede denomi-
nar: Isthmus, Purgatorio, Limbo, etc.), el cual viene a ser el estadio
esotérico mencionado por el Libro entre el mundo Material y el
Ajirat o Vida eternal, ya que se dice en él:

«...pero les separa una barrera que no rebasan»
ArRahman: 20

«Pero detras de ellos hay una barrera hasta el dia en

gue sean resucitados»
Al M0’ mindn: 100
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En este plano de la espiritualidad, tan condicionado por el sen-
tido de transito y de muerte ineludible pero atrayente, la estética
musulmana ha decantado un c6digo para sacramental de muy inte-
resantes connotaciones, que mas alla de la mera casuistica ritual
define para el analista atento en qué forma la colectividad creyente
percibe su propio contexto escatoldgico.

La pervivencia de la orden juridica del enterramiento candnico
en latierra, la recomendacion de sencillez y modestia personal en la
propia tumba, con independencia de que la Historia posteriormente
haya creado algunos monumentos funerarios de gran magnificen-
cia, la bondad insistida de que el lugar de la tumba permanezca al
descubierto han marcado algunos de los aspectos de la referencia
doctrinal orientada hacia la sacralidad del espacio funerario islami-
co.

Tomemaos, por prototipo, el caso de las tumbas destacadas por
su relevancia social: las sepulturas de santos, y sabios. En torno de
ellas se ha generado un espacio pseudo-sacramental que convoca a
la reflexion sobre una serie de hitos doctrinales como son la transi-
toriedad y causalidad del mundo perceptible y material, o la necesa-
riadisposicion al transito, y, por supuesto, el deber de recordar siempre
el objetivo de perfeccion y pureza de la existencia creyente. Estos
espacios funerarios recrean en sus formas a veces aparentemente
caprichosas el sentido literalista de la asuncién coranica que los
musulmanes han generado como expresion de su ipsidad religiosa.
Toda ella determinantemente establecida por la comprension (pe-
netracion en) colectiva de la expresion formal del texto revelado.

En estos casos, la tumba o los propios cementerios aparente-
mente son espacios sacramentales no por si mismos, sino por el uso
escatoldgico, ya que su disposicion tiene que ver con las necesida-
des urbanisticas de la época en que se conformaron o a causa del
deseo de ubicacion de los instauradores piadosos que los construye-
ron. En el mundo turco hubo la tradicién de que los prohombres
construyeran sus tumbas en lugares que evocase a sus descendien-
tes sus acciones terrenales; asi, se buscaban bello y evocadores
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emplazamientos como el habilitado para enterrar a Hafiz en Shiraz,
proximo a la naturaleza galante que tanto amo, o la tumba del céle-
bre almirante Barbaroja en Besiktas, junto al lugar donde atracaban
sus galeras en Estambul. También existe el hecho de que los
enterramientos se convierten en especiales espacios de santidad
fenomenoldgica por tratarse de lugares vinculados a la presencia
mistérica de la tumba de algin santo o martir. En el caso de la Shia”
es muy evidente el valor esotérico que se concede a la proximidad
del enterramiento de los Imames o de los miembros de la Familia
del Profeta. En toso esos casos la disposicion junto al emplazamien-
to, o los referentes simbolicos y estéticos han conformado un codi-
go fenomenoldgico que evidencia el caracter manifiestamente “sa-
cro” de estos espacios funerarios; codigo que reproduce con cohe-
renciay pulcritud todo un sistema referencial de valores y nociones
dogmaticas de primer orden doctrinal.

Por ejemplo, entre otras muchas observaciones posibles, pode-
mos mencionar que hay toda una espléndida tradicion arquitectoni-
ca por lo que a los enterramientos mas relevantes se refiere, que es
una bella costumbre, muy conocida y extendida en su vertiente
turcofona, de dejar las tumbas al aire libre, aun en aquellos casos en
los que se desea, como homenaje al difunto, delimitar un espacio
funerario de preeminenciay respeto, con las connotaciones que ello
tiene en el medio dogmatico que referimos; asi, podemos mencionar
ejemplos como la tumba Yeni Velide en Scutari o la de Koprull en
el Yolu Divan de Estambul, uso funerario que tuvo también su ante-
cedente en el Imperio Mogol del subcontinente indio, los cuales no
hicieron sino ser consecuentes con una expresion literal coranica,
que indica:

«El es quien envia los vientos, como nuncios que se
anticipan a Su Misericordia»
Al A‘rafa: 57
Por contraste, en el mundo cultural duodecimano la tradicion
escolar ha decantado la costumbre de cubrir las tumbas de los sa-
bios, santos y martires, hasta llegar a un espléndido ornato de los
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monumentos funerarios de la Imames y sus allegados, los cuales se
adornan hasta limites estéticos insospechados en cualquier otro con-
texto, como expresion de la extrema santidad (virtud, potencia eso-
térica) que se confiere a esos espacios, y a la eficacia intercesora
que en ellos se contiene. En estos casos se ha impuesto con los
siglos el uso de la techumbre en forma de cupula, en algunos casos
especiales -lmames Infalibles- cubierta de auténtico oro, asi como
la doble tumba, en forma de catafalco de madera 0 mamposteria
que sirve de forma alegdrica de aquella que la tierra contiene; por
supuesto, ambas son las formas metaféricas mas mediatas de la
presencia y sentido permanente del difunto y su estatuto de
sacralidad, la cual sobre el espacio concreto de la sepultura retiene
el tiempo esotérico, mediante su perenne labor intercesora.

Estas tumbas imamistas se protegen con una bella y elaborada
celosia 0 maqgs(ra, generalmente de plata para los santos y de
madera o marmol para los prohombres o familiares de Al Maa’sumin,
cuya mision es tanto la proteccion formal de la tumba, como desta-
car (fendmeno/simbolo) el seguro a perpetuidad del hecho histérico
entregado a su custodia; una forma en cualquier caso de enfatizar
que la santidad alli contenida no es fruto de la lectura hiperestésica
de un tiempo, sino que se vincula indefectiblemente con la eternidad
a la que ya pertenece nocional y dimensionalmente el difunto, su
memoria y esas sus acciones protectoras.

Por supuesto, tras el cumplimiento canonico con la preceptiva
disposicion respecto al eje horizontal de la orientacion hacia la gibla,
los enterramientos destacados son, por lo general, construcciones
con forma de planta central construidas alrededor de un eje vertical
con el sepulcro como centro, frente al mihrab o al muro de esa
gibla, la cuales suelen tener una cubierta en forma de cubo, u
octégono, e incluso, con la apelacion referencial y simbélica de al-
guna cupula estrellada dodecagonal, como es el célebre caso del
pequefio mausoleo del Shah A’bbas Il en Qom, anexo a la tumba
de Hadrat Fatima Maa’sumah, la recordada y venerada hermana
santa del octavo Tmam, A‘IT Ar Rida.
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En todos estos casos el espacio delimitado, cargado de refe-
rencias esotéricas integrales, mas alla de la mera simbologia artisti-
ca, contienen, evidentemente, tanto el propio lugar sacramentado
como el tiempo sobre él, implicado y connotado a su vez desde esa
sacralidad, entidades ambas que habran de permanecer eternalmente
dentro de la limitacion del mundo material y fenomenoldgico, esta-
bleciendo con todo ello, la sélida simbiosis, que al inicio de estas
paginas pretendiamos explicar, en torno al vinculo inexcusable que
en la doctrina islamica se crea con persistencia y coherencia espiri-
tual entre el lapso canonico para la religiosidad y su espacialidad
doctrinalmente con~sagrada.
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