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Resumen: Lassimilitudesentrelos procesos socia ese histéricosdelaEuropaModernay los
del 1slam Clésico, fundamentalmente en el dmbito de la cultura escrita, exigen unareflexion
historiogréficaque seinterrogue sobrelos objetos que preocupan a arabismo, y sobrelaperti-
nenciade recurrir alos estudios de los modernistas parareflexionar sobre los problemas que
planteael estudio delahistoriacultural del mundo islamico medieval, fundamental mente el
del empleo de laliteratura de adab como fuente histérica.

Abstract: The similarities between socia and historical processes of Modern Europe and
Classic Idlam, specially regarding to written culture, require ahistoriographical debate onthe
research objectives of orientalism, aswell as on the pertinence of looking upon the studieson
Early Modern Europe as an influence to discuss the problems of |slamic societies during the
medieval period, in particular if we use adab literature as an historical source.
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A despecho de los rios de tinta que ha hecho correr un problematan complejoy
espinoso como el deladefinicion delosgénerosliterarios, y aln el delapertinencia
detal definicién como sustentadorade posterioresandlisis, partiré delaconstatacion
evidente de que un género literario es, ante todo, la objetivacion analiticadel codigo
que permitelarelacion entre lector y texto, que determinael horizonte de expectati-
vasdel lector, y quefacilitalarectadescodificacion de las convenciones que estruc-
turan el texto y le confieren significado.

L as definiciones mas 0 menos clasicas del género de adab, a pesar de que coinci-
den en gran medida con las directrices expuestas anteriormente, se apartan de éstas
enlamedidaenlaquesu definicion sealejadel texto: el adab esun género miscel &
neo, definido estructuralmente por unaserie de caracteristi castextual esperfectamen-
teidentificables—esfragmentario, se sustentaen el valor que se atribuye alas com-
pilaciones, mezclapoesiay prosa, etc.—; setratade un género definido también por
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oposicion aotros—no se ocupade las cienciasreligiosas, ni del derecho ni de otras
disciplinas técnicas o cientificas—, pero es, ante todo, un género aguilatado por €l
valor pragmaticamente orientado de su contenido: estaliteraturaprescribey proscri-
be una serie de comportamientos que regulan la vida en sociedad o, siendo mas pre-
Cisos, en ciertos ambitos muy delimitados de la sociedad.

A ladefinicion del género propiamente literario se suma, con todas las dificulta-
des que lapolisemiadel término depara, la concepcion de adab como un verdadero
c6digo de actuaci 6n que determinaladimension piblicadel individuo, y comprende
unaserie devalores que | os historiadores han comparado con lavirtus romana, “ vir-
tud” primero arabizaday después islamizada. Un codigo que es €l transmitido por
laliteratura de la que nos ocupamosy que toma su mismo hombre.

Contamos pues con unadelimitacion estructural y genéricadel textoy, a mismo
tiempo, con laatribucion de un valor claramente pragmatico a contenido textual que
delimitan perfectamente las coordenadas en las que cabe situar este género. Hoy por
hoy, lamayoriade | os estudiosos convendrian en estaenunciacion. Massi € interés
gue nos mueve adetenernos en estaliteraturaes el de historiadores, parece obligado
reflexionar sobreel segundo delosdosaspectoscomentados, €l queremiteacriterios
declasificacion extratextuales, como son todos | os que se apoyan en el valor didacti-
o o pragmético de laliteratura. Nos encontramos entonces con un problema sobre
el querecientemente se hallamado laatencién: el tradicional abandono de estos tex-
tos alahorade estudiar el mundo isldmico, y la necesidad de construir una historia
al margen delaqueseincluyeenlas*” disciplinasvenerables’ que enmarcan lahisto-
riografia mas tradicional, tal y como lamentaba, hace casi una década, Abdallah
Cheikh-Moussa'.

No pretendo debatir este hecho, que parece incuestionable, ni la propuestade re-
lectura presentada poco después por el propio Cheikh-Moussa, Heidi Toelley Katia
Zakhariaen las paginas de Arabica?, que ami juicio tiene mucho que cuestionar. Si
reflexionar acercadelaaporiaenlaque caemos cuando definimosun géneroliterario
como laliteraturade adab, al que adscribimos unos productos culturales que recla-
mamos como fuentesimprescindibles paraestudiar aspectos hastaahoramarginados
delahistoria de las sociedades &rabo-isldmicas, en funcion de criterios extratextua-
les, como son los que se apoyan en €l valor pragmatico del contenido textual —ma-

1. Abdallah Cheikh Moussa. Resefia critica de R. Stephen Humphreys. Islamic history: a framework
for inquiry. Nueva Y ork: Princeton University Press, 1991, Ed. revisada (1988), en “Bulletin critique”,
Arabica, 1995, p. 426.

2. Abdallah Cheikh Moussa; Heidi Toelley Katia Zakharia. “ Présentation”, pp. 279-283; y “Pour une
re-lecture des textes littéraires arabes: éléments de réflexion”, pp. 523-540, ambos en Arabica, XLVI
(1999).
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nual de buenaconducta, vademécum parael hombre publico, suministrador demode-
losdeescritura, etc.—; y al mismotiempo lamentamosel abandono al quelosarabis-
tas han condenado estas obras como fuentes histéricas y la falta de estudios al res-
pecto de los ambitos histéricos alos que, paradojicamente, recurrimos para definir
el género.

El valor practico que nos sirve para definir la literatura de adab no deberia ser
percibido como algo evidente, ni siquiera en los casos mas técnicos que atafien alo
que Paret definié como “ enciclopedismo administrativo” 2. Por el contrario, debe ser
aprehendido apartir del estudio de unaserie deambitos socialesy de practicas cultu-
ralesque sonlasque deberian hacernosmeditar previamente sobredichovalor y con-
vertirlo en objeto. Sin embargo, estas practicas que interrogan | os historiadores exi-
gen ser estudiadas en gran medida a partir de las fuentes literarias. Asi se ha hecho
al estudiar otras sociedades con notable fortunay, a este respecto, 1os arabistas so-
mos tremendamentericos, puesen laliteraturade adab hallamos unafuente deinne-
gablevalor paraestos andlisis, aungque, como hemos visto, ha sido tradicional mente
marginada. Si partimos de unadefinicion que nosremite aun vacio aln por estudiar
los resultados pueden ser desastrosos. Y, de hecho, en més de una ocasion he tenido
la sensacion de que estos estudios han entrado en un circulo vicioso del que dificil-
mente se puede escapar sin caer en argumentos historicistas, renovadosahoragracias
al conceptode” mentalidad”, un conceptoy un paradigmahistoriografico desechados
hace més de dos décadas por aquellos que lo acufiaron, que suma alavaguedad de
su definicion lastradi cional es carencias metodol 6gicas de las que adol ecen los estu-
dios sobre el mundo arabo-islamico’.

El contenido didécti co o pragmati co que se nos antojaincuestionable en estostex-
toslesconfiere, por unaparte, unvalor de uso que esconsecuenciadelafamiliaridad
gue nos deparasu lectura, y se hace evidente en las apelaciones al Renacimiento eu-
ropeo, aideales humanistas o alos conceptos y ambitos eminentemente modernos
que aparecen en todas las comparaciones. Pero esta apreciacion no es fruto de una
reflexion critica comparable a la que puede encontrarse en estudios de esta indole

3. Rudi Paret. “ Contribution al'étude des milieux culturelsdans|e Proche-Orient médieval: “I'encyclo-
pédisme” arabo-musulman de 850 2950 del'ére chretienne”. Revue Historique, CCXX XV (enero-marzo
1996), pp. 47-100.

4.Sobrelaevolucion delos paradigmas de lahistoriacultural en Franciavéase: Roger Chartier. “L'his-
toireculturelle’. EnJ. Revel y N. Wachtel (Eds.). Uneécole pour lessciencessociales. Paris: Ed. du Cerf-
Ed. de I'EHESS, 1996, pp. 73-92. Una reflexion sobre algunos problemas propios del arabismo puede
leerseen el espléndido articulo de Chase F. Robinson. “ Reconstructing Early |lam: truth and consequen-
ces’. En Herbert Berg (Ed.). Method and theory in the study of Islamic origins. Leiden: Brill, 2003, pp.
101-134.
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consagradosaambitos histéricoscomo losque empleamosenlas comparaciones. Tal
reflexion solo podriaefectuarse apartir delosresultados de una historiacultural que
comprendieralagénesis, ladistribuciony laapropiacion delosproductos culturales,
objetivosestos que, en el estado en el que se encuentran nuestros estudios, estan muy
lgjos de las aspiraciones del arabismo.

Es producto, por otro lado, del andlisis del campo literario que sellevaacabo a
partir deladicotomiareligioso-profano. Es estadualidad laque estructuralaslineas
defuerza que apreciamos en laliteraturade adab y que afectan tanto ala definicion
del género —en tanto que profano o no directamente ligado alas cienciasreligiosas
o a derecho islamico, apesar de que €l traje de los buenos modal es esté cortado con
€l patrén de lamoral religiosa— y ala percepcion de su contenido —en tanto que
susceptible de proveer al lector contemporaneo de una serie de informaciones Utiles
que, sin cerrarlelas puertas del mundo futuro, le abran |as puertas en éste; ensefian-
zas que no se encuentran en los estudios religiosos.

El recurso ala categoriade “campo literario” no es arbitrario. Los estudiosos de
laliteraturahan hecho buen uso de elladesde hacetiempo, y lasreflexionesde Pierre
Bourdieu sehanincorporado también al bagaje conceptual delosarabistas. Masape-
lar al magisterio de Bourdieu y a sus estudios sobre €l artey la literatura es, ante
todo, privilegiar ladimension reflexivadel trabajo cientifico y detenerseenlosins
trumentos que nos permiten objetivar |as précticas sociales ocultas en |os productos
culturales que analizamos, ya sean como representacion de esa realidad de la que
participan los personajes que por €llos desfilan, ya como recreacion de un orden en
el quelos creadores de estos productos ostentan unaposicion que se caracteriza, pre-
cisamente, por poseer e monopolio de la produccién del discurso sobre el mundo
social que ellos habitan®. El pasado que vemos, 0 que creemos ver através de estos
textos, esta doblemente distorsionado: esta viciado por laimpronta de quienes nos
permiten asomarnos a él, pero, sobre todo, por la perspectiva limitada que contem-
plamos desde la posicion que nuestra formacion y el estatuto de ladisciplinaen la
cual militamos nos permiten disfrutar.

