Desde los comienzos del presente siglo, los medios de comunicacion
occidentales, acostumbrados a interpretar el mundo en funcion del
enfrentamiento de bloques antagénicos, han sustituido el mundo
comunista por el mundo isldmico. Algo parecido ha ocurrido en el
mundo isldmico, que encuentra en EE UU la raiz y causa de todos sus
males. Un repaso de la historia nos lleva a hacer compleja esta
simplificacién y a entender la raiz de donde arrancan los retos que tiene
el islam actual para modernizarse. Estos retos son entre otros el de la
interpretacion del Cordn, el de vivir el islam en minoria, el de la
democracia y pluralidad y el de ser capaces de vivir la dimension
individual de la persona.

Oriente—QOccidente: ;«choque de civilizaciones»?

En los dltimos tiempos, el islam y el mundo drabe son noticia, y casi
siempre son presentados como problema. Parece como si los medios de

! Traduccién y adaptacion del articulo «L'Islam davant dels reptes de la Modernitat», pu-
blicado en Qiiestions de Vida Cristiana, n. 211 (2003), Publicacions de l’Abadia de
Montserrat, Barcelona.

razén y fe diciembre - 2003 32,



Joume Flaguer Gareia

comunicacién quisieran convencernos, dia a dia, de que el mundo drabe
estd detrds de todos los grandes problemas de la humanidad. Tras el co-
munismo, parece como si Occidente hubiera encontrado un nuevo ene-
migo.

En Oriente encontramos el mismo problema invertido: los Estados
Unidos son omnipresentes en la prensa y televisién drabes. Se habla de
ellos con profusién, presentando al gigante americano como la causa de
los grandes problemas del mundo 4drabe. Incluso las importantes ayudas
econdémicas norteamericanas son interpretadas como un modo de «com-
prar» a los dirigentes del mundo 4rabe.

Paradéjicamente, la creciente animadversién contra los EE UU va acom-
paflada de un mayor consumo de cultura americana. A medida que
avanza lo que es considerado como una invasién cultural, la gente toma
conciencia de su propia impotencia... y ésta alimenta el odio. El odio es
la reaccién defensiva del débil ante el fuerte; un odio que es el reverso del
desprecio que Occidente siente hacia el mundo &rabe.

Este panorama confirmaria Ia tesis del «choque de civilizaciones» a no
ser por la insospechada (para nosotros) fragmentacién social que se vive
en los paises drabes. De hecho, el mundo drabe es un auténtico mosaico
cultural. Las dltimas guerras de Afganistdn e Irak, ademds de poner de
manifiesto las diferencias entre las potencias occidentales, también han
mostrado las divisiones internas del mundo 4rabe: en Afganistan apren-
dimos las insuperables divisiones tribales; en Irak hemos sabido de las
diferencias que separan a musulmanes chiitas y sunnitas, y muchos han
descubierto ahora que en todo el Préximo Oriente existen important
minorias de cristianos autéctonos.

El mapa musulman se hace atin mds complejo si tenemos en cuenta las
diversas sectas «heréticas» de origen musulmén: los drusos de Siria y
Libano; los alauitas que ocupan el poder en Siria; y los casi 15 millones
de alevis turcos, entre otros. Los cristianos no presentan un panorama de
mayor unidad: hay coptos (unos cat6licos y otros ortodoxos), bizantinos
(catdlicos y ortodoxos), armenios (catélicos y ortodoxos), maronitas, asi-
rios y caldeos. Y a esta lista habria que afiadir las iglesias cat6licas lati-
nas, mds las diversas confesiones protestantes que atienden espiritual-
mente a los occidentales inmigrados.
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Pero la fragmentacién del mundo drabe comienza ya por la ambigiiedad
del concepto. No existe ni una unidad étnica (puesto que las diferencias
étnicas en el seno de la Liga Arabe son evidentes), ni una unidad reli-
giosa (ya que no todos son musulmanes sunnitas), ni una unidad lin-
giifstica (ya que los dialectos drabes son de hecho lenguas diferentes).
Ademds, los maronitas y los coptos arabizados se resisten a considerarse
grabes. De hecho, el concepto «drabe» incluye la dimensién étnica, reli-
giosa y lingiifstica, pero sin identificarse con ninguna de ellas.

Finalmente, la guerra de Irak _ _ ,
ha abierto también una frac- una aplicacion estricta del Cordn

tura en el mundo occidental. darl’a a la mujer una posicién

La féti ond: ti ; :
protetica condena vaticana “gocigl mucho mejor que la que le
de la guerra, asf como la pos-

tura de Francia y Alemania, confiere el machismo cultural
han roto a los ojos de Oriente la drabe

imagen de un Occidente ho-
mogéneo. También colabora a difuminar tal imagen la creciente presen-
cia de musulmanes en Europa.

Cuando el Islam es secuestrado por su cultura

El Islam no solamente participa en la configuracién de la cultura drabe,
sino que también es «secuestrado» por ella. Por ejemplo, el Coréan afirma
que las mujeres deben cubrirse con un velo, pero ni describe el tipo de
velo, ni hace de ello el distintivo de la fe musulmana. Es la cultura de
cada pais la que ha impuesto el burqa a las mujeres afganas; el velo, los
guantes y calcetines negros a las sauditas; y el velo que cubre toda la per-
sona excepto un 0jo, a las mujeres de la regién central de Argelia.

