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LA IDEOLOGIA ISLAMISTA: RAICES, PRINCIPIOS Y
CONTRADICCIONES

JOSE ANTONIO DONCEL

1. ISLAM E ISLAMISMO

Se aproxima el renombrado siglo XXI. Este mundo parece llegar al fin del milenio enfras-
cado en una veloz carrera que se nos muestra tan emocionante como tragica. Una carrera de
ideas y de hechos, una biisqueda de respuestas a conceptos como los de Libertad, Justicia, Igual-
dad, Progreso...; teiiida de luchas, envuelta en cambios. Una competicién donde se mezcla lo
innovador con lo mds arcaico, donde participantes, antafio vigorosos, como el marxismo, han
quedado atrds, y otros, aparentemente abandonados en la cuneta de la historia, como la esfera
de lo religioso, parecen recuperar un terreno perdido. Donde unas alternativas suceden a otras,
en un mundo que vive zambu-llido en un dinamismo sobrecogedor, que parece sumergirse en
una situacion sin certeza alguna, donde todo aparece relativizado, y en el que las antiguas certi-
dumbres pierden todo su sentido. Se trata de una humanidad sumida en una crisis profunda, cri-
sis de las ideologias, crisis de las relaciones internacionales, de la secularizacién, de la idea de
progreso, etc.

Es este un momento idéneo para lo que algiin autor ha dado en calificar como la revancha
de Dios (Kepel, G.; 1991). A fines del siglo XX el hecho religioso ha cobrado un nuevo y des-
tacado papel en el acontecer de la humanidad. En el mundo musulmén, el Islam se configura
como un elemento determinante en la vida social y politica de sus sociedades, mientras, en el
seno del catolicismo asistimos a una reaccién ante los excesos de la modernidad por parte de
una Iglesia a la que los tiempos han relegado a la marginalidad. El judaismo conoce también un
crecimiento y progreso significativo de los movimientos religiosos nacionalistas e incluso el hin-
duismo parece manifestar una clara tendencia en este sentido. Surgen movimientos integristas'

!'Los términos integrismo y fundamentalismo en los 1dltimos tiempos ha adquirido un sentido genérico
que viene a englobar diversos movimientos, actitudes y comportamientos fanéticos, excluyentes, intransi-
gentes y autoritarios, especialmente de indole religiosa, pero incluso extendidos a la 6rbita social, politica
y cultural. En este sentido al referimos al conjunto de movimientos de este tipo de las diferentes religio-
nes hemos optado por su uso. Sin embargo cabe la posibilidad de que los términos puedan ser empleados
en su sentido restringido, en un respeto a su acepcién primigenia, lo que pondrfa de manifiesto a nivel ter-
minolégico las indudables diferencias existentes entre determinados movimientos, con rasgos comunes,
pero con caracteristicas propias y bajo circunstancias y realidades muy diferentes. A este respecto en su
sentido literal y primigenio el término fundamentalismo cabe entenderlo aplicado a todas aquellas tenden-
cias del protestantismo conservador norteamericano que, viendo en las corrientes del modemismo una
amenaza teol6gica y cultural, exaltan la literalidad de la Biblia y se oponen al evolucionismo. Integrismo,
sin embargo y en principio, ve restringido su significado al 4mbito catélico, refiriéndose a la intransigencia
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en el contexto de unas confesiones religiosas que parecen reaccionar ante los alevosos embates
de los nuevos tiempos que amenazan con arrollar con cuantos dogmas, creencias, principios y
tradiciones hallen a su paso. Se trata de la nueva y enérgica modernidad, hija de la vieja Europa
de la Reforma y la Ilustracién, de la burguesia y el liberalismo, que empuiia el estandarte del lai-
cismo, entendido éste como la neutralidad religiosa y filoséfica del estado y el establecimiento
y defensa de un espacio piblico puramente civil, en el que la actitud religiosa queda reservada
al dmbito personal y familiar (Otaola, J.; 1991).