L ascriticasque pueden hacersey que, de hecho, se han hecho aladicotomiaentre
loreligiosoy lo profano aplicadaal estudio delaliteraturade adaby, por extension,
alahistoria cultural del mundo isldmico, son evidentes: esimposible delimitar una
esferaprofanaaisladadelareligion, pueslascategoriasdelo pensable, que permiten
entender y representar el mundo en estas sociedadesy en el momento histéricoa que
nosreferimos, no seconciben sinlapresenciadel fenémenoreligioso. Pero nomenos

5.Vid. PierreBourdieu. Lasreglasdel arte. Génesisy estructura del campo literario. Barcelona: Ana-
grama, 2002%, p. 92.
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cierto es que este binomio puede resultar (til, sinir mas| e os paraesbozar una defi-
nicién de los géneros literarios como laque hemos visto, que ha permitido sustentar
trabajosdevalia. No critico el empleo de estataxonomia, sino el desplazamiento que
se operaen laargumentaci on de | os estudiosos cuando de ser unacategoriaanalitica
util para evidenciar unos rasgos definitorios de determinados textos, pasa a ser una
division que permite representar larealidad social, no yacomo s esto reflgaraine-
quivocamentelarepresentaci 6n que los propios miembros de esa soci edad nostrans-
mitieron y aln ellos mismos se hicieran de ella, sino como si esa clasificacion defi-
niera de facto larealidad, wie es wirklich gewesen. Y en este pecado incita a caer,
mésqueel propio recurso aestadicotomia, el argumento que hace del contenido tex-
tual uninstrumento practico, comossi €l valor pragmético delostextosfueraun valor
inmanentey no estuvieradefinido por laapropiacién que sususuarioshacen deedllos.

Pretendo ilustrar estas disquisiciones con un procedimiento similar al quehanlle-
vado a cabo todos aquell os que se han acercado alaliteratura de adab, pero no aspi-
ro adiscutir suvalor historico en tanto que reflejo mimeético de un referente extratex-
tual; referente que, a despecho de los cantos de sirena del linguistic turn, reclamo
firmemente como objeto Ultimo delalabor del historiador. Tan solointentarédiscutir
los problemas metodol 6gicos que se derivan de atribuir un caracter préactico a estos
textos, e intentaré hacerlo recurriendo a andlisis del campo literario a partir de las
tensiones que se establecen entre dos posiciones encontradas, con la diferencia de
gue no setrata en este caso de una oposicion entre lo profano y lo religioso, o de su
trasunto epi stemol 6gi co, por asi decirlo, entre unaliteraturaque dacabidaaconteni-
dos especulativos o destinados a goce estético, y otra conformada por textos que
transmiten conocimientos préacticos y aplicables alavida en sociedad.

Persigo objetivar 1os rasgos de una tensién igual mente presente en los textos de
adab, pero en este caso serélaque, por decirlo con las categorias de Bourdieu, preci-
sasy sumamente (tiles parano caer en simplificaciones, oponelaviolenciasimbdli-
cay las formas suaves de control que se ocultan tras todos los codigos que regulan
lavidaen sociedad, alaviolenciafisica propia—en principio— de una época ante-
rior. Unatensién que se encuentra detras de todas | as apel aciones alos model os de
comportamiento que contiene el concepto deadaby, consecuentemente, laliteratura
que toma su nombre. El valor préctico del contenido de estos textos no puede em-
plearse enladefinicion del género literario quelesdaformamientras no nosinterro-
guemosacercadelos problemas que plantea su estudio. Lamejor manerade hacerlo,
sin ningunaduda, consiste en aprovechar loslogros quelahistoria cultural haalcan-
zado al estudiar esa Europa M odernaen la que tan amenudo encontramos un reflejo
delaspracticas culturalesdel I1slam Cléasico; y hacerlo apelando alos estudios clési-
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cos que han permitido lareformul acion delos métodos y |os objetivos que subyacen
bajo estos avances.

La manifestacion mas clara de este antagonismo que vemos tras los model os de
comportamiento sefialados en esta literatura y, posiblemente, la mas debatida por
tratarse esencialmente de un tépico omnipresente en laliteratura de adab, eslaque
anticipa uno delostemas literarios que estaran presentes en el Renacimientoy enla
Edad Modernaeuropea: €l delasarmasy lasletras. Son muchos|os autores que han
reparado en este hecho, pues es un tema que aparece en numerosas obras de adab
en las que se dala pal abra a quienes defienden la superioridad de la pluma sobre la
espada o viceversa®. Lo que no es en absoluto tan evidente es que latension que se
apreciaen estostextos se puedaobjetivar sefialando, de manerasimplistay apresura-
da, dos esferas sociales diferenciadas y homogéneas como aquellas en las que hace
pensar laoposicion entre €l gjército, que encarnalaviolenciafisica, y laadministra-
cién, cuyos miembros defienden su posicion con otro tipo de armas de naturaleza
discursiva. No es esto lo que pretendo.

Ladicotomia es siempre excluyente. Sin embargo he hablado de una oposicion,
¢aqué nos referimos cuando hablamos de formas diferenciadas de violencia? Como
he mencionado, | as reflexiones de Pierre Bourdieu sobre este fendmeno constituyen
al diade hoy unadelas mejores herramientas en manos de los historiadores. No esta
de més, sin embargo, detenernos en dos obras clésicas de las ciencias sociales que
prefiguran muchos de los aspectos de la sociol ogia de este autor y que son las que
nos serviran de inspiracion para analizar el género literario sobre €l que nos hemos
detenido.

En 1930, Sigmund Freud publica un ensayo que con €l tiempo se convertiriaen
unadesusobras mas apreciadas, “ El malestar enlacultura’”. Freud se propone estu-
diar en él lagénesisdeloselementos culturalesqueregulan lavidaen sociedad y que
senos presentan amenudo como generadores de frustraciones, delafrustracion cul -
tural que resulta del sacrificio de los instintos en € atar de lavida en comin. La
oposicion entrenatural ezay civilizacion, en absoluto novedosa, adquiereenel andli-
sisdel psicoanalistavienésunadimensién diferente. Laculturaesdefinidacomo: “la
suma de las producciones e instituciones que distancian nuestra vida de la de nues-
tros antecesores animales y que sirven adosfines: proteger a hombre contralaNa-

6. Un buen estudio, que puede servir también de orientacién bibliograficaesel de Geert Jan van Gelder.
“Theconceit of pen and sword: on an Arabicliterary debate”. Journal of Semitic Sudies, XX X11/2 (otofio
1987), pp. 329-360.

7. Sigmund Freud. “El malestar en la cultura’. En El malestar en la cultura y otros ensayos. Madrid:
Alianza, 2003, 52 reimpresion, pp. 7-92. Publicada en 1930 con €l titulo: Das Unbehagen in der Kultur.
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turalezay regular lasrelaciones delos hombresentre si”. Dado que el elemento cul-
tural haestado presente en todatentativade regular lasrel aciones sociales, €l anhelo
delibertad del individuo se dirige contradeterminadas formas culturales, o contrala
culturaen general: deahi el malestar al que alude €l titulo del ensayo. Lo masintere-
sante de estareflexion es, sin embargo, ladescripci 6n psicoanal iticade las operacio-
nes intelectuales que rigen la manera en que estas regulaciones, restricciones a la
libertad individual que encarnalasatisfaccion delosinstintos, actian enlapersonali-
dad de los individuos.

Lasublimacion de estos finesinstintivos operagracias alainteriorizacion delas
coacciones culturales. Veblen, con su habitual clarividencia ya habia afirmado en
1899: “Hay pocas cosas que hos provogquen tanta repugnancia instintiva como una
infraccion del decoro”®. Freud lo formula tres décadas después de forma parecida:
“ S6lo se produce un cambio fundamental —dice— cuando laautoridad esinternali-
zadaal establecer un super-yo”*°. Los conflictos provocados por el super-yo se con-
vierten en remordimiento y angustia, y de ellos nace una conciencia moral queesla
que posihilitalavidaen comun: alosinstintos que nos impel en a satisfacer nuestras
necesi dades se opone unafuerzainteriorizada, casi instintiva, queles ponefreno: se
trata de sentimientos como la vergiienza, el pudor o, como corolario de todos ellos,
el sentimiento de culpa. “ L acultura—sentenciaFreud— estaligadaindisol ublemen-
te con una exaltacion del sentimiento de cul pabilidad” .

Ni que decir tiene que este ensayo ha hecho correr rios de tintay ha servido de
inspiracion a numerosas obras. Una de €ellas, esencial para el estudio de la historia
de las sociedades occidentales, y pieza fundamental en el desarrollo de los debates
hi storiograficos acaecidos en los Ultimos afios, es la obra maestra de Norbert Elias,
El proceso de la civilizacion®™.

Norbert Elias propugna, en palabrasde P. Ricoeur, “unacienciadelasformacio-
nes sociales, que se cree enemigade la historia pero que se desarrolla, de formaim-
periosa, de una manera francamente histérica’ . De hecho, |as primeras paginas de
El proceso de la civilizacion suponen un ataque en todareglaalalabor delas cien-

8. Ibid., p. 35.

9. Thorstein Veblen. Teoria dela clase ociosa. Madrid: Fondo de Cultura Econémica, 2002, reimpre-
sion, p. 56. Publicada en 1889 con €l titulo: Theory of the leisure class. La cursivade lacitaes mia.