Por otro lado, aunque el Cordn consagra cierta inferioridad de la mujer
frente al varén en cuestiones matrimoniales y hereditarias, su aplicacién
estricta darfa a la mujer una posicién social mucho més importante de la
que se da realmente en el mundo 4rabe, a causa de un machismo cultu-
ral. Aunque pueda parecer paradéjico, los musulmanes fundamentalis-
tas europeos atraen a muchas mujeres por su discurso liberador dentro
de la estricta observancia corédnica.
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Una prueba clara del secuestro de la religién por la cultura, es que tam-
bién es padecido por el cristianismo. En Egipto, por ejemplo, no hay de-
masiada diferencia entre los cristianos coptos ortodoxos y los musulma-
nes. Su conservadurismo les lleva a denunciar la teorfa de la salvacién
fuera de la Iglesia, como una nueva herejia vaticana. El riesgo de morir a
manos de un pariente extremista si uno abandona el islam, también est4
presente en algunos pequefios pueblos cristianos de Egipto, donde més
de una cristiana ha encontrado la muerte por haberse convertido al
islam. Tal extremismo no es exclusivo de ciertos ortodoxos: yo mismo co-
noci a un seminarista catélico que consideraba legitimo matar a una her-
mana si se hacfa musulmana.

Como vemos, la capacidad del hombre religioso para tergiversar sus
Escrituras es infinita, sobre todo ante dificiles situaciones socio-politicas.
Estos ejemplos pueden ayudarnos a ver que quizds lo mds importante no
es la literalidad de un texto Sagrado —que ciertamente condiciona la au-

omprensién de una religién- sino la perspectiva (abierta o fundamen-
tahsta) desde la que se interpreta. De hecho, tanto en el islam como en el
cristianismo encontramos elementos positivos que permiten fundamen-
M AnAd alazaa Tn mamFaens k) P PR G

una fe};g:"bluau abierta a la modernidad. Elaborar tal funda
cién es el principal reto que hoy dia tiene planteado el islam.

nenta-

(Modernizar el islam o islamizar la modernidad?

Los pensadores musulmanes adoptan diferentes posturas ante el reto

que representa la modernidad occidental: desde los mds tradicionalistas,
que se limitan a preservarse de sus influjos, pasando por los «reformis-

tas» que proponen una vuelia a los nﬁgenes, hasta los intelectuales de
tendencia laica que defienden la modernizacién del islam.
El ala mds conservadora de los reformistas es el movimiento salafista que

defiende una vuelta literal al pasado y una islamizacién de la moderni-
dad. No debe adaptarse el islam a la modernidad, sino que debe refor-
mularse la modernidad de modo que sea aceptable por el islam. Otros re-
formistas, mas moderados, sefialan una doble reforma convergente: mo-
dernizar el islam, e islamizar la modernidad. Entre ellos se encuentra el
inclasificable Tariq Ramadan, cuya lucha por conseguir un espacio pt-
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blico para el islam en Europa le ha granjeado gran popularidad entre los
jovenes musulmanes franceses. Ramadan reivindica un islam europeo,
sin ingerencias de las potencias 4rabes, al tiempo que critica el rigido lai-
cismo francés’.

En Espafia, este debate

podria resultar mds paci- el Suﬁsmol POPular Yy mistico, es
fico, por cuanto la Cons- rechazado como irracional y
titucién no define el Es- supersticioso por los modernos
tado como laico sino como i

aconfesional, al afirmar que ref ormaaores

«los poderes publicos ten-

dran en cuenta las creencias religiosas de la sociedad espafiola y man-
tendran las consiguientes relaciones de cooperacién con la Iglesia cat6-
lica y las demds confesiones» (Art.16, n.3). Ademads, la Constitucién reco-
noce el «derecho que asiste a los padres para que sus hijos reciban la for-
macién religiosa y moral que esté de acuerdo con sus propias conviccio-
nes» (Art. 27, n. 3). Este reconocimiento de la dimension ptiblica del
hecho religioso deberfa facilitar la integracién del islam en la sociedad es-
pafiola.

Crisis y Reforma del islam en el s. XVIII

Desde Occidente, algunos autores piensan que el fundamentalismo isla-
mico es una prueba més de las rigideces inherentes a la religién musul-
mana. Otros creen que son una reaccién contra la humillacién que su-
pone la colonizacién europea de los pafses musulmanes. Pero lo cierto es
que en el interior mismo del islam existen ya resortes, previos al colonia-
lismo, que conducen hacia una cierta reforma, a veces de tipo funda-
mentalista, como el wahabbismo.

Ya desde el siglo XVIII existe en el islam una cierta conciencia de su pro-
pia necesidad de reforma. El paso del tiempo y el contacto con las cultu-
ras de los paises conquistados han tergiversado el «verdadero» islam pri-
mitivo. Este debe ser purificado de las muchas adherencias culturales, le-
gislativas y teoldgicas que el paso del tiempo ha ido depositando. En lo

2 Ver «Una nueva interpretacion del islam» en Razén y fe, abril, 2003, p. 405.
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politico, tras la caida de la tltima dinastia Omeya (s. VIII), la institucién
del Califato ha perdido su poder: conserva su autoridad en lo religioso,
pero el gobierno del imperio ha pasado a manos de los visires y sultanes.
En la época de los «mamelucos» y los «otomanos», numerosas voces se
alzan reclamando una reforma politica, ante un gobierno que dista
mucho de la ejemplaridad isldmica. La secta de los kharijitas —que soste-
nfan que el cargo de califa no debia ser hereditario sino escogido entre los
hombres més ejemplares de la comunidad y que podia ser depuesto en

caso de pecado grave- fue

condenada como excesi-

cgmo reaccion a la crisis politica y vamente puritana. Asf
religiosa aparece, a fines del s. XVIII, pues, la tolerancia sunnita

el movimiento wahabbita, basado en  colaborard ala decadencia

la mds rigorista escuela de del califato.

