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SUMARIO

Dios entra por los sentidos

JOSE MARIA CASTILLO

Es indudable que el intelectualismo ha sido uno de los ta-
lantes mas habituales para aproximarnos al acontecimiento
de la fe. El conocido te6logo J. M. Castillo llama la atencién
en este trabajo sobre la importancia de recuperar los senti-
dos y salvar, con ello, el divorcio existente entre el edificio
especulativo construido para la explicitacion de la fe y la
vida misma. No fue una doctrina acabada, sino el ver, el
palpar y el compartir lo que hizo enrolar a los discipulos de
Jesus en su seguimiento.

Misticos y profetas: dos identidades religiosas

CARLOS DOMINGUEZ MORANO

La fenomenologia de la religién diferencié dos tipos basicos
de experiencia religiosa: la mistica, que busca la comunién
intima con lo sagrado y la profética, movida por un espiritu
de transformacion de la historia. Desde el campo del psi-
coandlisis estas dos actitudes basicas de lo religioso parecen
guardar una intima relacién con los origenes de la expe-
riencia religiosa y sus vinculaciones con lo materno (en la
vivencia mistica) y con lo paterno (en la proyeccién ética y
profética). Pero ambas dimensiones de la experiencia reli-
giosa guardan entre si intimas vinculaciones. No hay autén-
tica mistica si no desemboca en un compromiso ético y
profético, ni cabe pensar en una profecia que no se nutra
de una vinculacién profunda con lo sagrado. El estudio ana-
liza y compara ambas identidades religiosas y muestra sus
mutua implicaciones psicodindmicas y teoldgicas.
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EL ISLAMISMO. UN “FUNDAMENTALISMO” EN EL ISLAM (1)

José Luis Sanchez Nogales

1. Islamismo, fundamentalismo, integrismo y fanatismo

A menudo se encuentran estos términos empleados por los escritores
con escasa precision. En la literatura periodistica llegan a emplearse a veces
con notable confusién, haciéndolos intercambiables. Sin embargo, cada uno
de estos términos tiene su historia y su dmbito de significado y de aplicacion.
Para centrar el estudio en la realidad que designa uno de ellos, islamismo,
conviene hacer una breve resefia histérica y conceptual que ponga orden en
los significados y sefiale con cierta precisién los ambitos de referencia para
cada uno de ellos.

1.1. El fanatismo

El término mds antiguo parece ser “fanatismo”. Hay varios
antecedentes del mismo. Las “fanas” son presentadas como divinidades,
contadas entre las ninfas. “Fanum” es el lugar consagrado a la presencia de
la divinidad, a la que se consultaba sobre el futuro. Pasé a significar, por
extension, templo o santuario. Parece implicar la idea de que alguien puede
tener un control o dominio sobre lo desconocido, sobre el curso del tiempo,
sobre su desarrollo y, por derivacion, algin poder para llevarlo a cabo.
También se daba el nombre de “faniticos” a los sacerdotes orientales de la
diosa Cibeles, que vivian en torno a su “fanum” en el Palatino, y que
afirmaban que la diosa se les revelaba en episodios de trance extitico, en
virtud de los cuales lograban excitar el fervor del pueblo. Incluso se
nombraba asi a los sacerdotes de Belona, diosa de la guerra, que se crefan
poseidos por ella. También existe un adagio latino: “fanatica dicitur arbor
fulmine icta” (se llama fandtico a un drbol que ha sido herido por un rayo).
El comtin denominador consiste en que las realidades llamadas “faniticas”
se ven invadidas o heridas por una fuerza supramundana que las convierte
en “fanum”, pero a costa de destruir en ellas su prlmmva esencia natural o,
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La iconografia presenta al fanitico mediante la imagen de un joven de
os erizados, sosteniendo un libro abierto en una mano y una espada o
cendiaria en la otra. Las imdgenes que nos muestran ultimamente las
ras de television son bastante elocuentes: jovenes en medio de una multitud
rante portando un ejemplar de un texto sagrado en una mano, mientras
y otra sostienen un fusil o un lanzagranadas. ;Hay una relacién, por
;uiente, entre una palabra tenida en la fe como “revelacion” y la violencia
e hacen gala algunas actitudes que manifiestan sintomas de fanatismo?
fanatismo una consecuencia de la recepcion del texto sagrado? J. Balmes
5 una primera aproximacion, desde la reflexion filoséfica, al problema
natismo, aunque €l lo relacionaba contextualmente con el surgimiento
otestantismo y los brotes de violencia que se desataron tanto entre las
ras tendencias protestantes como entre estas y el catolicismo. Advierte ya
el principio de las generalizaciones inapropiadas:

“Injusticia fuera tachar una religion de falsa solo porque en su
seno hubieran aparecido fanaticos: esto equivaldria a desecharlas
todas, pues que no serfa dable encontrar una que estuviese exenta
de semejante plaga™.

El fanatismo, argumenta Balmes, es una enfermedad del espiritu. Y no
sible erradicarlo por completo, pero si disminuir su extension, atenuar su
1 y refrenar su violencia. Lo define como una viva exaltacion del dnimo
1ado por alguna opinion falsa o exagerada?. Aunque reconoce el fanatismo
-una plaga que puede afectar a los diversos dmbitos en que se desarrolla
la humana, afirma con seguridad que el fanatismo propiamente tal, sin
-ativo apuesto, es el religioso. En tratdndose de religion, el hombre tiene
2nsién a dejarse dominar por una idea fija, a que se exalte su dnimo a
de la misma y a que se empeiie en extenderla aunque sea a costa de las
res violencias. Y ello lo achaca a la energia que empuja al hombre en la
1 religiosa. Finalmente, viene a decir que el fanatismo es “el sentimiento
0so extraviado”®. En efecto, siendo el sentimiento religioso irrefrenable,
7 poderoso como para ejercer sobre el hombre una influencia sin limitacion,
1o se aparta de su objeto legitimo, del camino propio y adecuado, produce
ados funestos. Y ello porque se alian dos causas muy a propésito para los

s, El protestantismo comparado con el catolicismo IV, Madrid 1967, 76.
1, 77. '
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mayores desastres: una alucinacién completa y absoluta ceguera del
entendimiento con un incoercible empuje de la voluntad?. Balmes ya apuntaba
en la direccién correcta cuando declaraba al fanatismo como extravio de la
mente, suefios delirantes, que conducen al hombre a la extravagancia, a los
crimenes mas horrorosos. Justo es decir que la medicina que Balmes recomienda
para la curacién de esta enfermedad es el sometimiento a “una autoridad
infalible”®, dando muestras de hacia donde dirigia su intencién apologética.

Algo esencial queda del andlisis del filésofo cataldn: su calificacion del
fanatismo como un achaque del espiritu humano en el Ambito de la religion. La
mds grave patologia que pueda abrirse paso en esta esfera. “No estd el mal en
que se presenten fandticos en una religién ~dird— sino en que ésta los forme,
en que los incite al fanatismo, o les abra para él anchurosas puertas™. Esta
afirmacién la retoma la actual reflexién filosofica sobre la religion para formular
su hipotesis explicativa del fanatismo como patologia de la actitud religiosa.
Existen en la actitud religiosa razones y causas que pueden producir desviaciones
patolégicas. Una de ellas es la tendencia del hombre a convertirse en absoluto
a si mismo. Es la antigua tentacion de llegar a ser como Dios, del “seréis como
dioses” (Gn 3,5) en boca de la serpiente tentadora. Tentacién de ocupar el
lugar de Dios y creerse con derecho a implantar a toda costa lo que a un
hombre concreto le parece que es la ley de Dios, la voluntad de Dios, para
organizar la vida de las personas y el mundo segin esa ley.