En este sentido el peso e influencia de la religién en las sociedades modernas se ha visto
reducido sobremanera, pues no en vano la pérdida creciente de poder temporal que supuso el des-
pliegue de la modernidad, en el que la separacién de la Iglesia y el Estado es sélo un paso en el
proceso de secularizacion, refuerza la marginalidad de lo religioso. Esta realidad, cuyos origenes
en Europa se remontan a la Ilustracién, “ha producido un doble efecto, marginacion, si, pero
también depuracion, concentracion e interiorizacion de la fe; es decir junto al saber , la Ilus-
tracion y la secularidad, coexistirta la religion en nuestro tiempo como pura experiencia perso-
nal” (Aranguren, J.L.; 1992).

Este proceso de depuracién y marginacion de la religién ha sido fundamental en la confi-
guracién y desarrollo del mundo en el que vivimos. A pesar del carécter traumdtico y doloroso
que tal evolucién tuvo en Europa y que en el presente parece también presidir el transito del
Islam hacia la modernidad secularizada, no podemos negar en modo alguno que la separacién
entre la fe y el saber, entre la religién y la politica es determinante a nivel histérico en el naci-
miento de los sistemas modernos de ciencia, cultura, educacién, representacién politica, etc
(Mayoral Cortés, V.; 1992).

Si bien Occidente ha evolucionado en este sentido, dicha situacién no cabe ser trasplanta-
da sin mds al resto del planeta, y todo ello a pesar del irrefutable avance de una modernidad que
se universaliza —con resultados positivos o negativos, esa es otra cuestién— y penetra hasta los
ultimos rincones transformando las sociedades virgenes que atin perduran. Todavia hoy, siglos
después de que la vieja Europa se embarcara en su aventura colonial, en muchas sociedades del
Tercer Mundo el papel de la religion no se ha visto transformado radicalmente por el nuevo pro-
greso agresivamente laico. Al respecto el mundo arabo-islémico ejemplifica como ningiin otro
esta realidad, dominado como est4 por una religién cuya génesis y especificidad marcan impor-
tantes diferencias respecto al cristianismo y cuyo peso, influencia y autoridad no se ha visto sufi-
cientemente trastocado por el naciente proceso de secularizacién (Gellner, E.; 1990). Lo que en
Europa fueron siglos de mudanza y transformacién, en que las nuevas ideas, valores e institu-
ciones arrebataron gradualmente parcelas de poder e influencia a la religién, en el mundo musul-
mén no ha hecho sino comenzar y como respuesta a ello, en una sociedad donde la religién
ocupa un lugar determinante en la organizacién y estructuracién de la sociedad, el Islam ha
cobrado una dimensién social y politica soslayada con frecuencia por los proyectos moderniza-
dores llevados a cabo por las élites después de la independencia. A pesar de todo, y como se
pondré de manifiesto a través de este articulo, la modernidad ha penetrado con fuerza también
en el mundo musulman. Aunque ésta, en principio, tan solo sea patrimonio de determinadas éli-
tes culturales que participan de su especial visién del mundo, tras dicha realidad se disimulan
procesos de cambio mds completos que poco a poco se estdn imponiendo con claridad en la
escena piiblica y que generan conflictos y tensiones de impredecibles consecuencias.

doctrinal de aquellos sectores que abogan por una Iglesia como reguladora de la vida humana en todos los
campos, incluidos el politico y cultural. Estos términos son ajenos al Islam y en consecuencia, aquellos que
en el seno del mundo musulmén han optado por hacer del Islam una ideologia con fines politicos se auto-
denominan islamiyin —islamistas—, nunca de otra manera, un término que se impone en la mayoria de los
autores, y que serd el utilizado en este articulo.
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El hecho evidente es que nos hallamos ante sociedades, como las isldmicas, con rasgos
sociopoliticos, culturales y religiosos muy diferentes a los nuestros, lo que nos debe alertar sobre
el riesgo que supondria explicar y analizar el Islam, y por tanto el movimiento islamista, en tér-
minos occidentales, en lo que nos conduciria a una visién sesgada, pues reduciria a valores y
espacios extrafios lo que dificilmente puede encuadrarse en ellos. Esta es sin lugar a dudas la
causa tltima del desconcierto generado en Occidente a raiz del renacimiento isldmico® al que se
asiste hoy en dia y que tendemos a subestimar o sobrevalorar, sin percibir con exactitud su ver-
dadero significado.

