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Albania fue a la vez el último Estado europeo que obtuvo su independencia antes de la 
Primera Guerra Mundial y el último Estado europeo que se separó del Imperio Oto­
mano, en 1912. Antes de la llegada de los otomanos, no existía verdaderamente Estado 
albanés. El Imperio romano de Oriente (o Imperio bizantino) domina el espacio alba­
nés hasta la toma de Constantinopla por los cruzados en 1204, y entre esta fecha y la 
llegada de los otomanos, a partir del fin del siglo XIV, el segundo fue sometido a domi­
naciones diversas: occidental a continuación de la cuarta Cruzada, griega y serbia. En 
esta época, los albaneses era conocidos desde hacía dos siglos por las potencias exte­
riores. Su ausencia en las fuentes bizantinas anteriores al fin del siglo XI se explica en 
parte porque la identidad "romana" había sido largo tiempo considerada como la que 
reunía a los habitantes del imperio. De hecho, su aparición, se sitúa en el contexto de la 
toma de consciencia por la élite bizantina más que por la idea de "romano" que propia­
mente equivaldría a "griego", y en consecuencia más que los otros pueblos que compo­
nían el Imperio que no eran propiamente "romanos" (Pitsakis, 1997, p. 97). En las 
fuentes bizantinas, los albaneses fueron de otro lado el último pueblo de los Balcanes en 
compartir la identidad "romana" con los griegos, porque los serbios y los búlgaros veci­
nos habían logrado desde el siglo VIII constituir unos proto-Estados, a la vez contra el 
Imperio bizantino y sobre su modelo. En la larga duración, Albania presenta entonces 
la particularidad de haber sido una tierra mucho tiempo política y culturalmente do­
minada, principalmente por unas formaciones imperiales y extranjeras: "romana" 
desde la Antigüedad hasta el inicio del siglo XIII, con una prolongación hasta 1340, 
otomana desde el fin del siglo XIV hasta 1912, con la existencia entre los dos de peque­
ños Es ta dos occidentales efímeros y de pequeños "principados" indígenas y una domi­
nación de tipo colonial: Venecia, de 1392 a 1479 (Bartl, 1995, pp. 11-40). 

En los textos griegos y occidentales desde los siglos XI al xv, los albaneses son 
sobre todo descritos como montañeses pastores y guerreros, a la vez crueles (craints) 
y solicitados por sus competencias militares, bien lejos en consecuencia de los "roma-
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nos" contemporáneos: griegos, campesinos sedentarios o ciudadanos. Una imagen 
muy próxima fue vehiculada en su momento por ciertos observadores y viajeros occi­
dentales desde los siglo XIX y XX, que describen sobre todo los albaneses de las monta­
ñas del norte: unas poblaciones agro-pastoriles organizadas en "tribus", habiendo re­
sistido desde largo tiempo a los otomanos armas en manos, y viviendo según las reglas del 
derecho de costumbre, el kan un, del cual su aspecto más destacable era lagjakmarrja, la 
vendetta. Otro aspecto, que otros autores no dejan de contrastar con la gjakmanja, 
vinculando a los albaneses de la montaña del fin de la Edad Media y los de los siglos XIX 

y XX, era que una buena parte de ellos eran católicos. 
Una investigación efectuada a partir de informaciones del ejército austro-húngaro 

entre 1 916 y 1918, y cuyos resultados fueron reunidos por Franz Steiner en 1922, 
pueden servir de punto de partida a nuestro estudio (ilustración 1). La investigación 
localizó 65 "tribus" para un total de 160.695 habitantes, todo sobre una superficie de 
alrededor de 6.000 km 2, a los cuales se añaden las tres "tribus" anexadas por el Monte­
negro en 1913 ( Gruda, Hoti, Triepci), y que se habían unido a la joven Yugoslavia en 
1918 (Steiner, 1922, pp. 7-9). La región de Mati, la más meridional, se extendía por 
alrededor de 800 km 2 y tenía23.643 habitantes, es decir casi 30 habitantes por km 2. Se 
trataba de un caso excepcional. Más al norte, la Mirdita constituía un conjunto com­
prendiendo cinco unidades territoriales de tamaño variado para una superficie un 
poco inferior a 900 km 2 y tenía 17 .226 habitantes, o sea 19 habitantes por km 2. En el 
extremo norte, el austero país kelmendi, uno de los más desheredados de Albania del 
norte, constituye todavía otro caso ejemplar: está formado por una sola "tribu" y tiene 
alrededor de 400 km 2 para 2.477 habitantes, es decir solamente un poco más de seis 
habitantes por km 2

. De otro lado, la configuración más corriente era la de unidades 
territoriales en general de talla pequeña y perteneciendo a un distrito. La peque­
ña región de Drisht, que tenía alrededor de 25 km 2 y poseía 1.202 habitantes en 1918 
(60 habitantes por km 2), pertenecía al distrito de Postripa, él mismo vecino del gran 
distrito de Dukagjini que se extendía de una parte a la otra del Drin. 

Se ignora aún las razones exactas de este reparto, en particular la relación entre el 
tamaño de ciertos grupos humanos y la superficie de los territorios ocupados por ellos. 
Otro problema, paralelo, es aquel del origen de los grupos o sociedades locales presentes 
en la investigación. Karl Kasery otros investigadores piensan que su emergencia habría 
sido una consecuencia más o menos directa dela llegada delos otomanos (Kaser, 2008, p. 
3 7). Pero algunas fuentes señalan muchas sociedades locales hasta el siglo xx existiendo 
ya antes la conquista otomana: los Berisha son mencionados en 1300 (Baxhaku y Kaser, 
1996, pp. 211-212, 271), los Suma en 1331, los Dushman y los Kastrati en 1403,1 pero 
también los Kelmendi y los Hoti en el siglo XV (Fine, 1994, p. 515; Schmitt, 2001, p. 271). 
De otra parte, detrás del cuadro objetivo dibujado por la compilación de FranzSteiner, se 
puede preguntar si no existen diferencias significativas entre las diversas sociedades 
locales de las montañas del norte, ysi esas sociedades permanecieron estables en el curso 
de los siglos. Pero antes de abordar esos aspectos, es mejor presentar estas últimas. 

El kanun, el kuvend y el fis 

Los trabajos etnológicos sobre los habitan tes de las montañas en el norte de Albania se 
han centrado durante mucho tiempo principalmente en los sistemas de parentesco y 
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gjakmarrja, a veces con el riesgo de aislar a las sociedades de montaña de su contexto 
histórico más o menos reciente. Los etnólogos generalmente aceptan que el sis tema de 
parentesco en el norte de Albania es patrilineal y lineal, al menos en el sentido de que, 
para usar la definición de Alain Testart, un linaje patrilineal es el conjunto de todos 
aquellos que pueden rastrear la filiación masculina de un ancestro común (Testart, 
2004, p. 97). Más en particular, Gilles De Rapper señala que había ... 

Un sistema segmentario en el cual el fis (el patrilineaje NDA) está dividido en varios 
"pies" o "piernas" (kembe), cada uno comenzando con uno de los hijos del fundador. 
Cada kembe está dividida en varias "fratrias" (vllazni) que están ellas mismas divididas 
en varios "vientres" (bark), subdivididos en "casas" (shpi). Cada segmento con su propio 
territorio y su propio jefe [De Rapper, 2012, pp. 79-95, p. 84].2 

De otra parte, todos los descendientes del ancestro fundador eran considerados 
como hermanos y hermanas y no se podían casar entre ellos (Durham, 1979, p. 13). Con 
otros investigadores, Gilles De Rapper insiste también en el aspecto territorial delfis, lo 
que en conjunto, permite, recurrir a la definición que Maurice Godelier da de la tribu: 

[ ... ] una sociedad local (y no una comunidad) compuesta de un conjunto de grupos de 
parentesco, unidos por los mismos principios de organización de la vida social, los 
mismos modos de pensamiento y hablando a misma lengua, [ ... ] y asociados en la 
defensa y la explotación de recursos de un territorio común. Y es precisamente el con­
trol de un territorio particular del cual las fronteras son conocidas, aunque no recono­
cidas, por sus vecinos lo que a la vez distingue y opone estas sociedades entre ellas 
[Godelier, 2007, p. 98]. 