Se califica como actitud fanatica aquélla en la cual se reviste de una
aureola de santidad y de piedad la voluntad finita y limitada de un hombre.
Para conseguir la sumisién absoluta a esta voluntad humana, imperfecta, se
camuflan sus deficiencias, sus limitaciones e incluso sus lacras bajo la forma
suave, dulce y reverenciable de la religion. La raiz de la actitud fandtica es la
angustia que experimenta el hombre ante la presencia del Misterio, que tan
bien ha descrito S. Kierkegaard. El hombre auténticamente piadoso, religioso,
nunca tiene una seguridad absoluta de haber “conocido” a Dios, o de “saber”
con absoluta exactitud la voluntad de Dios. Todos los grandes hombres de la
historia de las religiones han sentido temor, e incluso han vacilado y dudado,
ante la abrumadora presencia de una manifestacién que se les presentaba
como divina. Asi el caso de Moisés (cf. Ex 3), el de Isafas (cf. Is 6), o el Jeremias
(cf. Jer 1), o de Jestis en Getsemani ante el drama de la pasién: “Padre, si

iCf id., 79.
5 Ibid.
611 T4
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s, aparta de mi este cdliz; pero no se haga mi voluntad, sino la tuya” (Lc
). Es el sentimiento de supremacia de lo divino y el temor a tomar como
tad divina lo que podria no ser sino mera voluntad y proyecto humano,
titud fandtica es la del hombre que, en esta situacién de angustia
rgante, de no poder estar absolutamente seguro ante Dios, de no alcanzar
ocer y controlar sus designios, no ha podido superarla y ha quedado
vdo en una situacién de ansiedad y desasosiego que le lleva a sentir
tico panico. Para liberarse de esa ansiedad enfermiza, ha optado por
zar la fe, que implica un movimiento de total abandono en las manos de
Y, de este modo, renuncia a Dios como Misterio y lo rechaza, al rechazar
sustia que e atenazd.

El fanatismo reemplaza la fe, la confianza, el abandono y la inseguridad
e experimentan ante la presencia imponente de Dios por una actitud de
nio, de control y aduefiamiento de la voluntad de Dios. Pero en el mismo
zo de la auténtica fe, confiada y temblorosa, pervive el recuerdo del Dios
nente y majestuoso que, a pesar de todo, es presentido como Bien supremo,
) promesa de verdad, de felicidad, de bienestar y de salvacion para el
re. En ese recuerdo del Dios rechazado brota una angustia antipatica
ortable que hace concebir al hombre, que siente arruinarse su fe, una
a posibilidad, en el fondo desesperada. ;Por qué no convertirse a si mismo
1sién incondicional por imponer en los hombres y en el mundo su propia
itad humana, finita, limitada e imperfecta, como si ésta fuese infinita, ilimitada
fectisima? ;Por qué no convertirse a si mismo en fuente de verdad y de
dad incondicionales para los demis hombres, haciéndoles creer que
eciendo los dictados de su voluntad -en realidad condicionada e imperfecta-
obedeciendo la voluntad de Dios -ésta si, incondicionada y perfectisima-?’

Cuando un hombre ha llegado a responder afirmativamente a estas
iones se ha convertido en un fanatico. Es un hombre en el cual la auténtica
ligiosa o se ha deteriorado gravemente o ha desaparecido del todo. Sin
1rgo, el fanatico no estd dispuesto a renunciar del todo a Dios. Le queda
salida, ocupar él mismo el lugar de Dios y comenzar a actuar como si las
iones y dictados de su voluntad fuesen idénticos a los designios de la
atad de Dios, en realidad siempre misteriosos y dificilmente perceptibles.
srados de intensidad de la actitud fandtica cubren un amplio abanico de
>ilidades. Su extremo mas intenso llega a arremeter pasionalmente contra

limitacién que se oponga a su voluntad -identificada con la voluntad
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divina- v degenera en violencia psicolégica, moral, espiritual e incluso fisica
contra aquellos que no se atienen a esa voluntad. El fandtico llegard a revolverse
contra si mismo y a dafarse, incluso con caracter suicida, cuando descubra su
limitacién, imperfeccién e impotencia. Si la necesidad de expresar este
sentimiento tiene la posibilidad de recurrir a la violencia fisica en sus diversos
grados, entonces acontece la implantacién de la desesperacion y del terror
bajo una forma visible religiosa, e incluso rodeada de un halo de pretendida
santidad y de un clima de aparente piedad y de testimonio martirial por implantar
en el mundo ~impio— la piadosa y santa voluntad de Dios despreciada por los
hombres.

1.2. El fundamentalismo

Este es un fenémeno propio del protestantismo, como reaccion religiosa
contra toda forma de modernidad. Brota a comienzos del siglo XX en los
Estados Unidos, en la crisis del protestantismo americano arrastrada desde
hacfa medio siglo. Tres debates desgarraron la relativa unidad de los protestantes
americanos a finales del siglo XIX:

1. La aceptacién del darwinismo por los protestantes liberales y

modernistas

2. laensefianza de la exégesis critica de la Biblia en algunos seminarios

protestantes.

3. La vision progresista de la historia por el protestantismo liberal, con

la idea de la inmanencia de Dios que hace venir su Reino en medio
de los esfuerzos humanos®.

En el marco del movimiento protestante antimodernista, la Conferencia
Biblica de Niagara de 1895 present6 “cinco verdades fundamentales” de la fe
cristiana como criterios para discernir acerca de la ortodoxia de las confesiones
de fe de las Iglesias y de las personas:

1. La infalibilidad y verdad literal del texto biblico.

Fl nacimiento virginal y la divinidad de Jesucristo.

El caricter expiatorio de la muerte de Jesucristo.

La resurreccién corporal, fisica, de Jesucristo.

La segunda venida de Jesucristo seguida de un reino de mil afios’.

W N

8 Cf. MarTin E. MarTY, Fundamentalisme, en Dictionnaire critique de théologie, Paris 1998,
485-486.

9 Gf. W. Henn, Fundamentalismo, en Diccionario teologico enciclopédico, Estella, Navarra 1995,
F11 419
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Entre 1905 y 1920 fueron apareciendo los folletos publicados por un
> de protestantes conservadores californianos, The Fundamentals: a
10my to the Truth, en los que se viene a prolongar y acentuar los articulos
iagara: la inspiracion e inafalibilidad de la Biblia, una fuerte critica de la
2sis biblica histérico-critica, rechazo de la teoria darwiniana de la evolucién
s especies por su incompatibilidad con el texto biblico, y se censura el
gelio social del liberalismo protestante. Mds de tres millones de copias de
folletos fueron distribuidos entre los pastores de las iglesias protestantes
»s Estados Unidos. En 1919 se funda la Worl Christian Fundamentals
ciation que se hace portadora de todas estas inquietudes, consiguiendo
>n algunos lugares se prohibiera la ensefianza de la teorfa evolucionista.
> procesos a profesores por esta causa en algunos estados, célebre el caso
ennesse. En 1920, Curtis Lee Laws, bautista, redactor jefe de “Baptist
hman Examiner”, invit6 a quienes pensaban como €l a llamarse a si mismos
jamentalistas”, y fue asi como el término se impuso finalmente. Los
amentalistas americanos se quejaban y combatian la postura de los
ervadores, que les parecfa demasiado pasiva y permisiva para con las
; “modernas”. A partir de la década de los setenta parece haber renacido
fundamentalismo asociado a fuerzas politicas y medios de comunicacion,
wcarnado” en la llamada “mayorfa moral”. El fundamentalismo acentda
fuertemente el origen divino de la Escritura, revelada en cada una de sus
s y literalmente. Acentda asimismo la conversion a Jesucristo como salvador
snal. No es infrecuente encontrar en los grupos fundamentalistas a lideres
maticos a los que se concede, por parte de sus seguidores, una
ordinaria autoridad para interpretar las Escrituras. Pero siempre dentro de
rigidez ideologica y doctrinal que aisla la narracién biblica de la historia.
hi que en los ambientes fundamentalistas prenda con facilidad el espiritu
cruzada” contra toda innovacién, o contra lo que se percibe como un
ro para lo “fundamental”, como por ejemplo el ecumenismo y el didlogo
religioso, anatema para los fundamentalistas.

El Integrismo

El significado del término “integrismo” se perfila en los afios previos a
imera guerra mundial y en oposicién al modernismo. Los catélicos que
aban una apertura de la Iglesia en la asuncién de las libertades modernas
los esfuerzos de investigacion cientifica, biblica y teoldgica, reprocharon a
esistentes en contra de esta actitud calificindolos como integristas. Las
s fundamentales que delimitan el concepto de integrismo se pueden
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1. Lucha contra la reduccién teérica y practica de los derechos de Ia
Santa Sede y de la Iglesia en los diferentes dominios: religioso,
territorial, politico, etc.

2. Protesta por el abandono de la ensefianza de la neo-escoldstica.

Rechazo de toda apertura en el orden politico y social.