Debemos partir del principio fundamental de que su religidn, elemento basico de su ser e
identidad, difiere ostensiblemente de un cristianismo que desde su génesis consagra la separa-
cién entre Dios y el César, aun cuando la Iglesia en muchos momentos a lo largo de la historia
llegara a intervenir en los asuntos terrenales hasta puntos insospechados. En el mundo musul-
madn, sin embargo, ya desde sus comienzos Mahoma fue a la vez profeta, conquistador y diri-
gente politico (Watt, M.; 1973), configuridndose el Islam como un estado y convirtiéndose en
consecuencia en un fuerte valor de identidad, que dotaba al individuo del sentido de si mismo y
marcaba la diferencia entre el que pertenecia a la comunidad y el que le era ajeno. La relacién
entre religion y politica cobraba de esta forma una dimensién diferente, hasta tal punto que para
un musulman, la Iglesia y el Estado son por tradicién una y la misma cosa, “no son institucio-
nes separadas ni separables” (Lewis, B.; 1988).

La profunda imbricacién existente entre lo politico y lo espiritual adquiere vigencia en el
contexto de la umma o comunidad isldmica, concepto que implica al conjunto de todos los cre-
yentes, unidos en torno a un contrato de sumisién a Dios. La umma, que se extiende sobre los
territorios del Dar al-Islam®, y su unidad, se convertirdn desde un principio, y a pesar del cisma
desencadenado a raiz de la sucesién de Ali como Califa en el 657, en una gran “aspiracién miti-
ca entre los pueblos musulmanes, renaciendo a lo largo de la historia como respuesta a situa-
ciones de opresion, decadencia y cambio” (Martin Muiioz, G.; 1991).

El Islam, sin embargo no supone unicamente el soporte de la identidad y la lealtad en el
mundo cldsico musulmaén, es también la base que determina la autoridad. Si en Europa los sim-
bolos y el pensamiento politico establecen el principio de soberania a partir de la tradicién o la
herencia, y en los ultimos siglos a partir de la voluntad popular, en la tradicién del Islam Dios
es la fuente suprema de autoridad y a la vez la tnica fuente de ley. Asi pues el Estado surge para
imponer la voluntad divina y es en esta funcién donde encuentra su razén de ser. Dado que la
voluntad de Dios se expresara a través de la ley sagrada, la Sari’a® ésta se constituird como el

2 El renacimiento isldmico es un concepto vago e impreciso, que suele ser utilizado por los islamistas
con el objeto de hacer referencia al desarrolio y expansién de su movimiento, pero en el que cabe englo-
bar a una realidad muy diversa y heterogénea, en la que junto al movimiento islamista —configurado por
una plétora de organizaciones y tendencias— habria que hablar de una gran expansién de todo tipo de gru-
pos y asociaciones de tipo mistico y piadoso —que en la linea de la cofradias buscan el perfeccionamiento
moral del individuo y carecen de una actitud politica definida-, y de movimientos de reislamizacién de la
sociedad por medio de la dawa, predicacién, que abogan por la reislamizacién de las costumbres y la moral
y que carecen en principio de un proyecto politico determinado.

3 El término Dar al-Islam hace referencia a los territorios bajo control musulmén y se opone al de Dar
al-Harb, que nos remite a las tierras que no estidn bajo el gobierno de los musulmanes. Frente a estos
conceptos, el de umma adquiere connotaciones de caricter espiritual y emotiva. Es un concepto que
alude al componente humano y agruparia a todos los musulmanes, habiten o no en territorios bajo con-
trol musulman.