Esta definición-que hacemos nuestra, dejando a un lado los debates que existen 
en torno a la noción de tribu desde hace casi dos siglos- no puede aplicarse algunas 
veces más que a un periodo que se detiene más adelante con la promulgación del Códi­
go Civil albanés en 1929 (Sinanaj, 2015, pp. 71-77). El funcionamiento de estas socie­
dades montañesas nos es conocido a través de las recopilaciones de costumbres o 
kanuni, que fueron compiladas por las autoridades otomanas o por personalidades 
independientes a partir de mitad del siglo XIX. El más célebre entre ellos es el kan un de 
Leke Dukagjini, nombre de un poderoso personaje del norte de Albania en el siglo XV 
(1410-1481) y héroe de la resistencia a la invasión otomana. Sus materiales fueron 
recogidos y codificados entre 1905 y 1920 por el franciscano Shtjefen Gjec;:ovi (1873-
1929), es decir en una época en la que la sociedad montañesa había conocido impor­
tantes transformaciones desde hacía decenios. Pasó entonces poco tiempo entre el 
momento en el que las tradiciones de estas sociedades locales fueron reunidas por 
sabios externos a ellas mismas, y aquel en el que su estructura principal, la tribu, no 
dejó de ser reconocida por las autoridades oficiales. Este periodo será el terminus ad 
quem de nuestro estudio. 

Los autóctonos dedicaron la mayor parte de su desarrollo a la regulación de la 
vida material y la defensa de los valores colectivos, y los consejos y asambleas asegura­
ron la aplicación de la costumbre. La asamblea más importante fue la asamblea tribal 
o kuvend, que en principio estaba compuesta por todos los descendientes masculinos 
del fundador o sus representantes. Para la vida material, el territorio "ideal" de unfis 
era un valle de montaña cuyas partes más bajas estaban dedicadas a la agricultura y la 
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ganadería, alrededor de los núcleos del hábitat y las partes superiores en general casi 
exclusivamente destinado al estío de los animales, siendo muchas veces comunitario. 
Varias funciones transversales también requerían la cooperación y la solidaridad en­
tre vecinos y grupos de parentesco, tales como la limpieza de tierras, la explotación del 
agua para el riego de pastizales, la explotación de molinos y canteras, el cambio de 
cultivos, etc. (Blanc, 1960, p. 121). El kuvend tenía un papel central en esto, ya que 
ordenaba la distribución de la tierra entre las familias, regulaba la explotación de cier­
tas tierras comunes y defendía los intereses de la tribu contra las reclamaciones de las 
tribus vecinas o de los begs otomanos. 

El kuvend también era el guardián de los valores de la tribu, y vigilaba la aplica­
ción de lo que el kanun requería en la materia: esencialmente el mantenimiento de la 
exogamia, la fe jurada y la reglamentación de la venganza, en particular cuando se 
trata de miembros de toda la tribu. El kanun de Leke Dukagjini también definía las 
reglas de la primogenitura, que condicionaban el lugar y las relaciones recíprocas de 
los individuos masculinos en la comunidad o sociedad local, y cuyo seguimiento tam­
bién fue asegurado por el kuvend: 

Al hijo mayor pertenece la autoridad en la familia después de la muerte de su padre[ ... ]. 
Para el hijo mayor del hermano mayor, si hereda el estandarte, a él le pertenece el estan­
darte, si hereda el mando le pertenece el mando, si hereda la jefatura, le corresponde a él 
ser el jefe [Gjec;ov, 1933, citado por Doja, 1999, p. 44]. 

Pero al margen de estas funciones, la primogenitura no entraña privilegios para 
los "primogénitos", porque el kanun no da lugar a la desigualdad entre los miembros 
del-fis. Los "primogénitos" están al servicio de aquel y no a la inversa, y no son asimila­
bles a nobles. La estabilidad de la tribu reposa en el respeto a los kanun reunidos por 
sus miembros. La primogenitura no es el único asunto de los kanun: pertenece a la 
identidad de los fisi. Tras un esquema en buena parte contestado, la tribu tendría un 
ancestro fundador del cual los hijos estarían en el origen de los diferentes kembe, los 
"pies" o "piernas" delfis: 

Cada kembelleva un nombre. Frecuentemente el de su fundador, y un número. El kembe 
sale del hijo mayor del fundador del linaje es el primer kembe (kembe e pare), luego el 
segundo hijo, el segundo kembe (kembe e dyte), y así sucesivamente. Este número deter­
mina el rango del kembe en las asambleas comunales [Doja, 1999, p. 43]. 

La genealogía del fis distingue el babezati i pare, es decir el "primer abuelo", que, en 
la leyenda podría haber sido el primogénito del ancestro fundador (Daniel, 2000, p. 845). 
El babezoti i pare habría sido él mismo el ancestro del primer "pie", el kembe e pare, 
mientras que sus hermanos habrían sido los ancestros de los otros kembe, con el título 
de babiizati o "abuelo". Esta jerarquía corresponde a las funciones ya evocadas que 
estaban aseguradas por los primogénitos primigenios. El babezoti i pare era en princi­
pio el jefe nominal de la tribu en su integridad-en esencia en el plano de la autoridad 
política y jurídica-, mientras que sus dos hermanos siguientes aseguraban respecti­
vamente la función de mando en las operaciones militares del fis, en el caso del segun­
do, y porta-estandarte (bajraktar) en el caso del segundo. En la generación siguiente, el 
título de babezati i pare era transmitido al nieto por línea primogénita del ancestro 
fundador, que mantenía de su padre su función del jefe del fis y tomaba igualmente 
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aquella de jefe del ke:mbe e pare. Sus hermanos estaban investidos respectivamente de 
la función de comandante para el segundo y debajraktar para el tercero, pero únicaen­
te en el ke:mbé' e pare. En paralelo, el babé'zoti del segundo ke:mbé' (hijo primogénito del 
segundo hijo del fundador) devenía a la vez el comandante de las operaciones familia­
res para toda la tri bu y en jefe nominal de su kembe, mientras que el babezoti del tercer 
kembe (hijo primogénito del tercer hijo del fundador) era el bajraktar de la tribu al 
mismo tiempo que el jefe nominal de suke:mbe. Y así sucesivamente hasta la vllazni y 
shpi. 

Esta larga filiación, personalizada y ascendente, que remonta a los orígenes más 
o menos legendarios del fis, puede estar o pues to a la filiación corta, anónima y descen­
diente, que solo interesaba al kanun. Este último exigió, sobre todo unas genealogías, 
que le proporcionaran los primogénitos indispensables para el correcto funcionamiento 
delfis, que la sucesión de padres a hijos validó, mientras que los orígenes delfis le eran 
más indiferentes. Pero desde el siglo XVII hasta el siglo XIX, la relación entre el kanun y 
la leyenda de los Fis también experimentó tensiones, que reflejaron la intervención de 
la historia real en la vida de la montaña. La tercera función de los "primogénitos", la de 
bajraktar, no estaba muy lejos de la de comandante de operaciones militares, asegura­
da en principio por el "primogénito" del segundo ke:bmé'. De hecho, no apareció hasta 
muy tarde y en un contexto histórico preciso, al que volveremos. También tuvo impor­
tantes consecuencias para el funcionamiento de las tribus, ya que las genealogías re­
copiladas por los autores de los siglos XIX y XX no siempre lo indican claramente. 
Intentaremos profundizar esta relación triangular entre el kan un, la leyenda y la his to­
ria real, comenzando con el ejemplo de la tribu Hoti. 