Temor hacia toda innovacién e investigacién que intente delimitar

los elementos doctrinales de sus contextos histéricos y culturales,

5. Denuncia de profesores y obispos como heréticos, por pretender
recibir los resultados de la investigacion y de las ciencias de la
modernidad.

B

Desde la definicién de la infalibilidad pontificia en el Concilio Vaticano
[ (18 de julio de 1870)'°, los catélicos mds intransigentes cierran filas en torno
a Roma: los intransigentes italianos, los ultramontanos franceses y el centro
catélico alemdn. En Espafia existia un “Partido Integrista” fundado a finales del
XIX', e inspirado en el Syllabus de Pio IX. La lucha de estos integristas va
encaminada a conseguir un nuevo “orden social cristiano” cuyo perfil deberia
ser definido por la autoridad de la Iglesia. La finalidad dltima perseguida es
que la “ley divina” presida el gobierno de las sociedades desde los “inmutables
principios catélicos”, con objeto de lograr un orden social cristiano diverso
del liberal, al que se le achaca ser un derivado de la Revolucién Francesa y de
la Tlustracion. Para los integristas no hay verdadero catolicismo si no se mantienen
en rigor y sin distinciones todos los dogmas y si no se aplican los principios de
la religion catdlica a todos los Ambitos de la vida personal y social. El catolicismo
integral se perfila asi como social, intransigente, exclusivista y maximalista.

El integrismo es, por tanto, una “salida” del conflicto entre Iglesia y
burguesfa. La burguesia estaba interesada en el progreso cientifico. Pero el
avance del socialismo la asusta y acude a la Iglesia en busca de un parapeto.
Por su parte, la Iglesia no podia aceptar el orden social burgués heredado de la
Revolucién. En este conflicto se inscribe la accion del “Sodalitium Pianum” (La
Sapiniére). Dirigido desde Roma por Monsefior Humberto Benigni (+ 1934),
desde 1909 emprende una cruzada contra el modernismo apoyada por un

1 Cf. Constitucién Dogmdtica “Pastor Aeternus” sobre la Iglesia, en H. DENZINGER — P, HUNERMANK,
El Magisterio de la Iglesia, Barcelona 1999 (DH 3073-3075).

' Fundado en 1888 por Ramon Nocedal, con el nombre de “Partido Catélico Nacional”, como
version espaiola de la corriente ultramontana francesa. Cf. F. VeLasco, Integrismo, en M. MORENO
Viua, Diccionario del pensamiento moderno, Madrid 1997, 690-694.

2 Cf. Y MarcHasson, Integrismo, en P. Poruparp, Diccionario de las reli iones, Barcelona 1987,
k3
Q= QL2
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1 despliegue de prensa en toda Europa. Tras la publicacién de la enciclica
cendi”® de Pio X (8.9.1907) la sociedad vio reforzada su posicién, si bien
ca fue aprobada de modo oficial por la Santa Sede. A ello contribuyé el
or control que se ejercia sobre los diversos Ambitos de la Iglesia: obligacion
nforme periédico a Roma de los obispos, exigencia de informacién periddica
e los cursos impartidos por los profesores de los seminarios, creacién de
ités de vigilancia doctrinal, juramento antimodernista para todos los cargos
sidsticos, etc. El integrismo impuso un modelo de relaciones basado en la
cién v la denuncia, afectando a obispos, tedlogos, lideres de movimientos
licos y otros. El miedo que imponian estas delaciones, tantas veces
mniosas, tuvo como consecuencia las protestas de varios episcopados
adas a la Santa Sede. A pesar del cese de actividades del Sodalitium desde
[, sin embargo el estilo de accién continué durante afios dando lugar a esa
lencia o corriente que comenzaria a ser conocida como “integrismo”
insigente catélico. Durante la celebracion del Vaticano II esta corriente
orista se revelarfa como una minoria que posteriormente acaudillaria la
tencia a la aplicaciéon de las reformas conciliares. El integrismo hoy, mds
una corriente organizada es una actitud mental que se revela periédicamente
la que se le achacan tres defectos importantes:
1. Doctrinalmente confunde integridad de la doctrina con su expresién
cultural y su ropaje coyuntural pasajero.
2. Tacticamente comete el error de huir del mundo o combatir contra
él —en lugar de evangelizarlo— considerandolo el reino del error y
del pecado.
3. Moralmente proclama y practica un divorcio entre mundo y
cristianismo, contradiciendo el principio de la encarnaciéon!.

En definitiva, el integrismo es una actitud y una disposicién mental
>ia del Ambito catélico, que comparte con el fundamentalismo el aferramiento
ya dado y el miedo a la evolucién de la sociedad y a la encarnacién de la
7ién en el ritmo de esa evolucién, aun conservando su esencia.

El Islamismo

Solo una palabra de introduccién acerca del concepto que constituye
bjeto de este trabajo. Ya se ve cémo los términos fundamentalismo e
grismo se aplican impropiamente dentro del 4mbito isldmico. No obstante,

DH 3475-3502.
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muchos analistas, incluidos no pocos musulmanes, han traido los términes
fundamentalismo e integrismo al campo del Islam para designar a los
movimientos mds conservadores, intransigentes, antimodernistas y violentos
que han brotado dentro de dicha tradicion religiosa. El concepto de fanatismo
se sitda en otro nivel de significado y puede ser aplicado a cualquier persona,
corriente, movimiento, o incluso institucién, que habiendo perdido la calidad
de la auténtica actitud religiosa se deslice hacia una patologia del espiritu
reconocible. Fanatismo puede encontrarse, por consiguiente, en cualquiera de
las tradiciones religiosas de la humanidad y, en sentido amplio, en cualesquiera
otros dmbitos de la existencia humana.

Como primera delimitacién deictica hay que decir que el islamismo no
se puede hacer sinénimo de Islam. Es corriente encontrar textos en los que se
utiliza el término islamismo para designar el Islam. Es un uso no solo incorrecto,
sino equivoco. Islam es una de las grandes religiones de la humanidad de
dmbito mundial, con vocacién universalista. El islamismo, aunque comenzé
significando determinado “estudio sobre el Islam” —nunca la religién- ha quedado
como término consagrado para designar una recepcién extremista del Islam
que conduce a una vivencia politica ideologizada, radicalizada, anclada en el
pasado e incluso violenta, de esta religién. Puede verse cédmo hace el
discernimiento un buen conocedor de este mundo:

“Por otro lado, en el contexto isldmico, el término
fundamentalismo ha sido utilizado en las dltimas tres décadas
para denotar la ideologia politica del ‘islamismo’, como algo
diferente de la tradicional religién del Islam. En nombre del
totalitarismo del siglo XX, se crearon partidos islamistas, los cuales
luchan entre ellos esporddicamente y sin embargo asumen un
cardcter bastante monolitico en confrontaciones con el resto del
mundo. A la prensa drabe le gusta referirse al fenémeno como
Islamist Internationale” .

M. Charfi ha sintetizado lo que supone el islamismo frente a lo que
significa el Islam. Es verdad que en ese texto se nota con claridad la mente
ilustrada del autor. Sin embargo, algunos de los elementos que, irénicamente,
atribuye a esa historia idealizada a la que se adhieren los islamistas, pueden
encontrarse en la recepcién ortodoxa conservadora del Islam mds tradicional.

5 C. DUrAN, Los talibanes. De camino a Asia Central: colision en la frontera afgana: Encuentro
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De todas formas, la lectura a dos columnas merece la pena por la clara voluntad
de distinguir entre Islam e islamismo, entre musulmanes e islamistas?t .

“Para los musulmanes, el Islam
es una religién popular y tranquila.
Es, en primer lugar, una religion, en
el sentido de que es esencialmente una
creencia, una respuesta al problema
acuciante de la vida y la muerte, un
medio eficaz para apaciguar la
angustia de la existencia, la esperanza
de una vida tras la muerte que estari
llena de justicia y de dicha. Significa
sencillamente que el super-poder que
ha creado este mundo, Dios, ha
inspirado a Mahoma -un hombre entre
los demads, que ha tenido, como todos
los hombres, virtudes y debilidades-,
un mensaje de amor, de igualdad, de
fraternidad y de paz. Este hombre
conocié enormes dificultades, porque
fue denigrado, perseguido por los
suyos, y estuvo a punto de ser muerto;
entonces €] se defendié. Pero, mis all4
de esta autodefensa, su mensaje es
fundamentalmente un mensaje de paz
y de concordia”.