interpretacién cordnica Pero el siglo XVIII no sélo

fue un tiempo de crisis en
lo politico, sino también
en lo teol6gico. Con el paso de los siglos, numerosas novedades teo-16gi-
cas —e incluso supersti fan invadido la fe musulmana. Y es que

el escaso contenido doctrinal del islam originario podia ser suficiente
para el poco cultivado pueblo drabe, pero no podia saciar las inquietudes
de los brillantes filésofos y te6logos medievales. Tampoco podia dar res-
puesta a las cuestiones formuladas por las culturas helenfsticas que fue-
ron conquistadas. Por otra parte, la piedad popular habfa inundado la fe
musulmana de las supersticiones més pintorescas. Ante esta situacién de
decadencia, el sufismo actué como chivo expiatorio.

El sufismo fue durante siglos el Islam del pueblo sencillo. La relativa
frialdad racional del Islam era comper r la pertenencia a una co-
fradia suff que organizaba plegarias con miisica y danza, aparte de las
cinco oraciones prescritas. El Dios trascendente y lejano del islam, se
acerca a los fieles hasta el éxtasis en el que la dualidad Dios—hombre
queda abolida. El murciano Ibn Arabi (1165-1240), el gran te6logo del su-
fismo, serd la bestia negra de todos los reformadores musulmanes.

El sufismo, a medio camino entre el monotefsmo semitico y las espiri-
tualidades orientales, declara la unidad del Ser. El «no hay mas dios que
Dios» se transforma en «no hay nada mds que Dios» y todas las cosas son
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«manifestaciones» del Ser que es Dios. El camino mistico consiste en un
proceso de desposesién personal hasta la total disolucién (fand) en Dios.
El hombre vuelve asi a su origen, a su estado primitivo de unién con
Dios. El viaje ha acabado, pero no para todos. Algunos escogidos -Ma-
homa siempre como ejemplo— vuelven a la tierra recobrando los sentidos
(bagd) para ser guias de otros peregrinos, sin dejar por ello de estar en
constante presencia de Dios. No estamos lejos de la experiencia budista
del bodhisattva.

De la mano de estas cofradfas sufis, el islam pudo penetrar en el Africa
subsahariana, impregndndose de muchas préicticas y creencias animistas.
Pero todas estas mixtificaciones no podian ser aceptadas por la ortodo-
xia, que comenz6 a combatir las peregrinaciones de los fieles a las tum-
bas de los santos, buscando su intercesién y sus milagros. También fue-
ron duramente atacadas sus précticas rituales, como sus miisicas y dan-
zas extdticas, por no hablar de algunos excesos pseudomisticos siempre
condenados por los propios maestros sufis.

Como reaccién a esta situacion de crisis politica y religiosa, nacié hacia
finales del siglo XVIII el movimiento wahabbita, en clara oposicién al su-
fismo. Cimentado sobre la mds rigorista escuela de interpretacién cora-
nica, denominada hanbali, trab6 una sdlida alianza con la dinastia saudi
dando lugar a uno de los regimenes mds fundamentalistas que ha per-
durado hasta nuestros dias. No se pueden negar las conexiones ideol6-
gicas entre esta corriente y el movimiento de los hermanos musulmanes,
fundado por Hasan al-Banna a principios del s. XX en Egipto. El funda-
mentalismo musulmdn europeo actual se nutre ideolégicamente de este
movimiento y de la expansién wahabbi, por influencia del régimen de
Arabia Saudita, que dispone de dinero y de buenas relaciones con los pa-
ises occidentales.

El islam y la critica moderna de la religién

El movimiento wahabi de finales del s. XVIII no era atin un movimiento
plenamente «reformista». Su razonamiento atin era demasiado «ad
intra». El reformismo, en cambio, se establece en referencia a Occidente,
en una dialéctica de admiracién y rechazo. La bisqueda de una religién
racional lleva al reformismo a condenar todo tipo de supersticién e irra-
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cionalismo. El sufismo es perseguido y una de sus obras de referencia
—«Las iluminaciones de la Meca», obra magna de Ibn Arabi- es prohibida.

La referencia a Occidente es una de las constantes del reformismo. Uno
de los momentos paradigmaéticos de este didlogo es la correspondencia
mantenida por Ernest Renan y al-Afghani a finales del s. XIX. En pleno
apogeo positivista, con la razén vencedora sobre la religién, los sociélo-
gos y filésofos (como Auguste Comte) interpretan la historia como la
evolucién de la conciencia humana desde sus estados mds primitivos
—identificados con las religiones animistas— pasando por estados inter-
medios —identificados con las sociedades medievales monoteistas— hasta
llegar a una religién racional. Otros irdn mds alld, pensando en una su-
peracién definitiva y total
la referencia a Occidente es una de ~ delareligion. Cuando Oc-

: idente pien ] isiam,
las constantes del reformismo ciocnie plensa en @
cree errOneamente que

musulmdn tales discusiones le han

sido ajenas. Pero las figu-

ras de al-Afghani (1839-1897) y Muhammad Abduh (1849-1905), bien co-
nocidas en el mundo musulmdn, nos ayudan a matizar esta vision.