10. Sigmund Freud. Op. cit., p. 69.

11. Ibid., p. 78.

12. Nortbert Elias. El proceso dela civilizacion.I nvestigaciones sociogenéticasy psicogenéticas. Ma-
drid: Fondo de Cultura Econémica, 1987. Publicadaen 1939 con € titulo: Uber den Prozessder Zivilisa-
tion. Soziogenetische und psychogenetische Unter suchungeng.

13. Paul Ricoeur. La mémoaire, I'histoire, I'oubli. Paris: Seuil, 2000, p. 254.
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ciassociaestal y como se desempefiabaen el momento delaedicion de este ensayo.
Un ataque que alcanzadelleno alalabor del historiador, pero quetuvo unarespuesta
extrafiamentetardia; no en vano, todaviahace dos décadas, Edoardo Grendi se hacia
estapregunta: “ Sappiamo misuraredavverol'estensione, laradicalitadellasuaprovo-
cazione?'™. La provocacion del socidlogo aleman es, hoy por hoy, una de las mas
evidentesinspiracionesdelahistoriacultural y sehaconvertido enreferenteineludi-
ble paratodo aquel que quieraadentrarse en el estudio dela EpocaModerna, funda-
mentalmente gracias alainsistenciade su mayor valedor, un historiador genial, Ro-
ger Chartier.

En estaobra, Elias se propuso esclarecer larelacién entre un individuo concebido
tradicionalmente como homo claususy lasociedad alaque pertenece. Paraello desa-
rrollaunateoriadelacivilizacion que permite aclarar lasociogénesisy lapsicogéne-
sis de los comportamientos individuales, buscando su explicacion en las relaciones
deinterdependenciay en procesosde control sobrelanaturalezadel individuo, sobre
la economia afectiva; procesos cuyo origen Ultimo se encuentra en la asimetria de
poderes y en su representacion institucional, el Estado. El término acufiado por €l
sociologo, economia afectiva, es heredero de la economia de la libido sobre laque
teorizaba Freud en el ensayo comentado. L as deudas de Elias con Freud son numero-
sas, como €l propio autor reconoce, pero El proceso de la civilizacién dista mucho
de ser una mera actualizacion histérica de lastesis del psicoanalista vienés.

Elias centra su estudio en el cambio histérico mas importante de los acaecidos a
lo largo de la Edad Moderna, el que afecta ala propia estructura de la personalidad
delosindividuos, eindividualizasu observacion en unaformacion particular, 1a“ so-
ciedad cortesana’, resultado Ultimo y alavez corolario de este proceso civilizador,
y que merecié un estudio detallado en otra obra fundamental ala que da nombre®.
En el prologo aEl proceso delacivilizacion Eliasexplicael propésito desuobracon
estas palabras:

“En otros términos, la cuestion era la de averiguar como habia sido posible que, de
aquella sociedad grandemente descentralizada de la primera Edad Media, en la que los
guerrerosgrandesy pequefios son losverdaderos sefiores delosterrenos occidental es, sur-
giera otra sociedad mas o menos pacificada hacia el interior y armada hacia el exterior, a
laquellamamos“Estado” . ¢Qué entramados social es son | 0s que presionan agui paracon-

14. Edoardo Grendi. “Norbert Elias: storiografia e teoria sociale”. Quaderni Sorici, 50/a. XVII, 2
(1982), p. 738.

15. Nortbert Elias. La sociedad cortesana. Madrid: Fondo de Cultura Econémica, 1993, reimpresion.
Primera edicion alemanade 1969 titulada: Die hofische Gesellschaft.
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seguir laintegracion de territorios cada vez més extensos bajo un aparato de dominacion
relativamente estable y centralizado?'°

El Estado, laconfiguracion social que subyace bajo estadenominacion, nosdice
Elias, esel resultado ltimo de una serie de presiones debidas a entramados sociales
gue surten efecto, no constituyéndose en entel equias estructural es como solian argu-
mentar |os historiadores alos que critica, sino operando una serie de cambiosreales
en la personalidad del individuo. Esto es, €l Estado, su evolucién y sus intereses
condicionan no yalavidamaterial de los stbditos, sino también, y en esto radicala
osadia de |os postulados de Elias, €l desarrollo de su personalidad.

Uno de estos cambi os prevalecey determinatodos|os demés: lasustitucion delas
coaccionesimpuestasalaspulsionesdelosindividuosdesdeel exterior, por coaccio-
nes que obedecen arigurosos mecanismos de autocontrol que interiorizan las prohi-
bicionesy las censuras. Laenunciacion de este proceso parece reproducir lacomen-
tadaal describir el ensayo de Freud, pero introduce un elemento nuevo que esel que
sustentatodalaobra: estainteriorizacion de los mecanismos de control no tiene co-
mo fin Gltimo el posibilitar la vida en comdn en una sociedad convertida en mera
abstraccion, sino el hacer posible que unaminoriaostente unaposicion deprivilegio
gue supone el sometimiento de la mayor parte de la poblacion, y que esta posicién
privilegiadase perpetle. Lacultura, lacivilizacion, suponen paraEliasuninstrumen-
to de dominacién sometido alas pugnasy tensionesreales que emanan delavidaen
comun de los individuos.

Max Weber, otrade las grandesinfluencias de Elias, ya habia definido €l Estado
como €l poseedor del monopolio delaviolencialegitima, en contraste con unasocie-
dad anterior enlaque aunamuestrade violenciasdlo se oponiaotrade signo contra-
rio. Lasustitucion de los mecanismos de control, en manos del monopolio represivo
estatal, por una serie de prohibiciones interiorizadas, tal y como sostiene Elias, de-
semboca en una conclusion que puede parecer paraddjica: €l triunfo definitivo del
Estado se produce, precisamente, cuando aparecen espacios sociales en los que no
necesitahacer uso del poder represivo que monopoliza, yaque son |l ospropios stibdi-
tos los que voluntariamente ponen limites a susimpulsos, ponen limites, por tanto,
asu libertad. Pero eso no quiere decir que el Estado o, en su defecto, |os aparatos de
poder, se definan como se definan, no basen ladominacién delos sibditosen lavio-
lencia. Lo que nos dice Elias es que laviolencia que debemos estudiar se manifiesta
de otramanera: no es unaviolenciafisica, que por supuesto nunca deja de estar pre-

16. Ibid., p. 50.
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sente como recuerda Bourdieu'’, sino unaviolenciablanda, unaviolenciasimbélica
al servicio delosintereses del poder, quetambién luchan por convertir su disfruteen
un monopolio.

Norbert Elias|legaaestas conclusionesgraciasal estudio de unaserie de fuentes
peculiares. Lostextosenlosque el socidlogo encuentralaobjetivaci on de este meca-
nismo simbolico de dominacion son los tratados de buenos modales, las obras que
ensefian como comportarse en publico, que prescriben las reglas que deben regir la
interaccion delas personas que quieran ser consideradas dignas de entrar en el entor-
no de los poderosos. Entre todas las obras analizadas una destaca con claridad: 1a
traduccion francesadel Oraculo manual o arte dela prudencia de Baltasar Gracian.

La primera edicion de esta obra se imprimié en Huesca en 1647. Casi cuarenta
afios después Amelot delaHoussaielatradujo a francés con un titulo quelaaproxi-
maméas alos problemas planteados por €l socidlogo aleman, L 'Homme de cour, “€l
hombre de corte”, asi escomo laconocieron los franceses justo dos afios después de
lainstalacion de Luis X1V en Versalles. Y la conocieron bastante bien ajuzgar por
el gran éxito editorial que cosechd pues, entre 1684 y 1702, estaobrave nadamenos
queocho ediciones. Latraduccion francesadel Oréaculo, sugrandifusiony surecep-
cién en tanto que “ primer manual delapsicologiacortesana’ eslafuente fundamen-
tal paralapesquisade Elias.

Si nos detenemos en el Oréaculo de Gracian es porque cual quiera que tenga cono-
cimiento de esta obray haya frecuentado la literatura de adab habra creido ver, en
més de unaocasion, el espiritu del jesuitaaragonés sobrevolando losmayalisqueen
ellase nos describen. Teresa Garulo, con gran perspicacia, insiste aeste respecto en
laintroduccion aEl libro del brocado deal-Wassa' que €llamismatraduce®. Noso-
tros insistiremos también, pero no solo en el innegable parecido de muchos pasajes
de laliteratura arabe clasica con los aforismos y consejos de Gracian y de muchas
otras obras modernas, sino en laexigenciadeleer estostextosalaluz delostrabajos
de Elias y de las consecuencias que su obra ha tenido en la historiografia, pues los
textos que analiza no son tratados de moral que amenazan con €l fuego del infierno
alos que no se atengan alas leyes divinas —que son siempre las leyes del podero-
so—; al contrario, setratade obras que transmiten una serie de codigos que regulan
lavida en sociedad, la dimension piblica de lavida dd individuo, y amenazan no
con |lamas sobrenaturales, sino con €l ostracismo.

17. Véase la critica explicita que hace a Elias en Pierre Bourdieu. Lasreglasdel arte... Op. cit, p. 91,
n. 1.

18. Teresa Garulo. “Introduccion”. En al-Was&a . El libro del brocado. Madrid: Alfaguara, 1990, pp.
LIX-LX.
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Nosencontramos ante tratados de buenos modal es en los que seregulan todosos
aspectosdelavidapublica: nosdicen como hablar y quédecir, como vestirsey como
[levar los vestidos, cdmo y qué comer, cOmo 'y qué leer, como y qué escribir; trata-
dos, en suma, que regulan los gestos y la expresion de los sentimientos. O dicho de
otramanera, Nos conminan a censurar manifestaciones de la naturaleza humana que
hasta entonces se habian asumido como tales, desde |as necesi dades organicas hasta
lasexualidad o el comportamiento impulsivo, instintivo, que gobiernalasreacciones
de las personas en determinadas situaciones: se trata de fendmenos que suponen un
cambio radical enlo que Norbert Eliashallamado “economiaafectiva’ y que redun-
danenladefinitivaconsolidacion del poder estatal. Tratados, en suma, que contienen
toda la variedad temética e incluso formal que podemos encontrar en las obras de
adab: ¢podemos ver en estas obras |os mismos fines?