4 La Sari’a o ley isldmica se nutre y constituye a partir del Cordn, indiscutible fuente de autoridad en
casi todos los aspectos de la vida del individuo o de la comunidad, pues no en vano es la palabra inmuta-
ble de Dios. La segunda fuente de ley es la Sunna o tradicién, que significa literalmente conducta, y se
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concepto clave en el cuerpo politico del Islam (Lewis, B.; 1991).Es precisamente en lo relacio-
nado con la Ley donde se observa la més profunda diferenciacién respecto al cristianismo e
incluso al judaismo®. El Islam no solo impone a sus creyentes las ceremonias del culto divino,
sino ademds, a través de la Sari’a, un reglamento para todos los aspectos de la vida cotidiana:
se ocuparia, tanto de las prohibiciones alimentarias, las relaciones familiares, la liturgia, que
pertenecen al terreno de lo privado, como de la guerra y la autoridad politica que serfan temas
de dominio piblico®.

El cumplimiento de los deberes de la Sari’a, nos lleva a considerar la importancia del Cali-
fato, primera institucidn soberana de la historia islamica, y la mayor y fundamental, surgida con
la muerte del Profeta y el nombramiento de Abu Bark como sucesor y como cabeza de la comu-
nidad: Un solo hombre, el Califa, debe gobernar todo el Dar al-Islam y velar por la aplicacién
de la ley de Dios. A cambio el Califa debe exigir obediencia a sus siibditos. Su mision es hacer |
reinar la justicia, concepto bdsico que se nos muestra como la contrapartida de la obediencia y lo
opuesto a la tiranfa. La misién es hacer cumplir la Ley, pero al unisono ésta ejercerfa como Iimi-
te a un hipotético poder despético. De esta forma un gobernante solo debia ser obedecido si su
gobierno era legitimo y justo, es decir si gobernaba en nombre de Dios y aplicaba la Sari’a. La
obediencia termina, sin embargo cuando el Califa no la aplica, convirtiéndose en un tirano y un
usurpador.

A patir de este binomio obediencia-desobediencia y desde los primeros tiempos del Islam
surgirdn dos lineas de accién: se combinard una vertiente autoritaria que hace hincapié en la
sumisién y la obediencia, con una tradici6n radical e incluso revolucionaria. Ambas son parte
integrante de la historia del Islam y han sobrevivido hasta el presente.

De esta forma, a través de la consolidacién de la Sintesis medieval, entendida como “una
combinacion estable y atractiva de objetivos ideales y acciones pragmdticas” (Pipes, D.; 1987),
gran parte del cuerpo de ulemas mostré una disposicion a aceptar condiciones imperfectas en
la implantacién de la Sari’a, apoyando todo tipo de poderes establecidos, los cuales utiliza-
ban el Islam como legitimador, aunque estaban muy alejados del ideal de justicia islamico de
que nos habla la teorfa politica del Califato. Los fines de la Sari’a se subordinaron a la nece-
sidad de estabilidad, la obediencia a la autoridad se convirtié en obligacién y la conservacién
del status quo, en un fin en si mismo, creando un ambiente abrumadoramente conservador y
autoritario.

aplica especialmente a la conducta del Profeta. Para responder a los nuevos problemas planteados por la
evolucién de la comunidad primitiva, se indagé en las costumbres de los tiempos del Profeta, se inte-
rrogé a su compaiieros sobre sus dichos, hechos y gestas y se recopilé un conjunto de traadiciones y
hadiths.

5 Si en el cristianismo la fe sustituyd a la ley, en el Islam no fue asf, pero tampoco en el judaismo. Atn
en el presente el pueblo judio conserva la Halakd, en ella los aspectos politicos no tienen la misma impor-
tancia que en la Sari’a . La razén obedece a razones histéricas. No hay que olvidar que los hebreos siem-
pre dependieron politicamente menos de su religi6n, pues no en vano ya constituian un pueblo antes de los
tiempos de Moisés. En el Islam, en cambio, la religién era la base suprema de la unidad e identidad. A
pesar de todo, el judaismo lleg6 a convertirse en una religién de Estado. En la Biblia surgieron preceptos
que regulaban los impuestos, la guerra, etc, y con toda certeza su nimero y trascendencia hubiera aumen-
tado de no haber sido porque desde el VI los hebreos vivieron casi siempre bajo un gobierno no judio. De
esta forma las normas sobre la vida privada adquirieron mayor importancia, convirtiéndose en el elemen-
to principal del resurgimiento del judaismo, a la vez que este convertia en una religién con minimas cone-
xiones con la vida politica.