Ernest Renan dict6 una célebre conferencia en la Sorbona, en 1883, acerca
del islam y la ciencia desde el punto de vista de su evolucién. Segiin él,
«no hay nada mds ajenc a todo lo que puede llamarse filosofia o ciencia que el pri-
mer siglo del islam»*. Y prosigue: «el drabe religioso se contenta, para la expli-
cacién de las cosas, con un Dios creador que gobierna el mundo directamente y
que se revela al hombre por los profetas sucesivos. Por tanto, mientras el islam
estuvo en manos de la raza drabe, (...) no se produjo en su seno ningin movi-
miento intelectual de cardcter profano». Pero todo cambia cuando el califato
pasa a manos persas, de Damasco a Bagdad (s. VIII). Renan reconoce en-
tonces que la cultura intelectual musulmana super6 a la del mundo cris-
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Esta conferencia de Renan marcé el inicio de la reflexién sobre la evolu-
cién histérica del Islam en relacién a su actitud hacia la ciencia. Ademds,
ponia en relacién el declive del islam con el renacimiento del cristia-

* Conferencia publicada en el Journal des Débats, Parfs, 30/3/1883. Citamos aquf a partir
de Bulletin du CEDE], El Cairo, 24, 1988, p. 28.
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nismo. El debate quedo abierto, y al-Afghani escribi6é una respuesta sor-
prendente. Aun aceptando el andlisis de Renan, y compartiendo su ve-
neracion por la ciencia y la filosoffa, disentia en su caracterizacion de los
grabes. Fiel a sus sentimientos nacionalistas, afirmaba: «Los drabes, aunque
fueran ignorantes y bdrbaros al comienzo, retomaron lo que habia sido abando-
nado por las naciones civilizadas, reanimaron las ciencias apagadas, las desarro-
llaron y les dieron un esplendor que nunca habian tenido. ;Acaso no es esto el
signo de su amor natural por las ciencias?»*. Pero lo sorprendente es que al-
Afghani criticaba la religién musulmana como la causa del hundimiento
de la civilizacion drabe: «Sin embargo, es posible preguntarse por qué la civi-
lizacion drabe, después de haber resplandecido tan vivamente en el mundo, se ha
apagado de repente; por qué esta antorcha no se ha encendido nuevamente, y por
qué el mundo drabe continiia enterrado en las profundas tinieblas. Aqui, la res-
ponsabilidad de la religion musulmana aparece completamente. Estd claro que,
alld donde se ha establecido, esta religién ha intentado ahogar las ciencias (...)
Las religiones, sea cual sea su nombre, se parecen todas. No es posible ningiin
entendimiento ni reconciliacion entre religiones y filosofia. La religion impone
al hombre su fe y su creencia, mientras que la filosofia libera total o parcial-
mente»°.

Al-Afghani evit6 repetir publicamente una critica tan tajante del islam,
especialmente cuando se dio cuenta de que podia servirse de la religion
para fundamentar sus tesis panarabistas. Al-Afghani se sentfa atraido
por la civilizacién occidental, y deseaba implantar su modelo de desa-
rrollo entre los drabes, pero al mismo tiempo, luché contra el colonia-
lismo europeo.

El islam como origen de la Modernidad

El discipulo més famoso de al-Afghani fue Muhammad Abduh, primer
gran reformador del islam. Asumi6 la visién de la historia de al-Afghani
pero, como hombre profundamente religioso, afirmé el carécter racional
del islam. A la pregunta sobre el dilema entre «<modernidad» e «islam» su
respuesta era el retorno a los origenes. El islam no sélo habfa sido «mo-
derno» en el pasado, sino que era el padre de la modernidad y del desa-

* Ibid. p.40.
s Ibid pp.41-42.
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rrollo occidentales. Segtin él, Averroes era la figura que habia servido de
bisagra entra ambos mundos. A través de él, Occidente heredaba lo que
Oriente olvidaba. Una cita bien significativa:

«Las religiones vinieron en un momento en que los hombres estaban (...) en un es-
tado semejante al del nifio acabado de nacer (...) Pues bien, no habria sido sensato
que estas religiones hubieran aportado a los hombres, cuando se hallaban en seme-
jante estado, una ensefianza que exigiera sentimientos delicados o que tuviera que
ser apoyada por pruebas logicas (...) Finalmente, lleg6 un dia en el que la humani-
dad alcanz6 la madurez (...); entonces vino el islam, que se dirigié a la razén, y que
apel6 a la inteligencia, y al entendimiento, asocidndolos a los sentimientos y los sen-
tidos, para conducir al hombre a su felicidad en este mundo y en el otro (...) Los pue-
blos estaban a la bisqueda de una religién conforme a la razén, y les llegé (...)
Occidente comenz6 una camparia contra el Oriente y no hubo un rey ni un pueblo
que no participase (...) Hubo treguas, y durante estas treguas el fuego de la célera
se aplaco; los dnimos volvieron a la calma, observando el estado de los que les rode-
aban, escuchando sus opiniones, impregndndose de lo que vefan y ofan (...) Pasé
poco tiempo después de este momento, y apareci6 entre ellos una escuela pidiendo la
reforma de la religion y su retorno a la simplicidad primitiva; esta escuela lleg6 en
su reforma a un punto que no se aleja mds que un poco del islam (...) Después, los
pueblos de Europa comenzaron a liberarse de sus cadenas, y a mejorar su suerte,
hasta que organizaron su vida de un modo andlogo a los preceptos del islam; sin
darse cuenta, sin embargo, de quién era su verdadero guia y quién les habia puesto
en el buen camino. Ast, se establecieron los principios de la civilizacion moderna de
los cuales se enorgullecen las nuevas generaciones cuando se comparan a las que han
desaparecido. Esta influencia del islam es comparable al chaparrén que cae sobre una
tierra fecunda»®.