La atencion que estos problemas han recibido por parte de los arabistas ha sido
minima. Lo mismo cabedecir del interésquelosestudiosde Norbert Eliashadesper-
tado en €l seno deladisciplina. Tan solo conozco un trabajo que hagauso delaobra
de este socidlogo y la aplique a estudio de las sociedades islamicas, €l articulo de
Gadi Algazi y RinaDrory, “L 'amour alacour desabbasi des. Un code de compétence
social” . Este articul o, que curiosamente no vio laluz en una publicacion especiali-
zada en los estudios del mundo arabo-islamico sino en larevista Annales, pretende
estudiar el proceso de* construccién deunacultura’, en este caso el proyecto cultural
delosabbasies, apartir del andlisisdelos cédigosamorosos representadosenlalite-
ratura de adab. El esfuerzo tedrico que los autores del articulo realizan es grande y
sumamente valioso, pero parte de sus conclusiones adol ece de | os mal es que denun-
ciaba anteriormente: no podemos confundir la representacion que el estudio de los
textosliterarios nos desvel a acerca de una serie de model os de comportamiento, con
el valor préactico de tales representaciones literarias.

L ostextos que nos hablan del amor en tiempo de los abbasies nos descubren, tras
el concienzudo andlisis de Algazi y Drory, una serie de codigos que son tratados
“non point comme desreflets ou desréfractionsdelaréalité, mais comme des mode-
les actifs fagonnant les comportements, lesrelations, voire les perceptions de soi” 2.
Eluden caer en €l error de ver la narracién como un reflejo de la realidad, pero no
evitan el espejismo que supone considerar estos tratados, transmitidos en tanto que
obrasliterarias, como“ modelosactivos’. Lacaracteristicaformal mésimportantede
este proceso de* construccion cultural” es precisamente latransmision textual de sus

19. Gadi Algazi y RinaDrory. “L’amour alacour des abbasides. Un code de compétence social” . Anna-
lesHSS, 6 (2000), pp. 1255-1282.
20. Ibid., p. 1257.
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referentes. Y el contenido delostextosno tiene por quédeterminar todoslosfactores
que condicionan las modalidades de su apropiacion, queen el caso a que nosreferi-
mos no se discuten; se dapor hecho, por asi decirlo, que si no larepresentacion que
laliteraturanos halegado, al menoslos codigos quereflejan estostextos si son codi-
gos reales y por tanto responden a una aplicacion “activa’ de sus prescripciones.

Loshistoriadores Anthony Graftony Lise Jardine que han estudiado enlaEuropa
del Renacimiento la mutacion de los comportamientos individual es en funcion del
cambio enlos productos culturales, han resumido este proposito en unaafortunadisi-
ma expresion, yaque lo que ellos pretendian explicar no era un codigo de modales
o deetiqueta, sino €l proceso que permite entender cdmo en una sociedad unos codi-
gos reflejados literariamente pueden mudar de un ambito aotro: “from standardsin
art to standardsin living”, del humanismo alas humanidades como reza el titulo de
su estudio®. Precisamente éste es €l paso que se obviaal analizar |os tratados sobre
€l amor como “modelos activos’ o al definir el género de adab, en funcion del valor
pragmatico de su contenido, como proveedor de model os de comportamiento.

El andlisisdelarecepcion delostextosexige unaserie de estudios delos que, hoy
por hoy, carecemos en nuestradisciplina. Sin embargo €l modelo relaciona deElias
y suinsistenciaen lainteriorizacion delas prohibiciones puede contribuir aobjetivar
tensiones que estan presentes en €l texto, pero que pasan desapercibidas ante nues-
trosojos. Si nos apoyamos en los estudiosde Graftony Jardine, y trasladamos sus
preocupacionesal ambito de nuestras pesquisas, repararemos en que nuncapodremos
estudiar el impacto quetieneen lasociedad laensefianzadel curriculum queencierra
lanocion de adab —standards in arts— si obviamos €l estudio de los materialesy
las précticas que la hacen posible —to standardsin living. Entre ellosy en lasocie-
dad letradadel Islam clésico loslibrosy la préctica de la escritura ocupan una posi-
cién central, cuya veracidad nos es de sobra conocida. ¢Pero esto es asi realmente
por €l valor didéctico del contenido de los textos? ¢Asistimos realmente al transito
de unas prescripciones claramente coercitivas desde el campo literario a entramado
social donde se gestan las relaciones verdaderas entre personas reales, como en e
Renacimiento europeo estudiado por Grafton y Jardine? Si insistimos en el caracter
represivo de la cultura paraintentar hacer unarelectura de las obras de adab pode-
mos hallar elementos que nos proporcionan si no conclusiones, imposiblesdeformu-
lar mientras no estudiemos | as circunstancias que permiten y definen laapropiacion
de estas obras que anosotros nos sirven de fuente, al menos si nuevos objetos sobre

21. Anthony Graftony Lisa Jardine. From humanismto the humanities: education and theliberal arts
in fifteenth- and sixteenth-century Europe. Londres: Duckworth, 1986.
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losqueinterrogarnosy nuevas perspectivas que nos ayuden aformular las preguntas
pertinentes.

L os aspectos mas formal es de la literatura de adab nos transmiten, en primer lu-
gar, un modelo literario, esto es, los lectores no reciben solo la representacion de
unas pautas de conducta, que supuestamente se consideran un modelo aimitar; sino,
fundamentalmente, la forma de representar esa conducta de manera oral o escrita,
pues estas obras proveen muy a menudo de patrones escriturarios: se presentan mo-
delos de escritura de cartas, oficiales —sultaniyyat—, pero también privadas —ij-
waniyyat— gue nos aleccionan sobre formas de tratamiento epistolar queregulan no
yalos cauces administrativos, sino la propiaintimidad como hace al-Saybani en la
muy popular Risalat al-‘adr 7', al ampliar lanéminadelosdestinatariosalosallega-
dosy prescribir, por ejemplo, que: “No debeescribirse* Diosaarguetu vidaparaque
podamos disfrutar de tu presencia’, a no ser que se escriba ala mujer o ala fami-
lia’?2. Unaintromision que recuerda lo postulado por Eliasy nos sitlia ante un pro-
blema capital en la historiografia de los Ultimos afios: la definicion de los espacios
socialesy los conceptos de publico y privado®.

Al-Ta alibi, por citar sblo un ejemplo apropdsito delosmodel ostextual es, ofrece
al lector de su Albab al-adab un completisimo muestrario de estilos que incluye for-
mulas propias del protocolo cancilleresco —sultaniyyat— pero también un elenco
de tépicos ordenados tematicamente para cumplimentar a los amigos, agradecer y
ofrecer regalos, lamentar pérdidas o, simplemente, criticar a los kuttab. Lo mismo
podemos encontrar en otras muchas obras, no solo las pertenecientes a subgénero
de los manual es de secretarios. En obras de carécter mas general se pueden ofrecer
también una serie de interminables lugares comunes que €l lector de esta obrapodia
—o0 debia— emplear alahoradeescribir. Y por supuesto, y por encimade otrascon-
sideraciones, el lector cuentacon el ejemplo delaprosade adab, queimitaeimpone
los model os de |os maestros del género, como Ibn a-Mugaffa ao al-Yahiz, o delos
mutarasilGn clésicos como ‘Abd a-Hamid b. Y ahya al-Katib.

Pero estas obrastambién aspiran aregul ar lacomunicacion verbal, hay textosque
se dedican fundamentalmente a corregir la expresion del lector, o, mejor dicho, a
ensefiarle a hablar un buen érabe. Eslo que hace Ibn Qutayba en su Adab al-katib,
posiblemente la obraque mejor ilustra este aspecto y que fue considerada canénica,

22. Al-Saybani. “Risalat al-*adra’ fi mawazin al-balagawa-adawat al-kitaba’. En M. Kurd * Al (Ed.),
RasZil al-bulaga . El Cairo: Maktaba L akhya al-Ta'Iif wal-Targamawa-|-Natr, 1954*, p. 231.

23. Una buena reflexion acerca de este problema puede leerse en Roger Chartier. “Privado/publico:
reflexiones historiograficas sobre una dicotomia’. Pasajes, 9 (2002), pp. 63-72.
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como nos dice Ibn Jaldian®. Ahora bien, lo verdaderamente esclarecedor es que las
admoniciones de |bn Qutaybay de autores similares se apoyan siempre en ladistin-
cién social, enladistancia que separa‘amma dejassa: lafuncion del lengugje esen
estas obras més que comunicativa, representativa; €l objetivo delas ensefianzas gra-
maticalesy lexicogréaficas, que siempre se han relacionado con los estudios religio-
s0s, esen las obras de adab marcar ladistanciaque separaa hablante culto de aque-
llosquenoloson. Y lainsistenciade Ibn Qutayba a este respecto eratal que no po-
cos contemporaneos definian esta obra suya, segiin Ibn Jallikan, como “jutba bi-12
kitab” %,

Si recordamos las tesis de Elias podemos interpretar esta caracteristica de otra
manera. Hablar bien consiste en demostrar competenciaal manejar unaserie dere-
glas gramaticales, pero fundamentalmente en mostrar el dominio que posee € ha
blante de otras reglas que son las que permiten marcar las distancias, evitar, censurar
ciertos comportamientos naturales, propios de la ‘amma, comenzando por € méas
evidente de todos: €l uso de lalengua natural, la‘amiyya. En el Islam Clasico, la
distincion del hablante consiste nada menos que en reprimir su lengua materna, €l
dialecto en caso de ser arabe, o bien la persa o laturca, en otros casos.