La leyenda, la historia real y el kanun: el ejemplo de los Hoti 

La viajera inglesa Edith Durham ( 1863-1944) recoge una versión de la leyenda de fun­
dación de la tribu Hoti en 1908, cercana al "cirujano" hereditario de la tribu Marash 
Hutzi. Para este último, el fundador del fis habría sido un denominado Geg Laz, que 
habría venido de Bosnia en la segunda generación antes que él. Esta información ha­
bría situado la llegada de este personaje y su familia al territorio Hoti en los años 1570 
(Durham, 1979, pp. 20-21). Geg Laz habría tenido cuatro hijos, que habrían sido ellos 
mismos los ancestros de los cuatro ke:mbe: de la tribu. Pero más recientemente, el etno­
historiador Karl Kaser ha establecido una relación entre Geg Laz y un personaje de 
carne y hueso llamado Llezha Tuzi, mencionado en un privilegio del monasterio ser­
bio de Decani en 1330, y en el cual el katun 3 sea en la proximidad del actual Montene­
gro (Kaser, 1995, p. 208). Kaser añade que "según la leyenda", Geg Laz / Llezha Tuzi 
habría sido el origen de las tribus Hoti, Kuci, Mataguzi y Bushati. 

Las dos versiones ilustran de un lado la polivalencia y la relativa inestabilidad de 
la tradición oral, y de otro la dificultad para los autores para relacionar leyenda con 
una historia real. Porque a pesar de las diferencias, los relatos de Durham y de Kaser 
toman la leyenda al pie de la letra: ambos parecen admitir que en el momento de la 
llegada de Geg Lazo Llezha Tuzi, estos dos personajes y sus familias habrían sido los 
únicos habitantes de Hoti, y que sus únicos descendientes lo habrían poblado en las 
décadas y siglos posteriores. Esta incoherencia, complementaria de la imposibilidad 
de fijación enel tiempo de la llegada de los Hoti, hace posible, sin embargo, encontrar 
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los principales elementos tradicionales de la fundación delfis montañés, incluso en el 
relato más histórico de Kaser. La versión de Marash Hutzi destaca, por un lado, la 
división inmediata del fis entre los hijos del fundador y, por otro, el hecho de que la 
primera generación debía tener al menos tres herederos varones para asumir las di­
versas funciones de jefatura al frente de la tribu. La interpretación de Kaser también 
parece validar la aparición de cuatro tribus de un único antepasado fundador, sugi­
riendo implícitamente las prohibiciones de matrimonio entre las tribus que se consi­
deraban emparentadas. 

La entrada de los Hotis en la historia real no parece hoy día incontestablemente 
demostrada hasta el siglo x. Durham señalaba de otra parte que el nombre de Hoti 
figuraba desde 14 74 en los archivos venecianos, con la indicación del territorio que 
ocupaban: la montagna d'i Ottani (Durham, 1979, p. 21; Schmitt, 2005, pp. 170-171). 
Y se sabe que los Hotis son mencionados desde los años 1412-1413 con ocasión de un 
conflicto con la tribu vecina de Mataguzi (Fine, 1994, p. 515; Schmitt, 2001, p. 271 ). 
En los siglos XVI-XVII, son unos combatientes aguerridos y temidos por los otoma­
nos. En 1614, es decir algunos decenios después de la llegada supuesta de Geg Laz en 
el relato de Marash Hutzi, el veneciano Mariano Bolizza precisaba que el país Hoti 
comprendía 212 hogares y 600 hombres en armas dirigidos por un llamado Marash 
Papa (Elsie, 2015, p. 49). 

La leyenda de Geg Laz no tenía el menor fundamento en la historia real. Se enrai­
zaba en unos movimientos que afectaron los territorios y el poblamiento de los Balca­
nes del siglo xv al XVIII a continuación de la conquista otomana, y que fueron llamados 
"metanastásicos" por el geógrafo serbio Jovan Cvijié (1865-1927) (Gremk, Gjidara, 
Simac, 1993, pp. 127-132). Se tradujeron a la vez ycontradictoriamentecomo la parti­
da de ciertos montañeses hacia las zonas llanas, y por la llegada de recién venidos a las 
montañas. Estos últimos, denominados pushtues en la tradición de las montañas, se 
encuentran en el lugar de los indígenas o autóctonos: los a nas. A principios del siglo XX, 

siempre siguiendo a Durham, doce casas de Hoti decían descender de anas (Durham, 
1979, p. 20). En otras palabras, habiéndose convertido en una minoría y dominados, los 
probables descendientes de los Hoti del siglo xv no solo habrían sido desposeídos de la 
tradición oral del país Hoti por los pushtues, sino que, paradójicamente, habrían for­
mado una especie de cuerpo extraño dentro de la tribu, ya que los segundos considera­
ban que estaban lo suficientemente alejados genéticamente de ellos mismos como 
para aceptar casamientos mixtos. Pero la verdadera historia aquí nuevamente lleva a 
la leyenda, a la trampa, porque además de la "soledad" implícita del antepasado fun­
dador y su familia en el momento de su llegada, la leyenda no explicó por qué los 
supuestos descendientes de Geg Laz había mantenido el nombre que los anas habían 
adoptado para nombrarse a sí mismos y para nombrar a su país. 

Detrás de esta relación friccional entre la leyenda y la historia real, también se 
vislumbró la brecha entre la leyenda y el kanun. La leyenda recopilada por Durham a 
principios del siglo XX no reflejaba la configuración de la sociedad de Hoti: el antepasa­
do fundador no fue el creador de la ley que regía el fis, y sus su puestos descendientes no 
fueron los únicos miembros de la misma. A la inversa, privados de un antepasado 
fundador en la leyenda, los anas Hoti ciertamente conocían al kanun antes de la llegada 
de los pushtues Hoti, e incluso es probable que le hayan transmitido el nombre de la 
tribu. Los elementos principales de la leyenda Hoti, y en particular los tres o cuatro 
hermanos hijos del antepasado fundador y los antepasados del kembe del fis, se en-
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cuentran en las leyendas de otras tribus de las montañas. A principios del siglo xx, 
Durham también notó que la tribu Kelmendi, vecina de los Hoti, incluía los cuatro bai­
raks de Seltzi, Vul<li, Nikshi y Boga, cuyos miembros debían descender de los cuatro 
hijos de Kilmeni o Klimenti "del norte", trece generaciones anteriores (Durham, 1979, 
p. 20). Y Noel Malcolm, refiriéndose a la misma tribu, cree que el grupo Boga se habría 
integrado con los otros tres bairaks solo en el siglo XIX (Malcolm, 2000-2001, p. 151 ). 

Entonces surge otra pregunta: si la leyenda se mantuvo en gran parte fuera de la 
historia real, y si el kanun tuvo prioridad sobre el primero para garantizar el orden de 
las montañas, ¿cómo se articuló elkanun con la historia real? Dos ejemplos nos permi­
tirán dar algunas respuestas a esta pregunta. Desde el siglo XVI hasta principios del 
siglo XX, entre las principales potencias que intentaron presionar a los habitantes de 
las montañas, por razones muy diferentes, encontramos el Estado papal y el Imperio 
Otomano. ¿Influyó esta presión en el kanun y, más en general, en la organización de la 
sociedad montañesa? 