“Para los islamistas, el Islam es
todo lo contrario. No es a Dios a quien
hay que adorar sino una cierta historia.
Los integristas han sido adoctrinados
por sus tedricos y dirigentes de tal
modo que tienen la cabeza llena de
una historia deformada e idealizada
hasta el extremo. Para ellos, Dios ha
creado a la humanidad para que le
obedezca, y ha elegido al Profeta
Mahoma, un hombre perfecto, para
transmitir sus Ordenes a esta
humanidad. Este dltimo fue seguido
por un pufiado de fieles, todos buenos,
generosos y devotos, y combatido por
una armada de incrédulos, que eran
todos altivos, mentirosos, perniciosos
y rapaces. Con la ayuda de Dios, las
fuerzas del bien, poco numerosas, han
triunfado sobre las fuerzas del mal, a
pesar de su gran namero. La historia
del Islam es la de una epopeya
maniquea [...]. Los compaifieros del
Profeta y sus sucesores, hombres que
eran, si no perfectos les faltaba poco,
han constituido un Estado y codificado
un derecho. Hoy, es necesario
reconstituir ese estado y volver a ese
derecho que hay que aplicar al pie de
la letra y sin cambiar nada”. .

El programa islamista, segin este autor, se reduce a dos puntos

fundamentales. En primer lugar la reivindicacion de la aplicacién de la ley
islamica y, por consiguiente, un estado isldmico. En segundo lugar el
mantenimiento tedrico y aplicacion prictica de dos fobias: contra occidente v
contra la mujer”. El islamismo rechaza globalmente todo lo que el espiritu

1S M. Cuarm, Islam et Liberts, Le malentendu bistorique, Paris 1998; texto en pp. 57 y 58-59.
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humano haya podido crear fuera del mundo musulman. E incluso rechaza toda
creacién que, dentro del ambito musulmdn, sea posterior a la época del Profeta
y de los cuatro califas “bien dirigidos”, los primeros sucesores de Mahoma. Y
una de los mas sobresalientes objetivos de su programa consiste en reavivar la
polémica y la controversia milenaria entre la media luna y la cruz, Islam y
Cristianismo. Pero el problema del islamismo, probablemente, es el mismo
problema que, segin Charfi, aqueja al conjunto del mundo musulmém y que
requiere su tiempo y ocasién: el problema de la falta de claridad acerca de la
relacién correcta que debe establecerse en el Islam entre mundo, estado y
religion', de lo que me ocuparé mds adelante.

- ; il 51174 o 1
2. El reformismo isldmico como origen"

El islamismo nace a partir de los movimientos reformadores en el seno
de sociedades musulmanas sometidas a colonizacién occidental®. Surge, en
primer lugar, como una llamada a “modernizar” el Islam sin occidentalizarlo. El
reformismo es una tendencia que brota en el siglo XVIIL. El primer pensador
adscrito claramente a él es Sah Wali Allah (1703-1762) en La India. Se pueden
petfilar tres principios fundamentales inspiradores de esta te.r}dencia:

1. Retorno al Coran'y a las tradiciones auténticas primitivas. Este retorno
conlleva una cierta emancipacién respecto del comentario (tafsir) medieval:

2. Lucha por la liberacién de los territorios ocupados por potencias
coloniales.

3. Oposicion a los regimenes musulmanes que rechazgn las reform.as o
pactan con potencias ocupantes y, por ello, se han desnaturalizado v, en cierto
modo, desislamizado.

Dentro de la coincidencia en estos principios generales se reconocen
algunas escuelas o tendencias bien pronunciadas y visibles.

1. El Wahhabismo?! tiene su origen en Siria y Medio Oriente, y reci‘E)e
su nombre del tedlogo musulmin hanbali Muhammad ibn ‘Abd al \Wz}hhab
(1703-1787) que emprendié una lucha contra las supersticiones extrafias al
espiritu del Cordn, predicando el retorno a los simples preceptos del ~texto
sagrado y a la tradicién de la comunidad primitiva del Profeta y sus compafieros

B Cf 1d., 61. . i
©CF T L. Shncutz Nocates, Cristianismo e Islam. Frontera y encuentro, Madrid 1998, 106-116.
2 Cf. M. Taw, Plaidoyer par un Islam moderne, Paris 1998, 51.
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n Medina. Se autodenominan muwahidun, unitarios, por ser intransigentes en
| principio de la unidad y unicidad divina. Toda adoracién de un objeto distinto
e Dios es digna de ser castigada con la muerte. Consideran incredulidad la
iterpretacién simbélica del Coran y defienden el literalismo absoluto, sobre
»do en la aplicacién de las penas corporales de la sari‘a o ley isldmica?. Entre
303 v 1806 se impusieron en La Meca y Medina. Posteriormente fueron
errotados por tropas turco-egipcias, pero consiguieron mantenerse en Arabia
=ntral hasta que se impuso en el poder la casa de los Sa‘ud. Esta dinastia,
ctualmente reinante, unificé Arabia bajo ‘Abd al-‘Aziz al-Sa‘ud en 1932, e
npuso la reforma wahhabi. Desde entonces esta forma conservadora del Islam
2r4 como el alma de la organizacién social, religiosa y politica de Arabia, hasta
oy. Se proclama el Cordn como Unica constitucién, la sari‘a como ley del
2ino para la regulacion de la vida religiosa, educativa, social, juridica, politica
econémica. De ahi que el Islam impregne todos los dmbitos de la vida del
ais. Concretamente se aplica estrictamente el c6digo penal cordnico, el cierre
e restaurantes durante el dia en el Ramadan, el cierre de comercios y negocios
la hora de la oracién, etc.

Se establece un dificil equilibrio entre el conservadurismo religioso y las
ecesidades de modernizacién de las estructuras del pais, no exento todo ello
e un cierto clima de hipocresia. Los gobernantes se sienten frenados por una
orriente isldmica conservadora que paraliza el avance hacia la modernidad y,
or otra parte, se apoyan en esa corriente para mantener el estatuto de pais
lamico de Arabia. Ninguna otra religién estd permitida en Arabia Saudi. Segun
| wahhibismo el pais es como una inmensa mezquita, por consiguiente, sobre
u suelo no se pueden celebrar otros cultos, ni erigir otros templos. La pena
or apostasia del Islam es, en Arabia, ]a muerte por decapitacion. Para conservar
1 orden civico-religioso existe una suerte de policia religiosa, una especie de
1quisicién modernizada, los llamados mutawwi‘un, para la represién del vicio
‘la propagacion del bien. La mujer es uno de sus objetivos mids vigilados: que
ista el vestido negro, que no vaya junto con varones desde la infancia, la
eparacién total de sexos en todos los dmbitos de 1a vida, que no conduzca
utomoéviles, restriccidn de su acceso a las mezquitas, etc.

2. La Salafiyya® nacié a mediados del XIX con el predicador irani Gamal
1-Din al-Afgani (1838-1897). Toma su nombre de un pasaje de un discipulo de

*Cf. R. pu Pasquier, El despertar del Islam, Paris 1992, 51-57.
}Cf. EM. Parga, Islamologia, 11, o.c., 618-636; R. DU PASQUIER, O.C., 57- 61 W. Expg, Salafiyya, en
incyclopédie de UIslam, VI, 931-940: Ip., Rashid Ridd, ibid., 461-563.
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Afgani, Muhammad ‘Abdu, publicado en la efimera revista al-urwi al-wutqa
(El vinculo indisoluble):

“/Oh pueblo del Coran! Nada seréis mientras no pongais en practica el
Cordn, mientras no os comportéis conforme a sus mandatos y
prohibiciones, mientras no toméis estas normas como regla de todas
vuestras acciones, siguiendo sus mandatos como lo hicieron vuestros
antepasados (salaf)”