Nunca se ha ponderado suficientemente el valor represivo de lalengua culta, ni
los fines que gobiernan su hegemonia. Y los tratados que se han preocupado sobre
estefendmeno nos sittian de nuevo en la6rbitadel Renacimiento europeo; de hecho,
se haafirmado que en el siglo XV1 italiano “ por primeravez se considero lalengua
como un fenémeno primariamente social” . El estudiar lalengua drabe como parte
integrante del capital cultural es unaexigenciaineludible parainterpretar las obras
del género de adab en tanto que instrumento con valor didactico, pero también para
esbozar las lineas de una historia de | os procesos de socializacion que permiten en-
contrar, al menosen su representacion literaria, un espacio perfectamente comparable
conlo queNorbert Eliasdenomino “ sociedad cortesana” . Estambiénimprescindible
paraobjetivar unosinstrumentos de dominaci 6n que responden alos principios sefia-
lados por Bourdieu a comentar laformacion del Estado, y que nos recuerdan que la
“construccién de una cultura” como la estudiada por Algazi y Drory, aunque se
opongasimbdlicamente aunaherenciacultural que se niega, se dirige material mente
contra quienes ostentan el disfrute de las rentas que tal herencia produce:

24.1bnJaldun. Ta'r j Ibn Jaldan (Kitab al-‘ibar). vol |. al-Mugaddima. Beirut: Dar al-Kutub al-* [Imiy-
ya, 1992, p. 642.

25. Apud. Yasuf ‘Ali Tawil. “Mugaddima’ (Introduccién). En Ibn Qutayba. ‘ Uyin al-ajbar. Ed.Y asuf
‘Ali Tawil. Beirut: Dar a-Kutub a-‘limiyya, 2 vols., 1998, vol. I, p. 18.

26. R. A. Hall, The Italian. “Questione della Lingua’. Apud. Peter Burke. Hablar y callar: funciones
sociales del lenguaje a través de la historia. Barcelona: Gedisa, 1996, p. 13.
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“Launificacion cultural y linguistica—afirmaBourdieu— vaunidaalaimposicion de
lalenguay la cultura dominantes como legitimas, y alarelegacion de todas las demas a
laindignidad (dialecto). El acceso deunalenguao de unaculturaparticular alauniversali-
dad tiene el efecto de remitir alas otras ala particularidad, debido aque launiversaliza-
cion delas exigencias asi ingtituidas no vaparejacon launiversalizacion del acceso alos
medios de cumplirlas, favorece alavez lamonopolizacion delo universal por unos pocos
y la desposesion de todos |os demés asi mutilados, en cierto modo, en su humani dad."?"

También hay otra censura en estos textos, incluso mas clara que la que atafie al
refinamiento en el uso de unalenguaque no eslamaterna, y que supone no yaence-
rrar lacomunicacion verbal traslos barrotesformales del fusha, sino negar por com-
pleto la palabra. Peter Burke un modernista britanico especialista en historiade la
cultura, en un ensayo titulado Hablar y callar: funcionessocialesdel lenguajeatra-
vés de la historia®, esbozaba unas notas para una “ historia social del silencio” res-
pondiendo a un lamento de George Steiner que figura como exergo a inicio del
texto®. Pocos campos habriatan fértiles aeste respecto como el delasobrasdeadab.
Cualquieraquelas hayafrecuentado habravisto que nuncafaltan los capitulos o las
secciones en las que se postula la necesidad de callar en ciertas circunstancias o se
alabalavirtud de permanecer en silencio; no se trata solamente de guardar secretos
—aunque en todo espejo de principes que se precie, eincluso las obras dedicadas al
amor, hay un capitul o titulado Kitman al-sirr—, sino de evitar decir algo inapropia-
do, fueradelugar, no en vano hay un dicho arabe, citado siempre en estas obras, que
dice: “ Frkull makan magal” . Enunciado de manera negativa: reprimir el impulso
natural de hablar en determinados momentosy lugares. O incluso con determinadas
personas, como cuando se repruebalaconversacion con las mujeresdelosnifios que
deben recibir una buena educacion®.

Estas consideraciones sobre el |enguaje también nos sirven paradar un paso mas
alladelostextos. Sirva de g emplo un conocido pasgje de otra obra maestra de las
cienciassocialesyacitada, laTeoriadelaclaseociosa, de Thorstein Veblen. El eco-
nomista americano asociabalos modal es de laclase ociosa con laexigenciade man-
tener lanecesidad econdmicaadistancia. Hacer galade buenos modal es estabaenca-

27. Pierre Bourdieu. “Espiritus de Estado: génesis y estructura del campo burocrético”. En Razones
préacticas. Sobre la teoria de la accion. Barcelona: Anagrama, 20023, p. 107.

28. Peter Burke. Hablar y callar... Op. cit.

29. 1bid., capitulo 5, “Notas para una historia social del silencio en la Europamodernatemprana”, pp.
155-173.

30. Cfr. al-Yahiz. al-Bayan wa-l-tabym. Beirut: Dar al-Kutub a-' limiyya, s.d., vol. |1, p.36, elbn* Abd
Rabbihi. al-‘1qd al-far d. Ed. M. M. Qamuha. Beirut: Dar al-Kutub al-‘ [Imiyya, 1983, vol. Il, p. 273.
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minado ademostrar que los que hacian ostentaci6n de el os habian empleado mucho
tiempo en adquirirl os, esto es, habian dedicado su tiempo a actividades no producti-
vas, como son las que llevan aaprender y perfeccionar estetipo de conductas®. Esta
exigenciaafectaba, como no, al lengugje, y €l lengugje rebuscado y culto erapropio
de aguellos que debian hacer ostensible su capacidad para malgastar el tiempo en
talesmenesteresy estaban exentos, por tanto, de un discurso directoy eficaz. Veblen
reduce el concepto de cultura a un estatuto vicario, sin otro fin que prestar servicio
aladimension material de lariqueza, que esla que determina la necesaria ostenta-
cién deloslogros culturales. Laculturano deja de ser una manifestacion del poder
econdémico ensustesis, y estasimplificacion levalio lagenial réplicade Theodor W.
Adorno, que reclamaba parael concepto de cultura un estatuto propio y no subordi-
nado: hay unafinalidad en la cultura que contribuye al disfrute de lariquezay que
algja el concepto de civilizacion de los meros logros materiales en los que, sin em-
bargo, participa. El mayor mérito de V eblen estribaen ladimension sociol 6gicade
suestudioy en el esfuerzo por analizar lainterrel acién de unanumerosaseriede va
riables, virtudes éstas que le han valido € favor deloshistoriadores®. En el caso que
nos atafie, nos puede servir parareparar en dos factores que se omiten al estudiar la
literaturade adab y sussignificados: €l tiempoy €l valor préctico de las actividades
en las que se emplea o, dicho con palabras més afines a espiritu de Veblen, €l ocio
y €l hegocio. Conocemos muchas cosas acercadel tiempo empleado en el estudio de
lascienciasreligiosas, losdiccionariosbiograficos son prolijosalahoradedescribir
lositinerarios delos estudiantes que desarrollaban una practi caletradacomo €l talab
al-‘ilm®. Pero no existe la misma preocupacion al intentar eucidar €l esfuerzo que
seconsagraalatareade depurar el lenguaje paraal canzar fines profanos, tal y como
exige 1bn Qutayba en su Adab al-katib, o, como veremos, alahorade escoger aque-
[lo que se puede 0 no decir. El tiempo es una variable fundamental que no podemos
pasar por ato si pretendemos considerar |os textos de adab como transmisores de
modelos de comportamiento que exigen, como decia Veblen, consagrar una parte

31. Thorstein Veblen. Teoria dela clase ociosa... Op. cit., p. 54.

32. Theodor W. Adorno. “El atague de Veblen alacultura’. En Critica cultural y sociedad. Madrid:
Sarpe, 1984, pp. 59-91.

33. Denuevo, y a igua queen caso deElias, hay quelamentar el poco interés que su obraparece haber
despertado en |os arabistas. En mis|ecturas tan sélo recuerdo haber encontrado unaalusién aVeblen en
un adjetivo, “veblenian”, que Patricia Crone emplea en Saves on horses. The evolution of the IsSlamic
polity. Cambridge: Cambridge University Press, 1980, p. 23. Una comparacién entre lastesisde Veblen
y laobrade Ibn Jaldin, por ejemplo, mereceria un estudio monogréfico y a buen seguro que depararia
conclusiones interesantes.

34. De hecho contamos con un esudio excepcional y pionero: Houari Touati. |slamet voyage au Moyen
Age. Histoire et anthropologie d'une pratique lettrée. Paris: Seuil, 2000.
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importante delavida de los hombres a su aprendizaje y perfeccionamiento; y, sobre
todo, si atendemos ala materialidad de los soportes escriturarios y alos problemas
gue nos supone conjugar la nocién de autoria con el caracter miscelaneo de estos
textos, y también con laprécticacomun deresumirlos, o reescribirloscomo también
se hace con otros géneros —Chase F. Robinson hablaincluso de “alarge industry
of popularizing history” end s. X,

El horror con el que, acomienzosdel siglo X111, Yaqut atisbaun posibleresumen
de su diccionario geografico en laintroduccion del Mu' yamal-buldan nos sitiaante
laautoridad del autor que defiende laintegridad de su obray, por tanto, su caracter
de obra artistica®, pero también ante las demandas de los lectores que reclaman la
utilidad de este texto en tanto que instrumento mas manejable o, dicho de otramane-
ra, en cuyaconsulta habriaque emplear menostiempo. De hecho, €l Mu* yamal-bul-
dan fue resumido en vida del autor®”. /Necesitaba este resumen para ser verdadera-
mente practico?

Laspalabras del propio |bn Qutaybaen laintroduccion aunaobritacomo al-Ma-
‘arif, tan similaresalasque prologan ‘ Uyan al-ajbar nosllevan alaposturacontraria
pueslo quediferenciaambas obras es, ante todo y al margen de su temética, €l volu-
men del texto y ladisposicion de su contenido: de nuevo lafacilidad para utilizarlo.
Sinentrar en mayoresconsideraciones, Al-Ma' arif cabriaperfectamente en ladefini-
cion clasica de adab pues el carécter préactico que defiende en su prélogo se gjusta
perfectamente ala morfologia del texto; més dificil seriadecir lo mismo de ‘Uyan
al-ajbar,imposible, s mantenemosestecriterio, considerar deestaformalosmuchos
libros que componen al-*‘Igd al-far ... mientras no nos preguntemos, por gjemplo,
como setransmitio su texto: ¢fue transmitido y leido como unaobradnica? Y, si no
fue asi, ¢podemos considerar practico un “compendio” detal envergadura?