El kanun y la Iglesia católica 

Para el papado, se trataba de mantener una presencia católica en un país que ya no 
controla directamente desde la invasión otomana -si es que esto verdaderamente 
hubiese sido el caso antes-. Con el Tratado de Capitulación en 1569, el Reino de 
Francia obtuvo un estatuto especial para los católicos en el imperio. 4 A pesar de mu­
chas dificultades señaladas persecución, el Tratado y sus secuelas permitieron la Igle­
sia para mantener de alguna manera la presencia católica en las montañas, sobre todo 
la estructura territorial arzobispado-parroquia. Tal vez siguiendo una tradición me­
dieval (Trochet, 2016, pp. 245-24 7), los territorios tribales de los obispados montaño­
sos fueron transformados en parroquias, y la sede del obispo instalada en una de las 
tribus. Era una situación única en el mundo católico europeo de los tiempos moder­
nos yen elsigloXIXyXX. En 1766, el obispo de Pulati informó a Roma que su obispado 
estaba compuesto de las parroquias-tribus de Shala, Shoshi, Kir, Plan y Gjan, para la 
parte llamada Pula ti menor o cisalpina, mientras que la parte llamada Pula ti mayor o 
transalpina comprendería las parroquias-tribus de Nikaj, Merturi, Toplana y Dush­
man (citado por Valentini, 1959, p. 1). Esta enumeración corresponde al mapa del 
obispado Pulati elaborado por el cónsul austrohúngaro Pisko en 1890, con la excep­
ción dela tribu Suma (Deusch, 2009, p. 96) (Mapa 2). Se puede inferir que proporcio­
na una lista casi exacta de las parroquias-tribus bajo este obispado, al menos desde el 
siglo XVIII hasta finales del siglo XIX y principios del sigloxx. En 1713, la capital epis­
copal de Pulati/Pult estaba ubicada en el pueblo de Gjan, igualmente "capital" de la 
tribu del mismo nombre, y se encontraba en una posición favorable para las comuni­
caciones con la llanura de Skhodra (Farlati, 1817, p. 261 ). En fin, el obispado de Pula ti/ 
Pult se mantuvo sufragáneo de la metrópoli deAntivari (Bar) en la actual Montenegro, 
al alcance de Italia, hasta 1886. 

Pero la supervivencia de esta estructura territorial no es suficiente para garanti­
zar la permanencia y la calidad del clero local, como tampoco para el mantenimiento 
de los montañeses en la fe y el dogma católicos. La versión del kan un de Leke Dukagjini 
compilada por Shtjefen Gjec;:ovi dedicó su primer desarrollo a la Iglesia: aparece como 
un cuerpo particular en el territorio de la tribu (la iglesia) y como una institución fuera 
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de ley de las montañas (la Iglesia). En el primer punto, el kanun informó que la iglesia 
(es decir, el párroco y sus ayudantes) constituía un hogar parroquial, y que, como tal, 
tenía el derecho de poseer todo lo necesario para la formación de una granja, incluido 
el acceso a los pastos, agua y molinos comunes de la parroquia (Leke Dukagjini kan un, 
p. 15). El plan institucional fue abordado con las inmunidades de la Iglesia. El kanun 
especificaba que estaba "bajo la autoridad del jefe de la fe y no bajo la ley del kanun", 
y que en caso de disputa entre la parroquia y la iglesia era el jefe de la fe (el obispo) 
quien impondría su criterio "sin discusión con cada parte" (Le kanun de Leke Dukagji­
ni, p. 16). Este artículo postulaba, por lo tanto, el doble principio de la exterioridad y 
superioridad de la Iglesia en relación al kanun, al menos en los casos en que podría 
encontrarse con este. Pero esta posición aparentemente privilegiada de la Iglesia a 
menudo se contradecía con una relación de exterioridad/interioridad que colocaba a 
la primera en una posición cubierta cara al kanun. Este último disponía que si un 
sacerdote había matado a alguien, ni él ni la iglesia pudieran ser procesados, sino que 
su familia tenía que "responder por sangre" en su lugar, al menos si era un nativo (Le 
Kanun Leke Dukagjini, 21 ). Esta disposición, escandalosa para el dogma cristiano en 
cuanto al derecho canónico, de hecho afirmó la exclusión de los clérigos de la vida 
social ordinaria por parte del kan un. Por otra parte, la práctica religiosa popular había 
logrado integrar la vendetta. En 1841, tras una misión en las montañas, los Padres 
Pusatti y Pasi notaron que la venganza era considerada una deuda de honor que Dios 
no podía rechazar, y que "se ponían velas en San Nicolás y a la Virgen para pedirles que 
'tomasen sangre"' (Daniel, 1989, p. 66). A fortiori, esta inversión de la externalidad y 
superioridad de la Iglesia a favor de las reglas del kanun se encontró en otras áreas de 
las costumbres y creencias, generalmente controladas por los representantes de la 
Iglesia en la mayoría de los países católicos de Europa incluso antes de la Contrarre­
forma. En un informe al papado sobre Albania en 1703, el arzobispo deAntivari Viéen­
co Zmajevié (1701-1713) señaló que: 

Entre las costumbres execrables de la gente de las montañas, los miserables padres tie­
nen la costumbre de comprar niñas muy jóvenes en efectivo para sus hijos, y traerlas a su 
casa desde el momento en que son mayores para cohabitar, omitiendo contraer matri­
monio hasta el nacimiento de un hijo varón, incluso después de quince años o más de 
convivencia. Esta contaminación está muy extendida en todas las montañas [Durham, 
1909,p.459]. 

Más en particular, el principio exterioridad/interioridad también influyó para 
prohibir a los clérigos ingresar a las asambleas. Por un lado, si eran nativos, se pensa­
ba que iban a ponerse del lado de su grupo gentilicio; y por otro lado, si eran extraños, 
se consideraba que estaban fuera del parentesco y el vecindario (Ulqini, 1989, p. 59). 
Su condición no impidió en modo alguno que los sacerdotes nativos permanecieran 
impregnados con las reglas del kanun, lo que también brindaba, como hemos visto, la 
posibilidad de que ejercieran una actividad agrícola. Finalmente, la expresión "jefe de 
la fe" usada para nombrar al obispo era otro síntoma de una "indigenización" y una 
"localización" del catolicismo a través del kanun. 

Los montañeses albaneses católicos de los siglos XVI al XX se confrontaban con la 
Iglesia romana con una situación totalmente única y anacrónica para esta en Europa. 
Desde el final de la Antigüedad, la primera había tratado de reducir las costumbres 
paganas lo más rápido posible para asegurar la conversión más rápida de las poblacio-
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nes, incluso en los territorios más grandes. 5 A lo largo de los siglos, por el contrario, la 
iglesia de la montaña tuvo que enfrentarse con el kanun o ceder al mismo: los monta­
ñeses albaneses habían adaptado el ca tol icism o as us costumbres en su pequeño país. 
Es cierto que en esta periferia europea, donde el Estado estuvo ausente durante mu­
cho tiempo, o incluso nunca estuvo realmente presente, el catolicismo y kanun tenían 
una cosa en común: el catolicismo de montaña era para el catolicismo oficial lo que el 
kanun era en Derecho Civil. 

El kanun, la historia real y los otomanos 

Para el estado otomano, el problema de los montañeses era, por supuesto, bastante 
diferente del de la Iglesia católica. La continuación de la insubordinación de las monta­
ñas, desde el siglo XV hasta el siglo XVII, fue en parte el resultado del fracaso generaliza­
do de la islamización de sus habitantes, y sin haber podido derrotarlos militarmente, la 
Puerta tomó la decisión de frenarlos. En la segunda mitad del siglo XVII, y después de 
un largo periodo de inestabilidad, los otomanos lograron imponer un acuerdo a los fisi 
de las montañas. A cambio de privilegios y con la garantía de que no harían más razias, 
los otomanos obligaron a los montañeses a proporcionar contingentes armados adi­
cionales a las tropas otomanas (Baker, 2003, pp. 62-65). La función de "portador de 
bandera" o "portador del estandarte" (bajraktar) encuentra su origen aquí. El bajraktar 
normalmente proporcionaría un combatiente por cada casa a las autoridades otoma­
nas, y los bajraks se dividirían sobre una base territorial y no tribal: bien porque los 
otomanos no conocían las divisiones segmentarías de los montañeses, o al contrario 
porque pensaban de esta manera debilitarlos. Los grandes fisks generalmente se divi­
dían en varios bajraks mientras que varios fisi pequeños solo podían componer uno. 
Sin embargo, la regla no era absoluta, ya que una gran tribu como Mat formó un solo 
bajrak. Es cierto que los bajraks se estabilizaron alrededor de 1700, pero la primera 
mención escrita de un bajraktarse remonta solo a 1783 (Galaty, 2012, p. 150). 