Salafiyya significa “actuar como lo hicieron los antepasados de las primeras
generaciones isldmicas” (al-salaf al sdlih). Pretende depurar las supersticiones
y adaptar la vida de las comunidades musulmanas a la modernidad: reforma
del Islam vy, simultineamente, resistencia a la secularizacién y a la
occidentalizacién. Retorno a la pureza de la fe original y aceptacién de todo lo
positivo que hay en la ciencia moderna occidental. Algunos comentarios
coranicos de esta corrriente han querido presentar el Cordn de modo concordista,
haciéndole contener todos los principios de la ciencia moderna. Asf se plante6
la necesidad de un nuevo iytihad (esfuerzo personal de interpretacién) y un
nuevo iyma’ (consenso interpretativo de la comunidad) para renovar la
hermenéutica fixista de las cuatro escuelas juridicas tradicionales. Algunas de
las expresiones de pensadores adscritos a la salafiyya parecen reivindicar algo
muy parecido al “libre examen”. Y no se detienen al afirmar que el derecho
isldmico (figh) no puede aprisionar el Islam, para lo cual, si fuera necesario
habria que suprimir las cuatro escuelas juridicas tradicionales. Declara que las
normas sobre la poligamia, el repudio, la esclavitud y otras, no pertenecen a la
esencia del Islam. La religién debe ser deslindada todo lo posible del estado y
del gobierno®

Politicamente replantea la unidad perdida de la umma (comunidad
musulmana) como una exigencia teoldgica del Islam, y pretende impulsarla
mediante el logro de un sistema igualitario, reformas sociales que incluyan una
cierta liberacién de la situacién de la mujer y una accidén apologética que se
enfrente al proceso expansivo de la mision cristiana. Atacan con especial dureza
a los escritores e instituciones musulmanas que consideran adalides de la
secularizacién y la occidentalizacién. Discipulo de Muhammad ‘Abdu fue Rasid
Rida (1865-1935), de origen libanés, fundador con aquél de la revista “Al-
Manar”. Este endurecié la direccién fundamentalista del movimiento® al

% Cf F. M. Pargia, La religiosidad musulmana, Madrid 1975, 155-169.
% Cf, M. ‘Tawpl, Plaidoyer par un Islam moderne, o.c., 86-87.
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adherirse al islam wahhabi, orientdndose hacia el panislamismo y el panarabismo
como bases de la unidad musulmana bajo un califato drabe restaurado, tras
una polémica con los jovenes turcos que habfan quitado toda competencia al
califato de Estambul (1922), que suprimieron posteriormente en 1924.

3. Los Hermanos Musulmanes (al-Thwan al-Muslimun) fueron fundados
por el sayj Hasan al-Banna’ (1906-1949), profesor egipcio, el 3 de marzo de
1928, como asociacién politico-religiosa de cardcter activista. Alcanzan su mayor
popularidad en los momentos de agitacién politica en Egipto tras la segunda
guerra mundial. Uno de sus escritos principales es Nuestros problemas interiores
o i iuz del orden isidmico™ . Pretende ia prohibicion de ios PArtidos poiticos
y la formacion de un unico frente islimico, la implantacion de la ley islamica
con caracter coercitivo, la introduccion del espiritu de yihad (esfuerzo en el
camino de Dios, “guerra santa”) en el ejército, la formacién de una unién
panislamica y pandrabe, la adaptacién de la moralidad publica a la ley islamica,
campaias de sensibilizacién contra los usos y costumbres extranjeras, censurar
el mundo de la cultura, ensefianza religiosa islimica obligatoria en la educacion,
adaptar el sistema econémico todo lo posible a la ley isldmica (limosna legal,
prohibicién del interés), etc. El llamamiento de al-Banna’ al pueblo egipcio, y
musulmin en general, en 1947, es elocuente:

“He llamado a mi pueblo para que elija, o hablando de un modo
mas claro y justo, le he lamado a ratificar su alianza con Dios y
consigo mismo, de tal manera que haga de las reglas del Islam
el soporte de nuestra vida social en todas sus manifestaciones.
Asi se salvard nuestra sociedad de la angustia, trastornos y
desordenes que existen por todos sitios, prohibiéndonos todo
progreso e impidiéndonos reconocer el buen camino que nos
permitiese resolver nuestros problemas internos y externos. Y
he dicho que no existe otro camino hacia la salvacién si no es el
de actuar asi, por medio de nuestra fe y nuestras obras lo mas
ripida y firmemente posible...

... asaber, que el Islam es religién y sociedad, templo y estado,
vida inmediata y Gltima; que subraya primordialmente las cosas
de la vida terrestre, mas que los actos de culto, a pesar de que
unas y otras estén establecidas sobre una misma base: rectitud
de corazén, vida de conciencia, temor de Dios, pureza de alma.
La religion, asi, no es més que una parte del orden islamico yel
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Islam la gobierna como gobierna al mundo y la vida terrestre:
totalmente...

Asf, joh jefe de gobierno, oh vosotros hombres de la venerable
al-Azhar, miembros de las asociaciones y partidos, oh patriotas
de este pais, oh vosotros todos los que sois sus hijos, yo os
dirijo estas palabras: Volved al Islam, aprovechad la ocasion,
volved a ser Musulmanes!™’ .

El idedlogo sucesor de al-Bannd’ fue Sayyid Qutb®. Detenido en 1954
tras el fallido atentado contra el presidente Nasir, fue condenado a muerte; sin
embargo, la pena le fue conmutada por la de cadena perpetua. En 1965 fue
nuevamente detenido por ser el principal idedlogo del Movimiento y jefe de la
banda que intenté asesinar al presidente Nasir con el fin de promover una
revolucion musulmana. Entre 1965 y 1967 se producen hasta 18.000 arrestos de
Hermanos. Juzgado Qutb en 1966, fue condenado a muerte y ahorcado en
agosto del mismo afio. Su produccién literaria fue abundante. Muestra, a través
de sus escritos, haber comprendido la importancia de valores tales como la
justicia, la solidaridad,el trabajo, valores a los que nuestra época es tan sensible,
pero le faltan una auténtica simpatia por el mundo moderno y un profun.(?o
conocimiento de éste, lo cual se comprende sabiendo cuil es su concepcién
de la Historia. Para él la edad de oro estd en el pasado. Es la época ideal de IQs
comienzos del Islam. Por lo tanto nada nuevo puede suceder ya en la tierra,

A partir de estos dos principales idedlogos, los Hermanos se han
expandido hacia otros paises en los que han influido en la forqlaaon de
movimientos islamistas?®. El régimen islamista sudanés estd sostenido por el
partido de los Hermanos liderado por Hasan al-Turdbi. Doctrinalmente, tiene
como ley el Cordn y rechaza todas la herejias; en el terreno moral apoya un
rigorismo cordnico estricto: prohibicién de la usura, de las escuelas mixtas,
organizacion del azaque, etc. Dado que los nuevos problern.a,s deben ser re§ueltos
seglin un estricto Islam, politicamente tiene la intencién de destruir toda
influencia occidental en los paises musulmanes por considerarla fuente de
ateismo y corrupcién. Son muy contrarios a la occidentalizacién'd.e lalns
costumbres. Propugnan una fe que se pueda plasmar en una “ciudad religiosa”,

711, LouceL, Contribution a I'étude des Fréres Musulmanes: Nos problémes a la lumiére de I'Ordre
Islamique: Orient 37 (1966) 114-115 y 118. Cita en espafiol en M. Borrmans, Los Hermanos
Musulmanes: Encuentro 15 (1973) 8.

BCE, ]J.G. JanseN, Sayyid Kutb, en Encyclopédie de I'Islam 1X, 121-122.
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regida por la ley de Dios. Achacan el surgimiento de los problemas actuales al
hecho de no conocer el Islam o de haberlo abandonado. La solucién esti en
adoptar el Islam como camino y la ley religiosa (sari‘a) como tnica ley.