Setrata, a finy a cabo de cuestiones detiempo y de espacio, de consideraciones
meateriales que se anteponen al valor didactico que creemos ver enlos codigostrans-
mitidos por la literatura de adab, pues atafien a las précticas de lectura que hacen
posiblesuinteriorizaciény aladisponibilidad delosproductoscultural esque posibi-
litan su apropiacion. Son consideraciones que debemos incorporar a estudio del
adab como un prerrequisito ineludible para estudiar el valor de su contenido, pero
también la propiaestructurade éste, cuyo estudio obedece, muy amenudo, apremi-

35. ChaseF. Robinson. Islamic historiography. Cambridge: Cambridge University Press, 2003, p. 117.

36. Vid. Yaqut a-Rami. Mu’ yam al-buldan. Beirut: Dar Sader, 1986, vol. |, pp.13-14.

37. El resumen, queeliminacitasliterariasy conservalos datos meramente geogréficos, sedebea‘ Abd
a-Mu'minibn‘Abd al-Haqqy fue publicado con €l titulo deKitab al mutarik wad' " wa-I-mujtalif sag* "
en 1226.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM 54 (2005), 267-293



284 IGNACIO SANCHEZ

sas que tratan el texto como un ente abstracto einmaterial, sin prestar atencién alos
condicionantes material es que determinan su escritura'y su recepcion.

Tampoco pueden separarse de estas exigencias |as reflexiones que nos provoca
el concepto de ocio, intimamente ligado al empleo del tiempo eincluso, como defen-
diaVeblen, alaposibilidad o ala exigencia de perder €l tiempo. Hasido precisa-
mentelarecepcion delaobradel economistaamericanolaquehamotivado €l interés
delos historiadores por €l estudio del ocioy €l tiempo libre. El interés por estos te-
mas no hahecho mas que crecer y son numerosos | 0s ensayos consagrados a su estu-
dio, fundamental mente aplicados a periodos historicos posterioresa s. XV1I1. Hace
unos afios, en las paginas de Past and Present, pudimos leer un debate desarrollado
entreP. Burkey J-L. Marfany apropésito delahistoricidad del concepto de* ocio” .
Para Peter Burke es un error ver en el concepto de ocio un universal antropol égico.
Lagénesisde estaideaevidenciaunarupturaconceptual “foucaultiana” pues, afirma
Burke, € concepto de ocio que hemos heredado es una “invencion” de la Europa
Moderna. Las précticas que podemos asimilar a esta nocion —caza, juego, danza,
etc.— no se pueden asimilar en periodos anteriores alo que hoy [lamamos “ocio”,
pues tal idea no existia en aquellos momentos. Burke, que se disculpa por laintro-
duccién de una nueva dicotomia, opone aunaculturadel festival propiadela Edad
Media—festival culture—, laculturadel ocio que nace en épocamoderna—Ieisure
culture. Lasdiscrepanciasde J-L. Marfany no derivan deestaapreciacion diacronica,
que comparte con Burke, sino del hecho de que € historiador britanico centrara sus
consideracionesen las clases altas, que se caracterizan precisamente por no trabajar.

La pertinencia de estas consideraciones para el estudio del Islam Cléasico y, en
concreto, de ladimensién practica de laliteratura de adab esté fuera de toda duda.
Un estudio histérico de préacticas socialescomo el juego, lacazaeincluso lasfestivi-
dades, abordado desde estaperspectivapodriadeparar resultadosimportantes: ¢habia
nacido lanocién de ocio en las sociedades islamicas de los siglos IX 6 X ?* Quiero
detenerme, sin embargo, en un problema més proximo ala recepcién de las obras
literarias. ¢Podemos hablar de una “lectura ociosa’ de la literatura de adab? Para
responder aestapreguntahabiaquedelimitar, en primer lugar, unafronteraentredos
espacios sociales que se confunden en los textos e incluso en los estudios. Roger
Paret, en un articulo clésico, dividia las obras enciclopédicas en dos categorias: la

38. Peter Burke. “Theinvention of leisurein early Modern Europe” . Past and Present, 146 (1995), pp.
136-150; y Reply to “The invention of leisurein early Modern Europe” de Joan-LIuis Marfany en Past
and Present, 157 (1997), pp. 174-191.

39. A pesar de no contar con estudios que se planteen estos problemas, contamos con un prodigio de
erudicion al respecto, cfr. Franz Rosenthal. Gambling in Islam. Leiden: Brill, 1975.
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primeraseriael “enciclopedismo administrativoy aulico”, limitado por €l pragmatis-
mo delosavatares administrativos; lasegundaunaliteraturacon “ambition d'univer-
salisme”, no constrefiidapor lossaberestécnicos®. Pellat, por jemplo, defineal adib
con estas palabras: “au llle/IXe siecle, I'adib, disons I’ honnéte homme, est celui
dont I’ éducation et le savoir en matiére profane sont telsqu'’il pourrasetenir conve-
nablement dansun salon et mémey briller, maisaussi laisser unetracedans!’ histoire
de I’ activité littéraire’*. Y Geert Jan Van Gelder opone a ‘ alim que domina a la
perfeccion un corpuslimitado de conocimientos, € adb que acumulaconoci mientos
detodaclase pero sin profundizar en ninguno®. Tomemos un ejemplo de lbn Qutay-
ba—cuyaobraincluye Paret entrelasque se caracterizan por €l afan universalista—,
precisamente delaintroduccién de su Adab al-katib en laque encontramos estaanéc-
dota:

“Qué hay mas deshonroso paraun secretario a que varios califas han tomado asu ser-
vicio y confiado sus secretos, que un hecho como éste: €l califa, a que estaba un diale-
yendo un libro en el que decia: «Llovi6 de tal maneraque crecid lahierba— kal7 —», le
pregunto: «;Quésignificakal 7 ?». Y é balbucet a contestar, seletrabd lalenguay final-

mente dijo: «No lo sé». A lo que el califarespondio: «Pues preglintal o»”*.

El problema que nos plantea | bn Qutayba es, precisamente, € de laconfusién de
los espacios socialesy delos habitus que definen alosindividuos, un problemaque
no solucionaningunade | as caracterizaciones anterioresy que exige unaindagacion
de lasemidticade tales espacios y de los procesos que gobiernan la presentacion de
la persona™. ¢Qué significatrabajar o disfrutar de tiempo libre para un visir o un
secretario, protagonistas amenudo delasobras de adab? L os conocimientosde lexi-
cografia que se exigen de este secretario, 0 10s de poesia o historiade las batallas de
los arabes que se exigen de otros ¢no necesitan un esfuerzo comparable a que se
destinaalos saberes administrativos, y no se tienen que aplicar también lgjos de los
despachos? Y, en otro orden de cosas, las innumerables prescripciones que rigen la
sociabilidad delas élites ¢permiten concebir los mayalis al-uns como un espacio de

40. Vid. Roger Paret. “ Contribution al'étude des milieux culturels dans le Proche-Orient médieval...”
art. cit., pp. 47-100.

41. CharlesPellat. “Variationssur lethéme del’ adab” . En Etudessur |’ histoiresocio-culturelledel’ Is-
lam (VIle-XVe siécle). Londres: Variorum Reprint, art. V11, 1976, p. 24.

42. Vid. Geert Jan van Gelder. “Compleat men, women and books: on medieval Arabic encyclopae-
dism”. En P. Bincley. (Ed). Premodern encyclopaedic texts. Leiden: E.J. Brill, 1997, pp. 244-245.

43. 1bn Qutayba. Adab al-katib. Ed. ‘Ali Fa'ar. Beirut: Dar al-Kutub al-*IImiyya, 1988, pp. 12-13.

44, Con el término “presentacion” remito, obviamente, alasociologia de Goffman; vid., Erving Goff-
man. La presentacion de la persona en la vida cotidiana, Buenos Aires, Amorrorru, 1997.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM 54 (2005), 267-293



286 IGNACIO SANCHEZ

solaz en el que los concurrentes disfrutan de su tiempo libre? Recordemos a Burke:
el concepto de “tiempo libre” como el de “ocio” estasocia e histéricamente condi-
cionado y no podemos proyectar estas categorias sobre estas sociedades, aunque sea
dificil prescindir de ellas en laenunciacién de estos problemas pues forman parte de
nuestro lenguaje. En palabras de Bourdieu: “El tiempo liberado de las ocupaciones
y preocupaciones précticas esla condicion mismadel gercicio escolar y delas acti-
vidades arrancadas a las necesidades inmediatas como son €l deporte, €l juego, la
produccion y la contemplacion de las obras de arte y todas las formas de especul a-
cion gratuitaquenotienen otrofin queellasmismas’ . Sonreflexionesque sealgjan
cronol égicamente de nuestro objeto de estudio, pero nosinvitan areflexionar sobre
las condiciones sociales que posibilitan el disfrute del tiempo librey, por tanto, la
génesis de unaidea como lade“ocio” y, por supuesto, lade las précticas culturales
queconvirtieron a Islam Clasico en unadelascimasdelacivilizacion enlahistoria
delahumanidad, precisamente porque un sector importantedelapoblacion estalibe-
rado parcialmente de preocupaciones gjenas a cultivo de las artesy lasletras. Esto
no quieredecir quela separaci on entre saberes practi cos eimproductivos seacorrec-
ta: la cultura es mucho méas que un ambito social liberado de la esclavitud delosfi-
nes, aungue dificilmente podremos encontrar unaformulacién que noincurraenlos
muchos errores que derivan de hipostasiar €l carécter préctico delas actividades hu-
manas, obviando sus condicionamientos histéricos. Las reflexiones de Burke y de
Bourdieu nos invitan areflexionar sobre ello.