Muhammad Abduh hizo una adaptacién al islam de la sociologia de la
religién del s. XIX, analizando la historia de las religiones segtin el es-
quema infancia~adolescencia~madurez. Asf, es habitual en el islam con-
siderar el judaismo como la etapa infantil de la religién de la humanidad
(por sus numerosos mandamientos y prescripciones). El cristianismo es
considerado como la religién de la adolescencia, ya que es la religién del
amor y rompi6 con la tradicién legislativa del judaismo. Finalmente, el
islam aparece como la religién de la madurez y de la sintesis de ambas:
recupera los mandamientos judios —reduciendo su exigencia— y adora el
Dios Misericordioso y Clemente.

¢ Muhammad Abduh, Rissalai ai Tawhid: exposé de la Religion musulmane, Librairie
Orientaliste Paul Geuthner, Paris 1965, pp. 123-132.
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El texto citado muestra cémo el reformismo musulman se inspira en la
Reforma protestante. Como ella, busca la purificacién de la religién y el
retorno a los origenes, al texto fundador, rechazando la tradicién. El ca-
tolicismo es comparado al islam supersticioso que debe ser superado, y
la frialdad del culto protestante es considerado como un signo de su ra-
cionalidad.

Como vemos, el reformismo aparece en Oriente cuando el islam toma
conciencia de su decadencia respecto a Occidente. La popularidad de
este movimiento se explica por su lucha contra la dominacién colonial
europea (argumento «externo») y contra las desviaciones teol6gicas del
islam (argumento «interno»): dos urgencias de su tiempo. El reformismo
ve a los europeos como
«musulmanes anénimos», -
ya que han heredado la fi- _ Muhammad Abduh, el primer gran
losoffa musulmana, mien-  reformador, hizo una adaptacion al
tras que el islam la ha ol- g1y de [q sociologia de la religion

vidado. La conclusién pa- : — ;
rece obvia: «volvamos a del s. XIX, inspirdndose también en

nuestro pasado para do- la Reforma protestante
minar e] mundo de nue- .
vol».

Muhammad Abduh es, pues, la referencia fundamental de todo el refor-
mismo. Paradéjicamente, marca el inicio de dos corrientes opuestas: el
reformismo fundamentalista, llamado salafista, y el reformismo moder-
nista. El término salafismo significa, literalmente, retorno a los ancianos, a
los primeros autores del islam. Su cariz fundamentalista lo lleva a buscar
una aplicacién literal de la ley isldmica. El movimiento de los «<hermanos
musulmanes» debe situarse en esta perspectiva. Son muy activos politi-
camente y su lema es «el islam es la solucién». El reformismo modernista
hace énfasis, en cambio, en la necesidad de adaptacién del islam a la ra-
cionalidad del mundo moderno. Proponen un retorno al origen, pero
reinterpretdndolos. El pasado no es visto asi como una época para im-
plantar en el presente, sino como fuente de inspiracién para las nuevas
situaciones. Los dos reformismos, en cambio, coinciden en criticar el su-
fismo como irracional y supersticioso.
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El reto de la interpretacién del Coran

Uno de los mayores retos que hoy tiene planteados el islam es el de la in-
terpretacion de sus textos fundacionales. Una de las causas de incom-
prensién mutua entre Occidente y Oriente es el modo de acercarse a los
textos, especialmente si son religiosos. El trato que los musulmanes dis-
pensan al Cordn dificilmente puede satisfacer a un occidental. Hay que
considerar que el estatuto del Cordn en el islam, no es andlogo al de la
Biblia en el cristianismo. Nosotros estamos muy acostrumbrados a leer el
texto biblico en su contexto histérico, y a concebir la revelacién como ins-
piracién, y no como dictado. Admitimos facilmente que Dios pueda ins-
pirar valores y actitudes, pero no podemos creer que Dios transmita pa-
labras. El cristiano atribuye el sentido de un texto religioso a Dios, y su
forma concreta al hombre. En cambio, el Cordn pertenece a Dios tanto en
su sentido como en su forma. Ademds, la idea de un «dictado» no resulta
extrafia en un pueblo de tradicién oral como el drabe. Todavia hoy en dia,
muchos nifios musulmanes de 7 u 8 afios se saben el Cordn de memoria,
a menudo sin comprender casi nada de él. De este modo, viven «sacra-
mentalmente» el momento de la revelacién, el momento en el que el
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Sin embargo, conviene matizar la idea de que el Cordn no pueda ser in-
terpretado. De hecho, la literatura musulmana esté llena de comentarios
del libro sagrado, denominados tafsir al-Qur’dn. La mayoria de los gran-
des tedlogos v misticos han escrito uno de estos comentarios, que inten-
tan aclarar el sentido del texto sagrado, tomado versiculo a versiculo. En
ellos se explican los términos drabes de dificil comprensién recurriendo
al andlisis etimolégico, se intenta averiguar el contexto histérico de la re-
velacién del versiculo, se pone en relacién el versiculo con otros del
Corén, y finalmente, se ofrece una interpretacién de su sentido.