3. El deslizamiento bacia el islamismo: globalidad, codificacion, resentimiento
y literalismo

En el Islam, teol6gicamente, existe la tendencia, inspirada en el contenido
del Cordn y en la tradicion del Profeta, a constituirse en sociedad perfecta
regida por la ley divina (sari‘a) y el derecho religioso islimico (figh) como
constitucion poiitica de 12 sociedad madre de los creyentes (umma). Bsta
tendencia no siempre se lleva a la praxis extrema. Muchos estados con mayoria
de poblacién musulmana se consideran «estados musulmanes» en los cuales
rige la sari‘a y el figh para muchos aspectos de la vida individual, social, politica
y juridica, pero otros aspectos estan regidos por leyes de caricter més civil, el
ganun, o derecho positivo promulgado por los sultanes y dirigentes politicos.
Los estados en los que rige el derecho islamico como constitucién politica y ley
civil y penal reciben el nombre de «estados isldmicos», y suelen estar sostenidos
por tendencias rigidamente conservadoras, como es el caso del Islam sif en
Iran, el sunni anbali en Arabia Saudji, o el islamista de los Hermanos Musulmanes
de Sudan. La base teoldgica y el ejemplo histérico para la institucién del califato
es la sunna o tradicién del Profeta que hizo coincidir en su persona la triple
condicién de lider religioso, dirigente politico y jefe militar de la comunidad
primitiva de Medina, la umma paradigmatica. Algunos predicadores (hutabi”)
le dan ese triple calificativo: el que preside en la mezquita (al iman fi-l-masgid),
gobernante de los musulmanes (hakim al-muslimun) y jefe en la batalla (qa'id
fi-l-ma‘araka) . Asimismo, los mds radicales le atribuyen calificativos tales
como “jefe de los guerreros” (imim al- mugihidun) y “el mejor de los
combatientes (afdal al muqgatilun)®'. Asimismo, el radicalismo islamista tiende
a identificar la mezquita, en referencia a la del Profeta en Medina, con el centro
absoluto del mundo del creyente musulmin y de la comunidad, aplicandole
calificativos que hacen de ella un simbolo del universo unificado, globalizado
y sin posibilidad de diferenciacion de 6rdenes y ambitos de realidad dentro del
mismo. En Suddn, la predicacién islamista ha llegado a calificarla como “casa
de culto” (dar al-‘ibada), “cuartel de las tropas” (dukanat al gais) vy “sede del
gobierno” (magaw al-hukuma)?2.

*CE. M. A Avuso Guixor, El Islam desde el piilpiro. Extracto de Tesis Doctoral, presentada en la
Facultad de Teologia de Granada, Granada 2001, 35,

UL id.
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La eleccion de Abu Bakr, dio comienzo a la institucion del califato,
titulo de la institucién que ostentarfa la jefatura de la comunidad. En marzo de
1924 fue abolido definitivamente el califato simbélico y residual de Estambul
tras la revolucién de los 46venes turcos»?. Desde entonces el mundo musulman
no tiene califa. El califato representa la cumbre de la unidad de la comunidad
musulmana (ummat al-nabi) en la que el hombre musulmin toma conciencia
de su identidad y de su pertenencia a la comunidad del Profeta, una, universal,
impecable en siy asistida por Dios. La umma deberia realizar ese «querer vivir
juntos» que tiene su modelo en la comunidad primitiva de Medina. Desde esta
nostaigia hay que entender los periédicos intentos de restauracion del caiifato®f,
De ahi el problema de concordar esta mentalidad con el derecho occidental:

«Mahoma fue, al mismo tiempo, fundador de una religién y
organizador de un estado, uniéndolos indisolublemente mediante
una ley Unica, la sari‘a. Ley que, una vez desaparecido el califato
dnico, se pretende no circunscrita a limites territoriales, no
encerrada en las fronteras de un estado. Esta ley se resiste a ser
revisada, ampliada o restringida por érgano legislativo alguno.
Por otro lado, nada escapa al derecho musulmin en cualquier
esfera de la conducta de los individuos y del estado, no solo en
lo propiamente juridico o politico, sino también en la moral y la
liturgia. Lo profano y lo sagrado estdn imbricados»?*.

La aplicacién total de la sari‘a implica un estado isldmico. No obstante,
tampoco se debe olvidar que en muchos paises musulmanes, durante las dltimas
décadas, la ley islimica y la jurisprudencia musulmana han ido siendo relegadas
a los aspectos mds personales o, si se puede hablar asi, «eligiosos», como es el
caso del derecho matrimonial, 1a filiacién, a veces la herencia, la praxis religiosa...
Pero muchos de los contenidos de la ley islimica que, en rigor, deberfan ser
aplicados por todo gobierno musulmén, como son la ley penal corénica, las
reglas fiscales, el codigo de la poligamia, el estatuto de la esclavitud, etc., no
son aplicados por el 80% de los estados musulmanes. Solo el 20% de los
estados -los estrictamente estados isldmicos- aplican la ley isldmica en su

3 Cf. las dinastias califales en T. MaiLLo SaLgapo, Vocabulario de bistoria drabe e isldmica, Madrid
1996, 295-299. ‘

¥ Cf. J. L. Sancupz Nocawss, Cristianismo e Islam. Frontera y Encuentro, Madrid 1998, 36-43.

3 A, Ropricurz CARMONA, Los Nuevos mudéjares; la shari‘a y los musulmanes en sociedades no
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integridad, v ello no sin elyrecurso a la hipocresia y las salvedades.

Otro elemento importante a tener en cuenta es el momento histérico,
social y cultural ambiental en que se codifica el derecho isldmico en sus cuatro
escuelas juridicas reconocidas. El dmbiente de su nacimiento es el de una
religién en continua expansién, mediante un poderio militar considerable. El
derecho islimico nace en una comunidad que domina pueblos y se implanta
desde los comienzos como hegemdnica en amplias zonas de territorio
conquistado y de pueblos sometidos:

«Ademds, el Islam crecié dominando, no estando sometido, v,
asi, el ordenamiento juridico de la comunidad musulmana
presupone que ésta no depende de otras autoridalles que las
islamicas*.

Esta mentalidad fue la que, segin algunos expertos en historia y en
derecho, hizo fracasar muchos intentos de adaptacién y de coordinacién de los
mudéjares en la Espafia medieval, que, como es obvio, vivian ya en territorios
con mayoria de poblacidn cristiana o, al menos, bajo derecho real de inspiracidn
cristiana, aunque con separacién de poderes. Son varios los tratadistas que
insisten en esta mentalidad que trabaja de modo a veces inadvertido en las
mentes de los musulmanes ahora inmigrados a paises europeos, pero que se
eleva a nivel consciente en los «guardianes de la ortodoxia», que son quienes
frecuentemente procuran hacerse con el control de la predicacidn en las
mezquitas:

«El derecho isldmico cldsico no tiene experiencia sustancial de
musulmanes viviendo fuera del territorio dominado por el Islam;
puesto que la elaboracién de la parte sustancial de ese derecho
se produjo en una época en que el estado normal era que un
musulman viviese en una sociedad cuya estructura y conceptos
fundamentales estuvieran basados en el Islam. Se trata en efecto
de un codigo elaborado para una religién en expansién’.

Cuando el Islam retrocede o comunidades musulmanas han de vivir
bajo un régimen no musulmain, al derecho islamico se le plantea un problema
que no tiene ficil respuesta. Una de las clasicas es la emigracién: el musulmin

% 1d., 57.
3 M. Fierro, La emigracion en el Islam. Conceptos antiguos, nuevos problemas, en M. ABUMALHAN
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que no puede vivir en un territorio bajo un régimen musulmin debe emigrar
hacia la «casa del Islamw. Sin embargo no todas las escuelas juridicas proporcionan
igual respuesta al problema. La escuela juridica hanafi, la mas liberal, atribuye
al concepto «dir al-Islam» un significado territorial v, por consiguiente, defiende
que un musulman que estd en la emigracion bajo régimen no musulman debe
ser tratado segtin las leyes del territorio en que se encuentra. Las demds escuelas
juridicas sunnies, en general, piensan que se puede considerar como «dar al-
Islam» a un territorio que no estando sometido a un gobierno musulmin, sin
embargo permite la libre practica del Islam. Los problemas, casi siempre, pueden
venir por el control de la predicacién en las mezquitas por gobiernos y
movimientos de corte islamista.