El cargo de bajraktary su transmisión plantearon un problema para los diferentes 
fisi porque tenía que integrarse en la jerarquía de la tribu sin desestabilizar el kan un y 
la leyenda. La solución, como hemos visto, fue confiar el estandarte a la rama del 
tercer hijo del fundador legendario, tratando de evitar la creación de una nueva enti­
dad territorial. La adaptación del kanun y leyenda a la historia real fue, por lo tanto, 
particularmente rápida aquí, ya que entre los tiempos en que los bajraks se estabiliza­
ron y el lugar donde las tradiciones de las montañas comenzaron a recogerse, 6 no 
transcurrió como máximo un siglo y medio. La aparición del bajraktar incluso permi­
tió que la leyenda encontrara un anclaje en el kanun, que la narración fundacional, 
como sabemos, no dio. 

Pero la integración del bajrak y del bajraktar en el kan un y en la leyenda no impidió 
el éxito de la operación para el Imperio Otomano. Esto condujo al final a una reestruc­
turación del territorio, y una transformación de la jerarquía entre los fisi e incluso den­
tro de ellos. Los bajraktars "adquieren naturalmente prestigio y consideración, logran­
do actuar como líderes locales" (Baker, 2003, pp. 66-67), especialmente porque repre­
sentan al grupo en el exteriory al contacto oficial con los otomanos. Obtuvieron auténticos 
privilegios y lograron adquirir un nivel de vida muy superior al de la mayoría de los 
otros habitantes. A finales del siglo XIX, el bajraktar o "tercer hermano" parecía haber 
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logrado "concentrar en sus manos las tres funciones" previamente reservadas para los 
"primogénitos" (Doja, 1999, p. 45): "jefe" del fis, comandando las operaciones milita­
res, y portaestandarte. La evidencia indirecta de esta situación parece ser la confusión 
mostrada por algunos etnólogos del siglo XX para darle albajrak su lugar en la organiza­
ción de los fisi. Robert Lowie lo identificó con la tribu y Carleton Coon describió diez 
tribus subdivididas en bajrak (Lowie, 1947; Coon, 1950, citado por Baker, 2003, p. 60). 

A mediados de la década de 1850, la intervención de la Puerta en las montañas del 
norte había tomado otra forma. Los otomanos establecieron una "comisión de monta­
ñas" (Djibal komisyonu) con sede en Shkodra, para juzgar casos penales y civiles de 
acuerdo con una versión del kanun codificada por ellos mismos. Djibal era un consejo 
mixto compuesto por representantes de las cinco tribus de los grupos Malesia y Madhe: 
Hoti, Gruda, Kastrati, Skreli y Klementi, y de algunas otras tribus ubicadas al norte 
del río Drin. Estaba presidido por un oficial otomano y musulmán, el sergerde ( Clayer, 
2007, p. 66). 

La acción de este tuvo como objetivo favorecer la reglamentación de la venganza 
en caso de que las familias aceptasen el arreglo. Con este fin, entre el Djibal y las monta­
ñas, también operaron bolükbaºi de notables musulmanes de Shkodra sostenidos por 
el Gobierno y que recibieron una parte del arreglo por el precio de sangre, pagado por la 
familia del asesino. Aunque el Djibal no tenía control sobre elgjakmarrja propiamente 
dicho, la codificación otomana de kan un fue el primer intento de un Estado por contro­
lar la tradición jurídica de las montañas. Con el bajrak y el Djibal, el Imperio Otomano 
no dudaba en cosechar los beneficios del indirect rule (gobierno indirecto) que había 
estado tratando de ejercer en las montañas del norte desde el siglo XVIII, ya que la situa­
ción internacional de la segunda mitad del siglo XIX había sido favorable. Es en este 
con texto de debilita miento internacional del Imperio como una nueva entidad política 
se impuso en las montañas. 

La Mirdita de los gjonmarkaj (siglos x1x y xx) 

La Mirdita ocupa un lugar a parte entre los fisi del norte de Albania. Este gran país, 
completamente católico, fue el único entre los sesenta y ocho comarcas tribales identifi­
cados en 1920 que constituyó un tipo de principado territorial entre el siglo XIX y las dos 
primeras décadas del siglo XX, a partir de un fondo común de gran parte de las poblacio­
nes de la montaña. La Mirdita poseía efectivamente su leyenda de fundación. Esta hace 
remontar a los Mirditas a un cierto Mir Diti, cuyos dos hermanos Zog Diti y Mark Diti 
habrían sido los ancestros respectivos de las tribus Shoshi y Shala, situadas más al 
norte (Elsie, 2015, p. 222). Por lo tanto, estaba cerca de otras leyendas de la montaña, 
como las de los Hoti y Kelmendi, y también reflejó en su origen la importancia de los 
desplazamientos de población en las montañas, consecutivos a la llegada de los oto­
manos (Elsie, 2015, p. 223). La leyenda también justificaba las prohibiciones de ma­
trimonios entre los Mirdi tas y los miembros de las tribus Shoshi y Shala, consideradas 
en relación a pesar de que estaban separadas geográficamente de los primeros (Da­
niel, 1989, pp. 864-865). Finalmente, la vida cotidiana de los habitantes estuvo gober­
nada por el kanun de Leke Dukagjini. 

El destino de la Mirdita inflexionó a principios del siglo XVIII cuando una dinas­
tía, la Gjonmarkaj, logró imponer su autoridad en todo el país. Su fundador, Gjon 
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Marku, fue presentado como el descendiente del héroe y líder militar Leke Dukagjini, 
o según otra versión de su hermano Pal Dukagjini. Falta información sobre el momen­
to en que los Gjonmarkaj comenzaron a reclamar este origen, pero parece haberse 
establecido cuando ellos se afirmaron en la escena de la historia albanesa durante la 
primera mitad del siglo XIX (Bartl, 1978, pp. 31-32). En los años 1850-1860, el viajero 
inglés Henry Fanshawe Tozer informó que había monopolizado en gran medida la 
función militar dentro de la tribu: "Todos los padres del Príncipe tienen el título de 
Capitán y controlan las divisiones del ejército en tiempos de guerra" (Fanshawe Tozer, 
1869, p. 307). El título de kapedan (capitán) aludía al mando militar y al de prenk, 
también usado por el Gjonmarkaj al mismo tiempo y generalmente traducido como 
"príncipe", afirmaba una voluntad de supremacía política hereditaria. A mediados del 
siglo XIX, Gjonmarkaj también se había convertido en la "piedra angular del derecho 
consuetudinario" de Leke Dukagjini, quizás utilizando su supuesto filiación con Leke 
Dukagjini. Por lo tanto, se hicieron pasar por conciliadores en los asuntos de la ven­
ganza, a cambio de una remuneración: no solo por la Mirdita, sino también por las 
comarcas donde estaba vigente el kanun del mismo nombre. Al mismo tiempo, como 
hemos visto, las autoridades otomanas trataron de hacer lo mismo en su nombre con 
el Djibal más al norte, pero a partir de un kanun recolectado por ellos mismos. 