El estudio del contexto histérico no s6lo no falta sino que es imprescin-
dible. Este estudio tiene consecuencias juridicas enormes. El islam ad-
mite sin problemas el hecho de que en el Cordn hay contradicciones le-
gales. Algunos actos son permitidos segiin algunos versiculos, y prohibi-
dos segtin otros. El islam interpreta esto a través de la teorfa de la abro-
gacién, segtn la cual los versiculos revelados posteriormente abrogan los
mds antiguos. Esto supone una revelacién diacrénica: Mahoma no recibié
el Coran completo de un solo golpe, sino que a lo largo de su vida, en
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ciertos momentos de éxtasis, iba recibiendo el Cordn de forma fragmen-
taria.

Un elemento muy importante a tener en cuenta es que el contexto hist6-
rico no es aqui una «causa» de la revelacién, sino su «ocasién». Ante cier-
tos problemas, el Profeta recibfa ad hoc una revelacién de Dios que le dic-
taba el comportamiento a seguir, la ensefianza a transmitir o la ley a pro-
clamar. Tal ensefianza no se debe explicar por la posible existencia de una
ley idéntica preisldmica. Si un versiculo del Cordn coincide con uno de la
Biblia, o de un texto de la literatura drabe antigua, no se trata més que de
una coincidencia, porque Mahoma recibié el texto directamente de Dios,
sin mediacién de su cultura. Los acontecimientos histéricos no son més
que ocasiones para que

Dios le revele su ley. Esto g creencia de que el Cordn no puede

significa de algin modo : P
que Dios ha esperado ser interpretado es un prejuicio

toda la historia de la hu- simplifiCador de la tradicion
manidad para que ésta musulmana; pero el islam no ha

llegue a un estado de evo-  yeqlizado aiin una exégesis seria de

lucién que corresponda sy libro saerado
perfectamente con las en- g

sefianzas del libro santo.
Con esto, se quiere subrayar que la Palabra de Dios revelada tiene un
valor universal vélido para todos los tiempos.

Sin embargo, no todo estd resuelto. ;Cémo se realiza, en la préctica, la
aplicacién de los mandamientos revelados en el s. VII? ;Cémo puede ser
universal una ley revelada en un momento dado de la historia? ;Qué
pasa cuando la sociedad cambia? ;Qué pasa cuando la sociedad se hace
mds compleja y aparecen situaciones aparentemente no previstas por el
Coran?

Evidentemente, estas preguntas no son nuevas y el islam ha intentado
darles una solucién con el concepto de ijtihdd, literalmente «esfuerzo de
interpretacién juridica». El islam distingue entre los versiculos claros que
no necesitan interpretacion y el resto, que son la mayorfa. La ijtihdd es ne-
cesaria también cuando, para un nuevo dilema, no tenemos ninguna alu-
sién cordnica. Es preciso entonces un esfuerzo para elaborar nuevas leyes
o nuevos preceptos morales basdndose en preceptos andlogos del Corén,
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o en los hadices, o inspirdndose en el espiritu de la revelacién. En el siglo
X, para evitar la disparidad de interpretaciones, el Islam cerr6 las puertas
de la ijtihdd, declarando que a partir de ese momento, toda interpretacién
juridica debfa limitarse a repetir el corpus legislativo que las cuatro es-
cuelas juridicas oficiales habfan elaborado. El reformismo, desde
Muhammad Abduh ha luchado para abrir de nuevo «las puertas de la in-
terpretaciéon», como uno de los elementos esenciales de la edad de oro
del islam. Ademds, la evolucién de la ciencia moderna impone una refle-
xién moral sobre temas inimaginables en el pasado.

tro ejemplo de interpretacién es el realizado por las corrientes misticas
sufis. Segtin ellos, todo debe ser interpretado. El Cordn -y cualquier rea-
lidad- est4 formado por una exterioridad (zhiéhir) y por una interioridad
(batin). Todo tiene una

12 velioid ] 1 componente exotérica y
4 religion musuimana no estda una componente esotérica.

preparada juridicamente para vivir  Laletra del Corédn es su di-

en minoria; todo su cuerpo legislativo mensién exotérica. La lec-

fue elaborado desde un islam tura literal es vélida, segtin

Y o S R g
los suffs, pero no es la mds

en el P oder importante, porque, si no

se acompana de una lec-
tura esotérica, la letra queda muerta. El sufismo se considera el corazén
del islam. Sin €], el islam serfa pura exterioridad, serfa un cuerpo sin vida.
La tarea del mistico es descubrir el sentido profundo escondido (y hasta
velado) tras la literalidad. Del mismo modo, todo acontecimiento debe ser
«interpretado» porque esconde la accién y Ia presencia de Dios.

dicién musulmana. Sin embargo, el islam no ha realizado nunca una ex
gesis seria de su libro sagrado. El estudio del sentide de los versiculos no
es suficiente. Es preciso llevar a cabo un verdadero estudio de la génesis
del texto aplicando las ciencias modernas de interpretacién. Son muchas
las sorpresas que hallariamos. No existe atin, por ejemplo, ninguna ver-
sién critica del Cordn que compare no s6lo los manuscritos antiguos sino
sus diversas lecturas, debidas a que la caligrafia antigua, hasta los siglos
IX=X, no anotaba ni las vocales ni los puntos diacriticos que permiten
distinguir ciertas consonantes.
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El reto de vivir el islam en minoria

Otro de los grandes retos del islam es su integracién en las sociedades oc-
cidentales como una minorfa més. La religién musulmana no estd prepa-
rada juridicamente para vivir en minorfa. Todo su cuerpo legislativo fue
elaborado desde un islam en el poder. ;Cémo vivir entonces en minoria?
¢COémo vivir en un pais europeo que no puede aceptar ni la poligamia ni
las desigualdades de género respecto a la herencia, ni que el testimonio
del varén valga como el de dos mujeres en un juicio, ni el repudio, etc?
La cuestién del velo, ;debe ser juzgada de igual modo para una musul-
mana europea que para una marroqui?