Un tercer componente importante de la conciencia musulmana, en
general, es el sentimiento de humillacién por parte de Occidente, que suele
identificarse con el Cristianismo desde la época de las cruzadas, en la mentalidad
y la opinién publica musulmana. De hecho, cuando se ha producido en los
Gltimos afios alguna actuacién militar que implicaba fuerzas occidentales en
territorios de mayorfa islamica, por poca simpatia que se tuviese en el resto del
mundo isldmico hacia sus gobernantes, enseguida predicadores, lideres politicos,
periodistas v literatos, emplean en sus intervenciones, crénicas y relatos, de
uno u otro modo, el término “cruzada”. Esta identificacién, casi espontinea en
la mente del musulmin, entre Cristianismo y Occidente funciona en todos los
estratos sociales, desde los de menor cultura, casi analfabetos, hasta los mas
altos, sobre todo cuando dicha identificacién es propiciada y alentada por los
sectores mis conservadores y “fundamentalistas”. No debe olvidarse que la
época del colonialismo no ha dejado buen recuerdo en las comunidades
musulmanas. Y ésta es una experiencia aln fresca en la memoria de estos
pueblos. Es evidente que los encuentros de Occidente con el Islam no han
sido afortunados por ninguna de las dos partes desde la época del nacimiento
del Islam hasta hoy® . Un camino afortunado consiste en trabajar para desligar,
en la conciencia colectiva musulmana, el Cristianismo y la Iglesia catdlica de
Occidente. Esto, ademds de beneficiar el entendimiento en el nivel mas

% Fn lo referente a Espafia no hay que olvidar csa «cultura del resentimiento» que nace en una
nostalgia aprovechada por gobiernos islamicos e instituciones culturales econémicamente
poderosas que alimentan el sentimiento de que Espaiia tiene contraida con el mundo musulman
una deuda histérica al haber aplastado la grandeza pasada de su civilizacion. Este sector representa
a un Islam muy reivindicativo, con una fuerte autoconciencia de tener un derecho natural e
histérico sobre lo que ellos siguen considerando al-Andalus. Cf. Sap ‘Auami, La comunidad
musulinana esparnola y el racismo, en M. ApuMaruan (Ed.), Comunidades Isldmicas en Europa,
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specificamente religioso, puede ser un puente tendido a las corrientes
mergentes que pretenden una nueva exégesis coranica y una renovacion del
erecho isldmico. "

i1

\

Cuando se trata del Islam y de las reacciones islamistas en su seno, no
s justo pasar por alto, aunque solo es posible aludir aqui de modo general, el
asfondo que alimenta y atiza esta escalada hacia el extremismo. Se trata de la
onciencia colectiva que tiene la comunidad musulmana —segiin grados diversos—
e ser una civilizacién humillada y una cultura aplastada por el mundo occidental.
as raices culturales y religiosas de este mundo occidental se hunden en una
ivilizacion, id cristiana, que en la mentalidad musuimana estd sovrepasada y
sumida ya por la civilizacién y la religion islamica. Siendo ésta T ultima revelada
~creen con fe religiosa— contiene purificadas y rectificadas las revelaciones
nteriores y las civilizaciones a que dieron lugar. Esta conciencia de “comunidad
umillada” es una herida que nunca ha cerrado en la conciencia musulmana.
e expresaba desde esta conciencia M. Talbi todavia en 1992:

“Quizds algunos recuerdan atn el importante desfile
organizado en TUnez el 8 de mayo de 1930 con ocasion del
congreso eucaristico, v para celebrar el centenario de la ocupacion
de Argelia, en el cual participaron millares de muchachos y
muchachas vestidos de cruzados. Para la ocasién, el diario “Tinez
Catélico” enumeraba las victorias sobre el Islam dando cuenta
del ndmero de musulmanes que, gracias a los misioneros, habian
abrazado el catolicismo. Se jactaba de cdmo Francia actuaba
con todo su poder para cristianizar a los africanos que se debatian
en las tinieblas del Islam y del paganismo”*.

Una conciencia colectiva que se ha ido formando en el seno de una
eligidn nacida como religidn triunfal y expansiva. He indicado ya c¢cémo el
lerecho isldmico tradicional no tiene experiencia de ser aplicado en situaciones
n las que el Islam no es religién hegemonica. De ahi la situacién “esquizoide”
ntre el dogma del triunfo del Islam como religién universal definitiva y la
ituacion factica de un mundo que no acaba de ser “sometido”, es decir,
slamizado. De nuevo M. Talbi, un pensador modernista:

“El Islam es la mas ecuménica de las religiones reveladas, la mis
universal, porque reconoce a todos los enviados y “sella” todas
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las religiones “confirmando” los mensajes anteriores (Cordn 6,92),
perfecciondndolos y superdndolos. Dios es uno y su mensajero
es uno en labios de todos sus enviados, de los que el dltimo es
el Sello de la Profecfa™®

Esta tendencia “esquizoide” desemboca en una situacidn auténticamente
patolégica en la mente de los islamistas, que pueden acabar concibiendo el
recurso al terrorismo magnicida como una “forma” de “guerra santa” (yihid), y
el suicidio asesino como “testimonio martirial” (sahid) por el honor del Islam,
la defensa de la fe y la reivindicacién de la tierra. Esta herida de la memoria
musulmana, periddicamente recidiva, tiene zonas de especial y dolorosa
sensibilidad que estdn en la mente de todos: la nostalgia de al-Andalus; la mala
experiencia del colonialismo europeo; el fracaso de las elites laicas musulmanas
postcoloniales y de sus férmulas de desarrollo importadas de uno u otro bando
del Occidente de entonces; el problema palestino que no acaba de resolverse
con una paz justa para todos y acorde con las resoluciones basadas en el
derecho internacional; la “Guerra de los Seis Dias”, tan conectada con el problema
anterior, y que humillé una vez mas a la comunidad musulmana; la llamada
“Guerra del Golfo” en Occidente, conocida en muchos paises musulmanes
como “la Gltima cruzada”; y otras. Factores todos estos que contribuyen a
sensibilizar esa herida diacrénicamente abierta y periddicamente sangrante. Y
en el fondo de todo ello, no tendria excusa olvidarlo, el injusto y clamoroso
desequilibrio entre paises ricos y pobres o en vias de desarrollo. A estos ultimos
pertenecen la mayorfa —salvo algunos especialmente agraciados por su
subsuelo— de los paises musulmanes. Y aun en algunos de los agraciados la
poblacién humilde no goza de los beneficios que la riqueza del pais podria
proporcionarle. Quizas sea éste, el limite del subdesarrollo y de la pobreza, la
zona de fractura mas honda, la que debe ser urgentemente atendida como
presupuesto de todo otro intento de caminar hacia la moderacion de los
movimientos de “despertar islamista” y hacia una civilizacién y una cultura de
la paz dentro del Islam y en sus “fronteras” con las otras religiones y culturas.

En el dmbito de la hermenéutica desde principios del siglo XX viene
emergiendo en la intelectualidad musulmana una via media de interpretacién
del texto sagrado marcada por algunos pensadores adscritos a lo que ha dado
en llamarse “nuevas tendencias”. Se trata de un grupo de pensadores que ha
comenzado a aplicar métodos historico-criticos a la exégesis cordnica. Cierto
que estin considerados como impios por la “ortodoxia” islimica. No hay que
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slvidar cémo fueron considerados los pioneros de la exégesis biblica actual. El
ntento de ‘Ali ‘Abd al-Razig™, reformista modernista de la Universidad Islimica
1l-Azhar de El Cairo, distingue em el Cordn lo que es mensaje religioso
>ternamente valido y las disposicionés legales aplicables a una época histérica
~oncreta. Su objetivo era desbloquear los lazos entre el poder espiritual y el
emporal. Fue condenado y excluido de al-Azhar®. Algo parecido, aunque con
nas fortuna para el autor, ocurrié con el libro “Sobre la poesia preislamica” de
dhad Husayn a causa del método critico que empled y que afectaba a elementos
1istéricos que aparecen en el Cordn y en la tradicién. Tras varios ataques en el
sarlamento egipcio e incluso su cese como funcionario, finalmente fue incluido
“omo ministro de Instruccién Pablica en el gabinete de Na as, en 1950%,
-

En Tinez, Tihir al-Haddad distingue entre el mensaje eterno del Cordn,
doctrinal y espiritual, y las disposiciones ligadas a una época histérica concreta.
Condenado por la autoridades religiosas tunecinas en 1930, su libro*  fue
secuestrado en 1935. Considerado maestro por H. Burguiba, sus tesis exegéticas
han tenido escasa continuidad. Pero puede encontrarse su rastro en la obra de
M. Charfi. Finalmente, el egipcio Muhammad Ahmad Jalafallah vio rechazada
su tesis doctoral® en 1947 por el jurado académico de la Universidad Fuad de
El Cairo. En ella sostiene que el Cordn ha recibido influencias extracordnicas y
que contiene errores historicos. Considera que lo importante es la verdad
profunda de sus leyes psicolédgicas y sociales. El Cordn debe ser explicado en
funcién de la sociedad en la que brota y de la personalidad del Profeta. Su tesis
fue declarada «crimen supremo de ateismo y de ignorancia» y tanto él como su
maestro (Amin al-Juld) fueron privados de sus citedras.