Sinabandonar |os aspectosformal esdelacomunicacion perofijandonosyaenlos
espacios sociales de los que nos habla el proverbio antes citado —f7kull makan ma-
gal—, debemos reparar también en quelas anécdotas que se suceden en estaliteratu-
ray que normalmente tienen como fin introducir unos versos o una réplica airosa,
muy amenudo nos describen las circunstancias de laenunciacion, la puesta en esce-
na, circunstancias cuyo andlisis esimprescindible para unarectacomprension de la
anécdotay, por extension, delaliteratura de adab. No esta de més recordar en este
momento laobra de otro historiador, también capital paralaformulacion de nuevos
problemas historiograficos: Louis Marin.

El historiador francés, una de las referencias fundamentales de la nueva historia
cultural, consagro buena parte de su obraaestudiar los poderesdelaimageny are-
flexionar sobre el concepto de representacion. Para Marin, la representacion opera
ados niveles: goza de una dimension transitiva—force de preséntification del’ ab-
sebt—, pero también de una dimension reflexiva, eminentemente historica, en tanto

45, Pierre Bourdieu. Meditaciones pascalianas. Barcelona: Anagrama, 1999, p. 25.
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que préctica de autorepresentacion, es decir, se présenter représentant®®. Unaduali-
dad que podria aplicarse perfectamente ala descripci 6n de muchas anécdotas de las
obras de adab y, desde luego, hacernos reflexionar sobre ellas. Como afirma Roger
Chartier:

“Esta manera de entender el dispositivo representativo ha sido una gran inspiracion
para los historiadores, preocupados por resistir a las seducciones formalistas de una se-
midticaestructural sin historicidad y deseosos de desprenderse delainerciao del caracter
unfvoco de las nociones clésicas de |a historia de las mentalidades™’.

Lacitade Chartier es pertinente, pues alejade los métodos de la historia cultural
dos influencias que son precisamente las que articulan las propuestas de relectura
aparecidas Ultimamente, y cuyas directrices se han hecho notar en el empleo de la
literatura como fuente histéricay en el andlisis semidtico de la estructura de estas
obras.

Una segunda ensefianza de Marin reside en el problema que supone abordar €l
estudio de los procesos de representacion, ya sean imagenes o rituales, a partir de
textos que estan gobernados por unaldgica diferente, la que gobiernalos discursos.
En el caso que nos atarie, esta advertencia tiene una importancia capital. Lalégica
gue gobiernalas préacticas sociales y las formas simbdlicas que en ellas intervienen
no se puede asimilar alos principios que gobiernan los discursos: estudiar la puesta
en escena que enmarcalas anécdotas de las obras de adab, y que representaun esce-
nario en el que hacer valer los buenos modales, ya sea con un gesto, unaréplica o
unos versos, no eslo mismo que estudiar la representacion y la transmisién textual
de esas ceremonias.

Lo que determina el objeto del que nos ocupamos, si es que queremos definirlo
enfuncién desu valor practico como transmisor de model osde conductay, por tanto,
como un instrumento de dominacion simbdlica, es precisamente e hecho de operar
atravésdelostextos. Esto no quiere decir que asumamos el dictumderridiano de“il
n'y apas d’ hors texte”, ni que reconozcamos en los textos un caracter ontol 6gicar
mente auténomo al margen detodarealidad extratextual. Tampoco queremosincidir
en el hecho de que | os historiadores trabajamos con textos, algo fuera de toda duda
y antelo que estamos prevenidos en mayor o menor medida, sino en el hecho innega-

46. LouisMarin. “L’étre del’image et son efficace”. En Des povoirs del’image. Gloses. Paris: Seuiil,
1993, p.13.

47. Roger Chartier. “Poderesy limites de la representacion: Louis Marin”. En Entre poder y placer.
Cultura escrita y literatura en la Edad Moderna. Madrid: Cétedra, 2000, p.76.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM 54 (2005), 267-293



288 IGNACIO SANCHEZ

ble de que las personas real es a las que dirigimos nuestra mirada de historiadores y
sobrelasqueinciden las practi cas de dominaci 6n simbdlicaque estudiamos, trabaja-
ban también contextos y, obviamente, conlos soportesmaterial esquel os contienen:
loslibros. En €l Islam Clésico, si atendemos a las prescripciones que encontramos
en laliteraturade adab y ala cantidad de sustitulos, hemos de concluir que los mo-
dales se aprenden fundamentalmente leyendo. Esta es la gran diferencia con otros
momentos histéricos y otras sociedades, y la que no tienen en cuenta, por gjemplo,
Algazi y Drory, cuando comparan los codigos amorosos de épocaabbasi con losque
estan presentesen laEuropadelossiglos X1 al X111, Lacomparacion es pertinente,
pero siempre que no olvidemos que latransmision textual de esos codigosesun ele-
mento fundamental e inseparable de los cadigos transmitidos, y en la Edad Media
europea que estos autores utilizan como referencia en absoluto encontramos una
difusion de laldgica gréfica equiparable aladel Islam Cléasico.

En estaescenificacion delasrel aciones social es que hemos sefial ado, destacaotra
prescripcion que tiene un paralel o evidente en laliteratura europea, la desenvoltura
que se exige de los individuos. Castiglione en El Cortesano, popularizé € término
spezzatura, que Juan Boscan tradujo como “huir de la afectacion” y que en arabe
tiene un paral elismo evidente en unaexpresi én que también abundaen estaliteratura:
bi-14 takalluf, sin afectacion, sin artificio. Hay que evitar mostrar afectacion en la
puesta en escena, por asi decirlo, pero también hay que evitar susceptibilidades y
aqui entra en juego otro concepto, en este caso el mastipico de Gracian, “el arte de
laprudencia’ que eslo mismo que decir “el disimulo”. Se nos conmina pues, ano
resultar artificiosos negando, precisamente, laexpresion natural delossentimientos;
y, a mismo tiempo, aocultar |os verdaderos sentimientos que nos mueven adirigir-
nos a nuestro interlocutor: el que concede o entregaalgo, nos dicen los textos, debe
hacerlo como si fuera él el agasajado, el que pide pedir como si hicieraunadeferen-
cia, € que ensefia algo a una persona de rango debe aparentar que en realidad es é
el que estaaprendiendo, nuncadar aentender que estapor encimadel poderoso pues
de otra manera es imposible medrar a su sombra. En al-‘1qd al-fard de Ibn *Abd
Rabbihi, por gemplo, hay numerosas muestras de esta conducta que no hacen otra
cosaque convertir el disimulo, al estilo de Gracian, en un arte que tiene unos objeti-
vosmuy claros; sinir méslejos, 1os que persigue Mu'‘ awiyya, que se nos representa
en el primer libro de esta obra recibiendo |os consejos de sus padres como si los es-
cuchara de los propios labios del jesuita aragonés: es el disimulo el que le permite
medrar y sobrellevar el lastre que supone para sus aspiraciones latardia conversion

48. Gadi Algazi y RinaDrory, “Les Abbasides et I'amour...”. Art. cit., p. 1256.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM 54 (2005), 267-293



ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE LA HISTORIA CULTURAL Y EL ESTUDIO DE LA LITERATURA DEADAB 289

de Abu Sufyan. El lector puede aprender que ser ambicioso tiene su recompensa,
siemprey cuando se ocultey disimule esaambicion, y siemprey cuando, insistimos,
sean estos objetivos “ didacticos’ que creemos ver los que €l lector esperaencontrar
en esta obra.

Si abandonamos | os aspectos mas formal es relacionados con la comunicacion y
nos centramos en latemética de laliteratura de adab podemos encontrar numerosos
campos en los que se prescribe la represion de las pulsiones naturales, tal y como
advertiaElias. Todolorelacionado con laalimentacion, que esunanecesidad organi-
ca, se regula. Los buenos modales reprimen €l instinto de comer y prescriben que
debe dejarse comida en el plato, pues de no hacerlo se demuestra mala educacion,
exigen el uso de cubiertosy censuran lacostumbre de comer con las manos, aparece
el habito —o la exigencia— de comer del propio plato y no de una fuente coman,
préctica ésta que en Europa se ha estudiado para ver la evolucién de los conceptos
delo publicoy lo privado.

L asreglamentaciones afectan desde luego, alo que secomey lo que se bebe, hay
capitul os enteros en los que se nos dice qué debemos evitar y por qué: los que quie-
ran ser considerados el egantes, por g empl o, deben evitar comer cebollao g o porque
produce mal olor, seglin al-Wassa “°. Es més, |bn Qutaybacriticaalas personas que
ascienden de categoriasocial pero no son capaces de adecuar las exigencias cultura-
lesquesu nuevo nivel exigealacapaci dad econémicaqueleshapermitido ascender:
“Entrelasvilezas de los caracteres de la gente —dice— hay que contar que muchos
prefieren el aromadelos mantos de algodon —al-kar sbis5— al delamaderade aloe;
el olor deloshuertos delas casas [donde |a gente hacia sus necesidades] alafragan-
ciadelasrosas’®. El olor delacebolla, al igual queel olor corporal, cosas naturales
y como tal asumidas por lagente sencilladelaquelos autores citados exigen algjar-
se, deben esconderse con el perfumedelacivilizacion. Amputar lanaturalidad, como
deciaFreud, redundaenlasustitucion delosinstintos por censurasinteriorizadas que
se terminan asumiendo como naturales. Lo natural no es digno de elogio, como ya
defendiaQudamab. Ya'far a definir el madih en e siglo X: “Si las personastienen
virtudes—decia— es precisamente por su calidad de personasy no por |o que com-
parten con losanimales’s. Esto afecta, desde luego, alaproscripcion de habitosvio-
lentos omnipresentes en las relaciones humanas. Pero la sustitucién que también

49, Vid., en general, los capitulos XXIX y XXX del Libro del brocado... Op. cit.

50. Ibn Qutayba. “Kitab al-‘arab aw al-radd ‘alaal-su‘abiyya’. En M. Kurd ‘Al (Ed.), Ras7'il al-bu-
lagZ ... Op. cit., p. 359.