Este podria ser un pequefio muestrario de los problemas juridicos que el
Islam encuentra viviendo «en el exilio». Es urgente la apertura de las
puertas de la interpretacién, para elaborar una jurisprudencia musul-
mana europea. Sin esto, los musulmanes piadosos se sentirdn siempre
como viviendo en infidelidad respecto a su religién, y este sentimiento
engendrard rebelién. Algunos muftis europeos ya han comenzado esta re-
flexion. Seria deseable, sin embargo, que esta nueva normativa —en ge-
neral mucho mds tolerante y abierta— pudiera pasar de tener una validez
«temporal», en tanto en cuanto el islam esté en minoria, a tener una va-
lidez universal.

Un ejemplo lo tenemos en la fundamentacién cordnica de la monogamia.
Algunos juristas han analizado el versiculo que habla sobre la poliga-
mia’. Ciertamente habla de la posibilidad de tener cuatro mujeres, pero
afiade: si tienes miedo de no obrar equitativamente, entonces mejor sélo
una. Y dado que las ciencias humanas nos han probado que el hombre no
puede amar a cuatro mujeres de la misma manera ni con la misma in-
tensidad —y el Cordn mismo también lo afirma en otro versiculo®-, se
sigue que hoy en dia hay una base juridica para prohibir la poligamia’.
De este modo se consigue una reinterpretacion, a partir de las mismas
fuentes islamicas, acorde con los valores de la Modernidad.

7Coran IV, 3.

* Cordn 1V,129: «no podéis ser equitativos entre vuestras mujeres ni aunque lo querdis».
? De esta opinién es, por ejemplo, M. Charfi, antiguo ministro de educacién de Tanez. Cfr.
M. Charfi, Religion, droits de I'homme et éducation, en Islamochristiana, 27, Roma, 2001, p. 31-
32.
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El rete de la democracia y la pluralidad

KL

El panorama politico de los pafses drabes es desolador. En ninguno de

los existe una verdadera democrama Los ejemplos més avanzados los
tenemos en Turquia, el Libano y Tanez, pero estdn lejos de conseguir una
estabilidad democrédtica. ;Hay que sefialar el islam como responsable de

esta situacién?

Ciertamente, algunos aspectos del islam son un freno para la democra-
cia. El mds importante es el cardcter revelado de la ley, la sharia.
Dificilmente un hombre religioso podrd aceptar que la asuncién o el re-
chazo de la revelacién de Dios sea un asunto que pueda ser sometido a
escrutinio. Del mismo modo, no toda pluralidad es admitida dentro de la
sociedad musulmana. El islam permite la existencia de cristianos y judios
bajo un estatuto juridico determinado, pero no puede aceptar otras reli-
giones ni el atefsmo. Esto es completamente inviable en un contexto de
globalizacién ¢ ueaentp donde las sociedades van siendo cada vez mds
plurales cultural y étnicamente.

Sin embargo, el islam po-
el reformista egzpczo Ali Abd al-Razzq see también importantes
sostuvo quie el mensaje de Mahoma  Puntos en su doctrina que
pueden impulsar a las so-

era exclusivamente religioso, y no :
ciedades musulmanas ha-

politico cia la democracia. El pri-

mero de ellos es el con-
cepto de «consenso» (ijmd’). Como hemos visto, la ley isldmica estd lejos
de ser un c6édigo de leyes claro y cerrado. Prueba de ello es la existencia
de cuatro escuelas juridicas que lo interpetan de forma diferente (de las
cuales la més restrictiva es la «hanbalita», de Arabia Saudita, v la mds
abierta la «hanafita» del antiguo imperio otomano). Sobre ciertos temas
importantes se intenta Ilegar a un cierto consenso entre juristas de todas
las tendencias. Cuando esto se da, la decisién tomada tiene una cierta in-
falibilidad. El procedimiento del «consenso» ha inspirado a algunos re-
formistas para fundamentar una estructura consultiva y participativa
Ademds, los cuatro primeros califas fueron nombrados por consulta y no
por sucesién hereditaria.

El segundo punto es la existencia de una cierta separacién de poderes en
los regimenes musulmanes a lo largo de la historia. La administracién de
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la justicia era asegurada por un juez que pedia consejo a los muftis (juris-
consultos). El gobierno estaba en manos de los sultanes, y el poder reli-
gioso era representado por el califa.