Por tanto la afirmación militar, política y legal en tomo a la ascendencia reivindi­
cada de Leke Dukagjini confortaba las ambiciones políticas de los Gjonmarkaj en la 
historia real, tanto que los llevó dialécticamente a alejarse de la leyenda de fundación 
de los Mirdita, y consecuentemente a posicionarse como una dinastía externa al pue­
blo Mirdite. 7 Las funciones cumplidas por los "primigénitos", como hemos sugerido, 
fueron inscritas en el kanun y definidas por él, y en principio no implicaban una sepa­
ración política, económica y social entre ellos y los demás miembros del fis. Al super­
poner su propia leyenda fundadora a la del mito Mirdita, que querían inscribir en la 
historia real, al intentar monopolizar la función militar y al posicionarse como "pila­
res del derecho consuetudinario", los Gjonmarkaj pretendían destruir la igualdad en­
tre los miembros del fis y presentarse como los legítimos titulares de los principales 
poderes. 8 Estos elementos de distinción militar, política y legal también fueron acom­
pañados por elementos de distinción económica y social. Henry Fanshawe Tozer seña­
la que el kapedan y el "príncipe" Bib Doda (1820-1868) poseían una vivienda fortifica­
da en Orosh, la "capital" de Mirdita, así como "800 bueyes y vacas, 1.300 ovejas y varios 
caballos y de otro ganado anexo" (Fanshawe Tozer, 1869, p. 312). Este patrimonio, que 
era considerable en el contexto de las pequeñas granjas agro pastorales en las monta­
ñas albanesas, también requería áreas de pastoreo consecuentemente. Por lo tanto, 
invadió entonces las propiedades comunales que generalmente maneja el kuvend. 

Entonces surge la pregunta de si los Gjonmarkaj pudieron desestabilizar los 
estilos de vida y las instituciones tradicionales. Fanshawe Tozer sugiere que el poder 
en la asamblea general de Mirdi ta estaba en manos de bajraktars y de los "senadores", 
es decir, los "primogénitos" de los segmentos de parentesco (Fanshawe Tozer, 1869, 
p. 307). Y también señaló, como Hecquart unos años antes, que "el capitán no puede 
tomar ninguna decisión sin el consentimiento de los 'viejos' (somos nosotros los que 
subrayamos) y los bajraktars reunidos" 9 (Hecquard, 1858, p. 228). De hecho, cuando 
Bib Doda quiso involucrar a los Mirdita en la Guerra de Crimea (18 53-18 56) allado del 
Imperio Otomano, se enfrentó a una amplia oposición de la tribu (Bartl, 1996, p. 10). 
Los consulados europeos de Shkodra y el clero católico tuvieron que mediar para 
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restablecer un en ten te entre el capitán y el {is. Eleven to significó que a pesar del surgi­
miento de los Gjonmarkaj, el Mirdita no se había mantenido alejado del ascenso de los 
bajraktars, en número de cinco, y que el kuvend se les resistió. 

La iniciativa de Bib Doda con motivo de la Guerra de Crimea demostró una buena 
disposición para intervenir en la escena política internacional que ya tenía algunos 
precedentes, y que los Gjonmarkaj siguieron acto seguido. 10 El mismo Bib Doda había 
obtenido el título de pachá en 1849 después de ayudar al sultán a sofocar revueltas en 
el sur de Albania; y en 1878 su hijo Prenk Bib Doda (1860-1919) envió un memorán­
dum a los representantes de las grandes potencias en el Congreso de Berlín, a través de 
sus consejeros, para la constitución del Estado autónomo de Mirdita. Este primer 
intento de Estado, vinculado a la turbulencia del retiro otomano en los Balcanes, fue 
seguido por un segundo y último en el contexto regional después de la Primera Guerra 
Mundial: el joven reino de croatas, serbios y eslovenos (más tarde Yugoslavia), apoyó 
la creación de una República efímera de la Mirdita, con miras a debilitar al joven 
estado albanés. Esto duró desde el 17 de julio hasta el 20 de noviembre de 1921 bajo el 
liderazgo del Capitán Marka Gjoni ( 1861-1925), un primo de Prenk Bib Doda, antes de 
ser aplastado por el ejército regular de Albania. 

En dos intentos recientes, la Iglesia católica ha desempeñado un papel innegable. 
Orosh, la "capital" de Mirdita, fue la sede dela abadía de Saint-Alexandre mencionada 
por primera vez en 1313 (Peters, 2003, p. 51). Su abad había obtenido un tiempo el 
título de abad mitrado, luego la abadía se declaró bajo la jurisdicción del obispado de 
Lezha (Bartl, 1996, pp. 30 y ss). En 1888, el Papa León XIII lanzó el título de abad 
mitrado, separa la abadía del abad del obispado de Lezha, lo transforma en abbatia 
nullius bajo la dirección del abad Prenk Doc;:i ( 1846-1917). 

El abad ahora tenía la competencia de un obispo en las parroquias de Mirdita, y 
dependía directamente de la Santa Sede. Cualesquiera que fueran las intenciones 
exactas de León XIII, equivalía a apoyar el proyecto de creación de un principado 
católico de poco menos de 900 km 2, llevado por Prenk Bib Doda y Prenk Doc;:i. Esta 
doble afirmación de un principado y una abadía territorial correspondiente a él, al 
frente de una confederación tribal, tenía analogías con la situación de ciertos países 
de Europa occidental en la Alta Edad Media, donde los soberanos recién convertidos 
se esforzaron por ejercer el control sobre la población, ayudando a la Iglesia a recon­
ciliar el derecho consuetudinario con los requisitos de la fe cristiana. 11 Incluso duran­
te el breve episodio de la República Mirdita, el abad de Orosh siguió siendo el líder 
espiritual de la comunidad Mirdita bajo el control directo de Roma, mientras que él y 
el capitán Marka Gjoni tuvieron que contar con el kanun, la Gjakmarrja y asambleas 
tradicionales. 

Esta situación puede compararse con la de los ortodoxos montenegrinos, cuya 
Mirdi ta de los Gjonmarkaj podría considerarse como la versión católica. A finales del 
siglo XVII, una dinastía de príncipes-obispos autocéfalos, los vladikas Petrovié-Negos, 
se habían hecho cargo del país. Los vladikas también habían agregado a su función 
episcopal el papel de árbitro en los casos de vendetta (aquí, krvna osveta) y el mando de 
los ejércitos tribales. Pero desde un conjunto inicial de menos de 1.500 km 2

, habían 
logradoconstituirun verdaderoEstado. 12 Antes de su desaparición en 1918, Montene­
gro se había convertido en un reino en 1852, se había beneficiado de la publicación de 
un código civil en 1855 y se había convertido en una monarquía constitucional en 
1905. La Mirdita de los Gjonmarkaj nunca llegó a este estadio. 
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Las montañas del norte en la clasificación de las sociedades 