51. Abi Faray QudamaB. Ya far. Nagd al-&‘r. Ed. M. Abdelmun'‘im Jafayi. Beirut: Dar al-Kutub al-
‘llmiyya, s.d., p. 96.
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Elias postulaba, y cuyo fin Ultimo erala definitiva consolidacion del Estado, no es
equiparable a la de Freud: lainteriorizacién de los codigos encargados de regular
unas pautas de sociabilidad que terminan por ser incuestionabl es no puede separarse
delapuestaen escenay de lacomplejacoreografiaexigida. Ser €l egante es compli-
cado, arduo y, en otro orden de cosas, bastante caro pues también depende delo que
Veblen llam6 “ consumo ostentoso” —conspi cuous consuption—, unacategoriasin
laque se hace dificil intentar desentrafiar |as relaciones social es que se ocultan tras
lasrepresentacionesliterariasdeloszuraf2 —que nuncapueden ser definidos como
“un grupo social”— o los tufayliyyan®?. No basta con descubrir un rechazo de los
instintos, debemosdirigir laatencion al proceso de adquisicion de competencias que
permiten primero levantar el compleo artificio que constituye lasociabilidad de las
élites y, después, aparentar naturalidad y desenvoltura, y sostener la ficcion con
grandes sumas de dinero, propio o recibido de manos de mecenasy patrones.
Hemos definido estas censuras, siguiendo a Norbert Elias, como una manifesta-
cién de violencia smbdlica. Y hemos insistido en que el carécter préctico de las
obras de adab no puede postularse sin unareflexién criticaque se detengaen lasfor-
mas de dominacién que pueden convertir en un instrumento de control social no ya
un codigo de modal es, sino un texto que transmite un codigo de modal es: 1as buenas
costumbresy lasnormas queregulan lasocializacion delasélitesen el Islam Clésico
se aprenden, antes que nada, |eyendo. Obedecen, como advertiaMarin, aunalégica
diferente y asi deben ser estudiados. Es imprescindible elaborar una historia de la
lecturaen las sociedadesisldmicas si pretendemos dar este paso. Una historia tam-
bién delaproducciény lacirculacion de los bienes culturales. Cabe destacar a este
respecto una obra pioneray maravillosa, el ensayo de Houari Touati titulado L' ar-
moire a sagesse. Bibliothéques et collectionsen IdanT. En ellael autor no pretende
hacer unahistoriadelalectura, masbien reconstruir una“ antropologiadelacuriosi-
dad” al estilo de K. Pomian™, pero los datos que ofrece son valiosisimos para ayu-
darnos aver que, mas alla de los textos, estan los libros; unos libros que tienen un
valor de uso, pero también un valor de cambio en tanto que bienes suntuarios, y en
torno alos cual es se arti culaunaserie derel aciones econémi cas que tampoco pueden

52. Cfr. Mhammed Ferid Ghazi. “Un groupe socia: «les raffinés» (zurafa’)”. Sudia Islamica, 11
(1959), pp. 39-71; un articul o éste muy citado pero cuyos métodosy conclusiones se me antojan del todo
obsol etos, fundamental mente por laindefinicion de esacategoriade” grupo social” . También vid. al-Jatib
a-Bagdadi. Kitab at-tatfi. El Cairo, 1927.

53. Houari Touati, L'armoire a sagesse. Bibliotheques et collections en Islam. Paris: Aubier, 2003.

54. Vid. Krzysztof Pomian. Collectionneurs, amateurs et curieux: Paris, Venise: XVle- XVIllesiécle.
Paris: Gallimard, 2001.
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evitarse alahorade esbozar una definicion historicamente vélidadelaliteraturade
adab y de su valor practico.

La historia de la lectura es imprescindible y hay fuentes suficientes como para
comenzar aescribirla®. Por el contrario, un estudio de las mutaciones delapersona-
lidad delosindividuos como el efectuado por Elias se me antoja del todo imposible.
Esto no quiere decir que no podamos estudiar 1os procesos de dominacion, y lavio-
lenciasimbdlicaque hemosdefinido por oposicion alafisica—si bien siempresedan
simultaneamente-, y que se esconde detras de |os model os de conducta que nos sir-
ven paradefinir, de forma sumamente vaga, laliteratura de adab. Elias afirmaba en
laintroduccion de La sociedad cortesana que “ entender que aun larutina de levan-
tarse por la mafiana e irse ala cama por la noche pudo servir al rey de instrumento
dedominio, y de qué manera, no es menos importante que comprender sociol égica-
mente esetipo rutinario de monocracia’ *. Lavirtud de estaafirmacion y, por exten-
sion, de esa obra, radica en € hecho de trasladar la explicacion de ese dominio no
al rey que gjecutael acto rutinario delevantarse, sino alos stbditos que metamorfo-
Sean ese acto en un acontecimiento y que son losquele confieren el estatuto de“ins-
trumento de dominio”. Es la asuncion inconsciente de los procesos de dominacién
laque asegura su éxito, de ahi que lareproduccién de las taxonomiasy los criterios
declasificacion quelo hacen posible, yasean las categoriasdelo pensable o lasdife-
rentes formas de clasificar alosindividuos en funcion de sus modal es, seaun objeti-
vo fundamental paralaconsolidaciondel poder estatal. En palabrasdeBourdieu: “Si
el Estado estéen condicionesdegjercer unaviolenciasimbdlicaesporqueseencarna
alavez en laobjetividad bajo forma de estructuras y de mecanismos especificos y
enla“subjetividad” o, si seprefiere, enlos cerebros, bajo formade estructuras men-
tales, de percepcidn y de pensamiento” . Por tanto, el capital simbdlico sedefine de
estamanera: “El capital ssimbdlico es cualquier propiedad (cualquier tipo de capital,
fisico, econémico, cultural, social) cuando es percibida por agentes sociales cuyas
categoriasde percepcion son detal naturalezaquelespermiten conocerla(distinguir-
la) y reconocerla (conferirle algun valor)” .

I maginemos que se nosinvitaavisitar unacasay el anfitrion nos ensefiaun Picas-
so que preside €l salén. Lo més probable es que nuestras predilecciones pictoricas
estén tan fuera de lugar como las del propietario: no pensaremos en su buen gusto

55. Para el mundo otomano véase: Livres et lecture dans le monde ottoman, nimero monogréfico de
Revue des Mondes Musulmane et de la Méditerranée, 87-88 (2004).

56. Norbert Elias, La sociedad cortesana... Op. cit., pp. 36-37.

57. Pierre Bourdieu, “ Espiritus de Estado...”. Op. cit., p. 99.

58. Ibid., pp. 107-108.
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paralapintura, sino en su poder adquisitivo que, precisamente, es aquello delo que
hace ostentaci 6n quien cuelga un Picasso en el salén de su casa. Pero ¢de qué depen-
deel que el cuadro deje de ser unamerarepresentacion y se conviertaen simbolo de
poder econémico? No depende de su tamafio, ni de su calidad, ni siquieralafirma
del autor asegura el efecto. Lo que convierte el cuadro en simbolo es precisamente
el reconocerlo comotal. Si el invitado no reconoce el Picasso, alin reconociendo los
méritos artisticos de latela, el efecto que busca el anfitrion queda anulado. Esta es
la esencia de la dominacion simbdlica

Tal vez seafrivolo definir laliteratura de adab como la perteneciente al género
literario que ensefia a reconocer “picassos’. Pero es una definicion més Gtil que las
que encontramos en los libros de historiade la literatura arabe. Al menos, si quere-
mosestudiar el efecto quelosmodel osquetransmitentienen sobreloslectores, debe-
mos apelar a estas teorias. Y si pretendemos elaborar un estudio verdaderamente
historico no podemos, desde luego, transmutar en hechos o en entidades histéricas
categorias analiticas que nos sirven paraobjetivar tensiones ocultas en los textos. El
Estado, la corte, el espacio publico o el tiempo libre, no son categorias universales
que solo cambian sus modalidades historicas de existencia, tampoco las de lectura
o lector; como hemos visto, se trata de categorias que estan historicay socia mente
determinadasy exigen unaarqueologia“foucaultiana’ parasacarlasalaluz. Tampo-
co debemos olvidar que los agentes social es que estudiamos no tratan con “textos”
sino con libros, y que los model os que nos preocupan, y que sostienen la capacidad
del Estadoy de las clases el evadas que compiten en su seno para hacer valer el capi-
tal simbdlico queatesoran, setransmiten por medio delalectura. Eséstaunacaracte-
risticaquedistanciaalas sociedadesislamicasdelaépocacl asicade cualquier socie-
dad contemporanea, y que nosfuerzaabuscar en la EuropaM oderna puntos de com-
paracion.

El recurso alos métodosy los planteamientos de la historia cultural serevela, a
laluz de estas consideraciones, un paso imprescindible para escribir la historia del
Islam Clésico. Imprescindible porque concibe las préacticas culturales como parte
integrante delos procesos de consolidacion del poder estatal . Imprescindible porque,
como afirma Roger Chartier, se ha pasado de una historia social de la culturaauna
historiacultural delo social queprivilegialamaterialidad delosproductosculturales
frente al inmanentismo textualista®. Porque el andlisis de lostextos, y la definicion
de los géneros, exigen un andamiaje tedrico eminentemente historico y sujeto ala
realidad que aspiramos a estudiar, capaz de responder a desafio alin vigente entre

59. Vid. Roger Chartier. “Delahistoriasocial delaculturaalahistoriacultural delo socia”. Historia
Social, 17 (otofio 1993), pp. 97-103.
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los historiadores que, necesariamente, tenemos que hacer también nuestro: enlazar
construccion discursivadelo social y construccion social delosdiscursos®. Deotra
manera, buscar las raices de los muchos problemas a los que nos enfrentamos los
arabistas puede convertirse, como decia Bergamin, en unaforma subterranea de an-
darse por las ramas.

60. Ibid., p. 103.
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