En tercer lugar, no pocos musulmanes actuales han afirmado que el islam
no estd ligado intrinsecamente a ningtin sistema politico determinado. El
ejemplo mds famoso de esto es Ali Abd al-Raziq, discipulo de
Muhammad Abduh. Este reformista egipcio de los afios 1920 defendi6
que el islam no solamente no estaba ligado al califato como sistema poli-
tico, sino que el mensaje de Mahoma era exclusivamente religioso, y no
politico:

«Esta unidad drabe que se ha constituido en tiempos del Profeta no era una unidad
politica, se mire como se mire. No presentaba ninguno de los aspectos caracteristicos
de los Estados y de los gobiernos. No fue nada mds que una comunidad religiosa pu-
rificada y desligada de las marcas de la politica (...) EI Profeta muere sin haber nom-
brado sucesor (...) Es cierto (...) que no ha dejado esta vida sino después de haber
transmitido la integridad del mensaje de Dios y después de haber explicado a la co-
munidad la integridad de las leyes de la nueva religién de una manera que no podia
sufrir ambigiiedad o confusion. ;Cémo entonces, si la constitucién de un Estado for-
maba parte de su mision, habria podido dejar una cuestién asi en tal confusion, hasta
el punto de que los musulmanes, halldndose en una total oscuridad, llegasen a ma-
tarse mutuamente?»*.

Otros autores actuales han seguido en esta misma linea. Jacques Berque,
por ejemplo, ha afirmado que el Corédn no tiene mds que de 200 a 500 nor-
mas. ;Qué es esto —pregunta— comparado con los 613 mandamientos de
la Biblia? Lo que estd claro es que solamente con 500 normas jno puede
gobernarse un Estado moderno!

El reto del individuo

Dentro de este contexto, y para concluir, encontramos un tltimo gran
reto del islam frente a la modernidad: la cuestién del individuo. Se ha
dicho que el final de la Edad Media y el comienzo de la Edad Moderna
estd marcado por el nacimiento del «sujeto». El individuo suplanté a
Dios cuando se erigié en amo de la Creacién y Dios quedé relegado a un

1 Alf Abderrazik, L'Islam et les fondements du pouvoir, Le Fennec, Paris 1994, p.137-141.
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segundo plano en la vida cotidiana de los hombres. Su funcién fue redu-
cida a la de aquél que puso en movimiento el mundo para luego reti-
rarse.

Si la mayoria de los cristianos occidentales viven la cuestién de la liber-
tad del hombre como algo evidente, y la Providencia divina como un
asunto problematico, entre los musulmanes sucede exactamente lo con-
trario. 5i el cristiano se pregunta cémo es posible que Dios pueda actuar
en el mundo sin anular Ia libertad del hombre o sin ir contra las leyes de
la naturaleza, el musulmdn, en cambio, se pregunta cémo es posible que
el hombre actte libremente sin que Dios pierda su omnipotencia. El cris-
tiano se dice: j;c6mo puede Dios estar a mi lado sin anularme? En cam-
bio, el musulmdn se interroga diciendo: ;cémo puedo yo existir al lado
de Dios sin atentar contra su unicidad? No en vano, la sociedad occiden-
tal ha acabado por negar a Dios mientras que ciertos misticos musulma-
nes no han estado lejos de la negacién del hombre. Este problema, cier-
tamente, no tiene solucién si no se utilizan de algtin modo categorfas dia-
lécticas que eliminen la contraposicién hombre-Dios. Sin embargo, es in-
teresante conocer en qué términos se ha planteado la cuestién entre los
creyentes de cada religion.

El sufismo ha intentado extraer todas las consecuencias de la dogmatica
musulmana afirmando que nada existe fuera de Dios. El islam, alcanza,
asf, los grados mds altos de la poesfa mistica, a través de una filosoffa que
estd mds cerca del advaita hindd que del panteismo de Spinoza Ibn Arabi
esc*;‘ce «Fl [Dios | es tu espejo donde te ves a ti mismo, y ti e
pejo donde El ve Sus Nombres Divinos ~y la manifestacién de

tos— que no son més que El mismo»™.

('J') *'*'
Ul CI)
OD
Q
P

o [Dios] estoy més cerca de ti mismo que tu alma y tu aliento. (...)
Am or mig, soy celoso de ti por ti. No me gusta verte con otros ni contigo
mismo. Estate conmigo a través de mi ser que estd contigo, como tu estés
conmigo sin que te des cuenta. Amor mio, jla unién!, jla unién! (al-

wasdl)»2.

[«

Dios gan6 la partida al hombre no s6lo en la mistica suff sino también en
la dogmadtica musulmana, en lo que se refiere a la tensién entre libertad

" Ibn Arabi, Fusiis al-hikam, Intisharat al-zahara’, Teheran, 1370 de la hijra, p.62.
2 Tbon Arabi, Kitdb al —tajalliyydt, teofania 80 (81), en Rasd’il Ibn ‘Arabi, Dar al-Kutub al-il-
miyya, Beyrouth 2001, p. 344.
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humana y Providencia de Dios. En el siglo X, el islam defini6 la predes-
tinacion del hombre como resultado de la condena de la corriente mu 'ta-
zilita, corriente racionalista que afirmaba el libre albedrio del hombre.
Desde el reformismo, no pocos musulmanes reivindican una reapertura
de ese proceso.

En fin, muchos son los retos que el islam tiene planteados frente al mun-
do moderno. Hemos sefialado algunos: el reto de la interpretacién, de
vivir en minorfa, de la democracia, y el reto del individuo. Hemos tra--
zado los caminos de modernizacién del islam y hemos visto las perspec-
tivas reales de adaptacién al mundo nuevo que nace. Lo importante es
que los movimientos de reforma son un fermento que trabaja desde hace
ya més de un siglo. B