El ejemplo de Mirdita muestra el fracaso de una formación territorial que es difícil de 
calificar, pero que se desarrolló a partir de la sociedad montañesa del norte de Albania. 
Para concluir, trataremos de ver en qué medida esta sociedad puede integrarse en uno 
de los intentos más recientes de clasificar las sociedades: la propuesta por Alain Testart 
en 2005 (Testart, 2005). Elfisi integró varios elementos que el autor asocia con las dos 
formas principales de organizaciones semiestatales, a las que denomina organización 
de linaje y democracia primitiva (Testart, 2005, pp. 106 y ss.). Además de los aspectos 
debidamente relacionados con la paternidad, Testart define la organización del linaje 
mediante tres elementos principales: el intercambio del mismo modo de vida entre sus 
miembros, una solidaridad legal y política con el exterior, y una estructura de autori­
dad "en la cual el líder del linaje puede, en nombre del interés superior del grupo, 
ordenar y tomar la decisión de expulsar a algunos miembros del grupo" (Testart, 2005, 
pp. 109-11 O). Además, el autor individualiza un último dato que puede asociarse con el 
segundo elemento: "el linaje es el grupo solidario para el pago del wergeld" (Testart, 
2005, p. 11 O), es decir, el precio del derramamiento de sangre para acabar con la ven­
detta. Sí se incluye en el "modo de vida" el compartir la misma cultura material y la 
ausencia de una diferenciación socioeconómica significativa entre los miembros de la 
sociedad, los dos primeros elementos se aplicarían indiscutiblemente a la sociedad de 
las montañas. Para el segundo, notemos que existe una estrecha relación entre la orga­
nización del linaje y los gjakmarrja, ya que el asesinato y su pacificación siguieron a la 
división segmentaria: involucraban a todos los miembros masculinos de dos vllazni, 
doskembeydosfisi (MustafayYoung, 2008, pp. 99-101). 13El tercer elemento, por otro 
lado, la expulsión de algunos miembros del grupo, no estaba dentro de la competencia 
directa de los "primogénitos", y mucho menos de un solo "jefe" de linaje. Los casos de 
expulsión estaban previstos en el kanun, especialmente cuando un hombre intervenía 
en el gjakmarrja sin tener la legitimidad. Su casa era entonces quemada, sus bienes 
muebles e inmuebles confiscados, y tenía que abandonar el pueblo con su familia ( Cara 
y Margjeka, 2015, p. 183). Pero el papel esencial en la ejecución de esta acción pertene­
cía a las asambleas: desde la asamblea vecinal, la pleqesia e fshatit, hasta el kuvend, 
incluso si los "priménitos" pudiesen desempeñar un papel preponderante. 

El hecho de que las decisiones de los "primogénitos" y las asambleas estuvieran 
enmarcadas por el kanun enlaza el aspecto linajudo de la sociedad montañesa con la 
definición de democracia primitiva propuesta por Testart. Para este autor, aquella se 
caracteriza por dos elementos: por un lado la existencia de una asamblea popular y 
soberana, al menos en la que se decide por la guerra y la paz, y por aquello de los jefes 
oficialmente encargados de dirigir la guerra, pero que la organizan por sus propios 
medios, es decir, los medios privados (Testart, 2005, p. 106), Testart, volveremos a ella, 
excluye de hecho el servicio militar obligatorio de su definición de democracia primi­
tiva. En la medida en que el autor deja a entender que la asamblea popular y soberana 
reunía a hombres que no necesariamente tenían todos el mismo estatus, sino que no 
había una asamblea limitada, las sociedades montañesas podían responder al primer 
elemento que asocia a la democracia primitiva. Para el segundo, Testart se refiere a los 
jefes que tienen compañeros o clientes militares personales, que pueden ponerlos a 
disposición de la comunidad en caso de necesidad y después de deliberación, y que él 
designa indirectamente de entre los jefes de linaje. 
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Mapa 1. Las tribus del norte de Albania a inicios del siglo xx 
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Fuente: Odile Daniel, La question du territoire dans la formation de l'État national albanais, tesis, junio de 
2000, p. 390, con base en Franz Steiner, Ergebnisse der Volkszahlung in Albanien von den Osterreich­

Ungarischen Truppen 1916-1918, Viena, 1922, pp. 7-9. 

Este elemento era totalmente ajeno a las costumbres de los montañeses del norte 
de Albania. En las montañas, la expulsión de ciertos miembros del grupo provenía del 
kanun y las asambleas, mientras que el servicio militar era una obligación colectiva 
que recaía sobre cada unidad familiar. El comandante o el bajraktar conducía a los 
hombres delfis, y la leva de tropas por su propia cuenta era un concepto tan descono­
cido como incongruente. El servicio armado montañés estaba más cerca del servicio 
militar obligatorio que el de una clientela de linaje puesta a disposición de una co­
munidad. Permaneciendo dentro del marco de las definiciones de Testart, se podría 
decir que la sociedad montañesas habría sido menos de linaje que la organización del 
linaje y más democrática que la democracia primitiva. En este sentido, hasta la apari­
ción de los bajraktars, la situación de los "promogénitos" habría recordado más la de 
los "jefes sin poder", igualmente definida por este autor siguiendo a Pierre Clas tres, 
que la de los jefes de la organización del linaje de los cuales habla el primero. 14 

Es igualmente difícil equiparar la sociedad de montaña con la categoría "organi­
zación semiestatal", con la que Testart clasifica tanto a la organización de linaje como 
a la democracia primitiva: "Llamaremos semiestatales a todas las formas de organiza­
ción que comparten alguno de los rasgos que definen el Estado" (Testart, 2005, p. 90). 
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Mapa 2. Comarcas, distritos tribales y obispados en el norte de Albania, 
entre fines del siglo xIx e inicios del xx 

Mer Adrintiquc 

Limites approximativ(;S 
des évéchés de : 

:::::::: Pulaii/Pulc 

Fuente: Karl Steinmetz, Eine Reise durch die Hochlandergave Oberalbaniens, Viena, 1904. 

El autor en realidad cuenta dos rasgos. El primero está en línea con la conocida defini­
ción de Max Weber de "el monopolio de la violencia legítima", a la que Testart agrega, 
que es el segundo rasgo, que una sociedad no puede ser considerada como "Estado" 
solo "cuando la soberanía[ ... ] es una e indivisible" (Testart, 2005, p. 85). Sin embargo, 
corrige la definición de Max Weber en dos aspectos. Por un lado, al afirmar que "en la 
'sociedad estatal' el Estado tiene una fuerza suficientemente grande, de manera que 
ningún otro que emana de la sociedad puede resistirla" (Testart, 2005, p. 83); y decla­
rando además que en es ta sociedad, "y solo en es ta sociedad, la violencia se organiza al 
margen del resto de la sociedad, al margen de lo que se conoce en la tradición del 
liberalismo del siglo XIX como 'sociedad civil"' (Testart, 2005, p. 84). Por esta razón, 
Testart asocia el servicio militar obligatorio con el Estado. 

Ninguno de estos rasgos existía en la sociedad montañesa. Por el contrario, el 
kanun organizaba la violencia dentro de la sociedad, y fue todo el fis el que salió a 
luchar al exterior. Las personas y asambleas encargadas de hacer cumplir las reglas del 
kanun normalmente podían controlar lagjakmarrja sin la intervención de una autori­
dad superior. La soberanía única e indivisible era una noción igualmente desconoci­
da, y por la misma razón: las atribuciones delos jefes estaban definidas por elkanun, 
y ninguna de ellas podía, en principio, tomar el control sobre otra. Incluso los Mirdita 
de los siglos XIX y xx, a pesar de los esfuerzos de Gjonmarkaj por transformar las 
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reglas a su favor, no pueden entrar en la categoría de organizaciones semiestatales 
definidas por Tes tart. 

El autor finalmente habla de una sociedad no estatal, sino de una sociedad sin un 
Estado. En la sociedad no estatal, "cada grupo significativo[ ... ] dispone de su propia 
violencia de la que es capaz, la organiza a voluntad y la utiliza de manera suprema" 
(Testart, 2005, p. 84 ). Se puede considerar que el kanun fue diseñado precisamente 
para evitar una situación de este tipo, y que fue sobre todo una versión de este contrato 
del que la filosofía política occidental ha estado hablando durante mucho tiempo, 
cuando se define a la sociedad sin Estado: 

Para usar un lenguaje clásico en filosofía política desde Hobbes, se puede definir a la 
sociedad sin Estado como unida a un contrato social que une a cada uno de sus miem­
bros con todos los demás, pero sin someterlos a un poder que estaría separado de ellos. 
No hay contrato con un Leviatán, sino un contrato entre personas de ideas afines que 
pretenden seguir siéndolo. Un contrato que logra la unión sin pasar por la sumisión y la 
obediencia a un señor [Pestieau, 1979, p. 237,244]. 