En la actualidad se comienza a hablar de un «auevo iytihid», con libertad
de reflexién personal, por parte de pensadores todavia aislados. Asi el egipcio
M. Mustafa Mahmud, que intenta comprender el mensaje religioso del Coran
como musulmain creyente y abierto. M. Arkun, argelino profesor en Patris, afirma
que hay que descifrar el Cordn segin unas reglas aplicables a todas las escrituras
sagradas®, Es necesario un examen critico del texto cordnico que ponga de

" LIslam et les bases du pouvoir: Revue d'Trudes Tslamiques (1933) 353-391 y (1934) 163-222.
2 Cf. F. M. Parega, La religiosidad musulmana, o.c., 166-168.

4 CF. id., 168-169.

“ bmra’atu-nd fi-l-shari‘a wa-l-mujtama (Notre femme au regard de la Lot révélée et de la société),
Tunis 1930 '

 Texto edulcorado: Al-fann al-qasasi fi-I-Qurdn al-karim (L'art du conte dans le preciéux Cordn),
Le Caire 1950-51.
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relieve su ensefianza siempre vélida frente a errores, insuficiencias y desviaciones.
Habla de tres aproximaciones al texto cordnico: lingiiistica, antropoldgica y
exegética. En esta ultima observa que los comentarios cldsicos del Cordn estan
viciados, como la escoldstica cristiana, por un pensamiento esencialista que fija
el lenguaje mitico del Cordn en razonamientos formales. Estd muy influido por
el pensamiento de R. Bultmann. En India y Pakistin han brotado varios
comentarios del Coran de tendencia renovadora® . En Islamabad, F. Al-Rahmin
se expresaba asi:

«El Coran es enteramente la Palabra de Dios y, en sentido propio,
enteramente tambicn la palabra de Mahoma, Ei Cordn contiene
evidentemente ambas, porque si €l afirma que ha estado en el
corazén del Profeta, scémo puede permanecerle extrafion®.

Se aproxima ya a una teoria de la revelacion que tiene en cuenta la
autoria humana del Profeta. Pero el libro ha sido prohibido y el autor exiliado
a América®. No obstante, la ortodoxia isldmica sigue aferrada, tras el fracaso
del movimiento mu“azili en el siglo IX, a un comentario literal del Cordn y a
una recepcién muy conservadora de la tradicion (sunna, hadiz) del Profeta. La
“revelacion” para la ortodoxia isldmica esta recogida en el Cordn (Qur'an). En
la conciencia profética de Mahoma el Cordn es la palabra de Dios, la expresion
en drabe de cuanto habifa sido escrito desde antes de la eternidad sobre una
tablilla celosamente guardada, libro celeste revelado a Mahoma a través de
Gabriel. La teologia isldmica, por consiguiente, casi puede ahorrarse el trabajo
de buscar en el Coran los auténticos “logia”, palabras auténticas del dictado de
Gabriel a2 Mahoma. Este literalismo hermenéutico supone una carga a la hora
de recibir en el derecho isldmico y en la praxis determinadas instituciones
corédnicas y de la tradicién del Profeta. Los muytahidun (expertos en iytihad,
interpretacién del texto sagrado) tienen las dificultades ya sefialadas para una
recepcién contextual de dichas instituciones religiosas como son el derecho
islamico, la “guerra santa”, el c6digo penal coranico, etc. Los mas conservadores,
y especialmente los islamistas, aprovechardn la concepcion dictafénica de la
revelacién para imponer su recepcién literal y “anacronica” de dichas
instituciones, con objeto de legitimar sus objetivos e intereses, sobre todo cuando
estos implican acciones de privacién de libertad de pensamiento y de accién o,

47.CE. ], M. S. Baljon, Modern Muslims Interpretations (1880-1960), Leiden 1961.

® fslgm, London 1966, 30 y 33. Cf. también Major Themes of the Qur'dn, Biblioteca Islamica,
Minneapolis, Chicago 1980. .

% Cf. En torno a este problema de la nueva exégesis cordnica, J. L. SANCHEZ NOGALES, Biblia y
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que es peor, acciones directamente violentas e incluso terroristas. M. Talbi
ensa que aln pasard medio siglo antes de que en el 4mbito del Islam se abra
1s0 un iytihad renovado y un pensa‘r_‘{liento libre:

“No veo despuntar en el horizonte la escuela de igtihid renovado
y ambicioso del que tendriamos necesidad, a pesar de los logros
desde hace un siglo de los numerosos movimientos reformadores
y revolucionarios... Por consiguiente, sin pensamiento libre solo
se produce una cosa: el extremismo. Es lo que padecemos
actualmente. Un dia u otro, estoy convencido de ello, este circulo
vicioso serd roto. El dia en que el pensamiento se vea liberado,
el Islam encontrard en su seno los pensadores que necesita...
Esto llegard, pero tendrd que pasar el tiempo. Hace falta, para
conseguirlo, que nuestras universidades formen primero
intelectuales y que estos acaben por imponer la libertad de
pensamiento. No nos hagamos ilusiones, esta evolucién no podra
dar resultados antes de medio siglo” 3,

Los factores sefialados, la concepcion global y totalizadora de la vida,
carga emocional de la humillacién v el resentimiento, el contexto de la
dificacion del derecho isldmico, asi como la carga hermenéutica del literalismo
a descontextualizacion, se potencian mutuamente para prestar a los extremistas
ie se deslizan hacia el islamismo radical, e incluso terrorista, una plataforma
olégico-ideoldgica de legitimacion y de justificacién ante las masas musulmanas
as empobrecidas y radicalizadas. El empleo ideologico del concepto teolégico
> yihad para legitimar acciones de violencia terrorista inaudita tiene su Gltima
iz en la recepcién literal, descontextualizada, anquilosada y extremista del
xto sagrado y de la tradicién de la primera comunidad de Medina liderada
r el Profeta.
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CONSECUENCIAS ETICAS DE LA MUERTE

Francisco José Alarcos Martinez

“Mors certa, hora incerta”

Una rdpida revision de las publicaciones sobre el tema de la muerte
desde una perspectiva ética se centran, en su inmensa mayoria, en los dilemas
sobre el final de la vida: la eutanasia, la “muerte digna”, la retirada de tratamientos
mis o menos fitiles, la ética del cuidado a los moribundos, y un largo etcétera.
En pocas ocasiones se plantea el tema de las consecuencias éticas de la muerte! .
Dicho con otras palabras, la muerte del otro, manifestacién anticipada de la
nuestra, €tica’ y existencialmente nos interpela poco. La gran preocupacién
por vivir nos lleva a sepultar rapidamente la muerte, la memoria de los vivos y
las consecuencias que para nuestra existencia lleva aparejada la conciencia
cierta de la propia finitud. Evitarla desde una conjura de silencio, encubrirla o
eludirla no vale de nada cuando ésta se nos revela con toda su intensidad al
contemplar la finitud del otro culminada, el rostro del otro muerto®. Tolstoi lo
recoge magnificamente describiendo el caddver de Ivan Ilich en los siguientes
términos: “Este yacia, como yacen siempre los difuntos, con especial pesadez,
hundido cadavéricamente con sus miembros agarrotados en la litera de la caja,
doblada la cabeza para siempre sobre un cojin. Exhibia, como exhiben siempre
los difuntos, su amarilla frente cerosa, con entradas en las sienes hundidas, con la
nariz sobresaliente y como si presionara el labio superior. Habfa cambiado mucho.
AGn habfa adelgazado mas desde que Piotr Ivanovich lo vio por Gltima vez, pero,
como ocurre con todos los difuntos, su rostro era mds hermoso vy, sobre todo,
mucho mis notable que en la persona viva. La expresién de la cara correspondia
a la del individuo que ha hecho cuanto necesitaba hacer, y lo ha hecho bien.
Habia, ademis, en esa expresién un reproche o una advertencia a los vivos™.

! Para ver una ética fundamental de la muerte y sus consecuencias en el “mas acd”, cf. M. ViDal,
Moral de Actitudes 11, Madrid 81991,461-489.

2 Convertir la muerte en tab( ha sido la salida cultural en Occidente, como muy bien ha puesto
de manifiesto la obra de P. Awis, Ensayo sobre la muerte en Occidente, Barcelona 1982.

3Cf. J. L. Ruiz D 1a PERa, “Muerte”, en Diccionario de Pensamiento Contempordneo, Madrid 1997,
802-807.