Si bien el kanun puede compararse con un contrato social, su fuerza y legitimidad 
también provienen de su relación circular con los fis, cuya leyenda de fundación en­
marca el papel de cada individuo masculino en el seno de la sociedad local. Esta unión 
caracterizó a una "sociedad civil", bastante cercana a ciertas sociedades de Europa 
occidental en la Edad Media como Andorra, el Valais, los valles del Cadore o incluso 
Islandia de los siglos x a XII, uno de cuyos puntos comunes fueron que lograron perma­
necer varios siglos fuera de la feudalidad y del Estado. Otro punto común puede resu­
mirse con las palabras de Aaron J. Gourevitch sobre Islandia en los siglos x y XII: "En 
Islandia[ ... ] la única forma de unificación social se fundó en el derecho, (y) los hom­
bres se veían entonces ligados no por coerción ni por dominación política, sino por un 
sistema legal" (Gourevich, 1983, p. 161). 

La Islandia de los siglos X al XII no era una sociedad de linaje, pero sus institucio­
nes no estaban muy alejadas de las de los montañeses del norte del siglo XVII hasta 
principios del siglo XX. Hubo una asamblea suprema, elAlthing, que se reunía una vez 
al año y reunía a los hombres libres, es decir, a la abrumadora mayoría de la población 
masculina. ElAlthing juzgaba sobre todo los homicidios por vendettas, bien documen­
tados entre los siglos IX-XII de Islandia, que podrían afectar a "cualquier miembro de 
una familia extensa (extended kin) enemiga" (Byock, 1988, p. 222). 

Unas familias o linajes de jefes aparecidos con motivo de la migración, cuyas sagas 
fijaron los nombres entre historia real y leyenda. Los descendientes de Skalagrimm, co­
nocidos como Myramenn, provenían de una línea de jefes noruegos y rápidamente se 
convirtieron en figuras importantes en la parte occidental de la isla (Byock, 1988, p. 30). 
La posición en gran parte ceremonial de allsherjargoói, el jefe del Althing, fue sostenida 
hereditariamente por los descendientes de Thorstein Ingolfsson, el hijo del primer colo­
no de Islandia Ingolf Arnason (Byock, 1988, p. 176). Durante mucho tiempo, los líderes 
no constituían una clase definida formalmente: para convertirse en ungoii, el liderazgo 
personal de acuerdo con las leyes vigentes era una condición esencial, confiriendo al líder 
islandés un lado más político que guerrero (Byock, 1988, p. 13). Un estudio de síntesis 
sobre sociedades europeas sin un Estado, desde la Edad Media hasta el periodo contem­
poráneo, sin duda daría a la sociedad montañosa del norte de Albania su verdadera di­
mensión histórica. 
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NOTAS 

l. Un tal Alexius Castrati es mencionado en un acta veneciana de 1403, por la cual el capitán 
Donato de Ponto distribuye unos panes a unos "pronoiaires" (notables) y jefes de pueblo (caput 
villae) de modesta condición. Alexius Castrati está a la cabeza de tres pueblos (Thalloésyet al., 1918, 
acte 737, p. 225). 

2. Se trata de una segmentación máxima. Para ciertos autores, el "vientre" (bark) entra menos 
directamente en la línea que lleva al fis en la casa, y se distingue más dificultosamente de aquel. La 
significación exacta de "vientre" ha dado lugar de otro lado a distintas interpretaciones. 

3. El katun ha sido definido como "una comunidad agro-pastoril pudiendo agrupar de cincuen­
ta a cien familias, emplazadas bajo la autoridad de un jefe dotado de poderes de mando y de justicia" 
(Ducellier, 1968, p. 61). Pero el katun tenía también un aspecto territorial importante: era "una 
forma de débil agrupamiento de aldeas, dispersándose en los valles", estos últimos más o menos 
frecuentados a lo largo del año en función de desplazamientos de hombres y sus ganados (Pillon, 
1993, p. 14). La diferencia era entonces bastante débil enu·e los katuns y la economía agro-pastoril 
de las montañas del norte en los siglos XIX y XX. 

4. El Tratado de Capitulación firmado enu·e la Puerta y Francia en Constantinopla el 18 de 
octubre de 1569 estipuló que mediante una alianza entre los dos Estados contra los Habsburgo, el 
Embajador de Francia en la Puerta fuese reconocido como el protector de los súbditos católicos del 
Sultán. El tratado fue renovado en 1597, 1604 y 1673, pero en 1609 el sultán finalmente otorgó un 
lugar separado a los católicos del Imperio Otomano. El tratado también preveía que los misioneros 
fueran enviados al territorio del Imperio para consolidar las comunidades católicas existentes. Uno 
de los efectos de esta medida fue la llegada de los franciscanos a las tierras católicas de Albania a 
partir de 1593, que también se convirtió en un tema potencial de conflicto con las élites católicas 
locales. El papado creó el Colegio Ilirio de Loretto (Collegium Illyricum de Notre-Dame de Luria) 
cerca de Ancona en 1574, para fortalecer la formación de una élite religiosa en los Balcanes, y abrió 
un segundo Colegio en Fermo en 1663. 

S. Recordemos los dos métodos de conversión practicados por la Iglesia católica al final de la 
Antigüedad, y aplicados más o menos sincrónicamente a partir de entonces: la conversión por la 
fuerza, particularmente recomendada por San Agustín, y la conversión gradual, consistente princi­
palmente en la cristianización de los santuarios paganos (CODOU y COLIN, 2007, p. 60). 

6. La versión más antigua de las leyendas de Hoti y Kelmendi es la que figura en la obra de 
Hyacinthe Hecquard (Hecquart, 1858). 
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7. Según informaciones recogidas por Julila Vladimirovna Ivanova entre los Mirdites entre 
1956 y 1958, la "familia" de los Lluli de la que habrían salido los Gjonmarkaj habría estado original­
mente separada de aquella de los Mir Diti y sus descendientes (citado por Elsie, 2015, p. 223). 

8. Varios parágrafos de la versión mirdita del kanun de Leke Dukagjinihan sido consagrados 
a los Gjonmarkaj, notablemente para la fijación de la suma que le sería debida en caso de muerte 
(Le kanun de Leké" Dukagini, 2001, §27, p. 33). 

9. !bid. 
10. Sobre el papel político de los Gjonmarkaj en el siglo XIX, véase Clayer, 2007, pp. 286-287. 
11. Con respecto a la cristianización de Irlanda, un texto de la Edad Media temprana evoca el 

problema de la relación entre el derecho consuetudinario (precristiano) por una parte, y los requi­
sitos de la fe cristiana y su armonía con el reino de los otros: "Todo el derecho natural será válido, 
salvo las conveniencias de la fe y la armonía entre la Iglesia y la túath (pequeño reino) y los dere­
chos recíprocos del uno y el otro, porque túath tiene derechos sobre la Iglesia y la Iglesia tiene 
derechos sobre la túath" (citado por Jeannin, 2018, p. 305). 

12. Bien percibido en Rastoder, 2003, pp. 107-137. 
13. Los dos autores citan la "donación" de mujeres jóvenes de unfis en deuda desangre con otro, 

con el fin de compensar a las víctimas, como uno de los medios corrientes para restablecer la paz 
entre los fisi. 

14. Para sus funciones dentro de su grupo de origen, el líder sin poder "está a cargo de ciertas 
misiones bastante oficiales, como la representación del grupo, el mantenimiento de la paz dentro 
del grupo tanto como sea posible[ ... ], ayudar a los que lo necesitan, y la preocupación constante por 
tratar de encontrar la opinión común y mayoritaria a la que intentarán unir a los demás" (Testart, 
2005, p. 93). En este extracto, Testart no indica si las funciones del jefe sin poder fueron definidas 
por la tradición oral. Pero como es muy probable, estas funciones probablemente fueron similares 
a las atribuidas a los "primogénitos" y a las asambleas de montañeses albaneses. 
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