6 Debe tenerse en cuenta, que el Islam no hace distincién entre el terreno de lo privado y el de lo pibli-
co, dicha distincién sirve simplemente como elemento aclaratorio respecto al lector.
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Frente a este Islam tradicionalista y obediente surge la tradicién activista y rebelde que
parte de un principio de singular trascendencia: el musulman no debe obedecer a una autoridad
ilegitima’. Esta tendencia, inaugurada por los jariyies, que reaccionaron violentamente ante los
poderes establecidos durante siglos, y fueron los fundadores del terrorismo como respuesta a la
arbitrariedad, alcanzé fuerza y protagonismo en determinados momentos a lo largo de la histo-
ria, especialmente cuando el Islam se veia sometido a la influencia y el dominio extranjero y la
Sari’a no era descuidada, sino obviada o incluso sustituida por otros sistemas de leyes, como de
hecho ocurrié con la irrupcién de los imperialismos occidentales. El movimiento islamista de
hoy parece haber recogido el testigo, haciendo de la Yikad8 su arma contra los actuales gober-
nantes, apdstatas del Islam. Es en este contexto donde se encuadraria el asesinato del presiden-
te egipicio Anwar el-Sadat en 1981 a manos de los islamistas de la organizacién al-Yihad ,asi
como otros muchos que desde entonces se han perpetrado. El idedlogo de este grupo, abd al-
Salam Faraj, lanzé fuertes acusaciones contra aquellos que detentaban y monopolizaban el
poder: “ Los gobernantes de nuestra época son apdstatas del Islam alimentados en las masas
de la colonizacién. Del Islam solo tienen el nombre” (Kepel, G.; 1988).

Este Islam de principes y verdugos (Mernissi, F.; 1992), que se impuso a la tradicién racio-
nalista en el Medievo, ha subsistido hasta la actualidad generando importantes tensiones y con-
flictos en unas sociedades en las que la religién continda siendo el fundamento de autoridad mds
aceptable, especialmente en momentos criticos como los presentes, en los que las lealtades m4s
profundas tienden a salir a la luz.

Es innegable que todavia hoy el Islam constituye un referente fortisimo para los musulma-
nes. En realidad funciona como una poderosa utopia. La vida del Profeta y de los primeros cali-
fas, como época de justicia y esplendor isldmico, se constituye en su gran soporte. De ahi la
importancia que el Islam concede a la historia, a su pasado glorioso. Abu al-Mawdudi, uno de los
grandes tedricos del islamismo, se refiere asi a esos tiempos pasados: “Arabia tenia el gobierno
mds singular de su tiempo, basado como estaba en el principio de soberania de Dios y en un cali-
fato de los hombres. La ley de la tierra era la ley isldmica. La administracién de estado estaba
en las manos de gente piadosa y justa. El pais no tenia ninguna traza de violencia, opresion,
injusticia o inmoralidad. La paz, la justicia, la honestidad y la verdad reinaban por doquier (...)
Las manos de los opresores quedaron sujetas y se establecié un reino de justicia y de bienestar.
Este fue el mayor logro en la historia de la humanidad” (al-Mawdudi, A.; 1975).

7 El gran problema es la falta de claridad, tanto por una vertiente como por otra, en lo referido a cuan-
do una autoridad es legitima y cuando no. Para el Profeta y los primeros musulmanes no hubo problemas.
La prueba de legitimidad era la autorizacién de Dios otorgada por revelacion. El verdadero problema se ini-
ci6 cuando la lucha dej6 de ser contra los paganos y se volvié contra los musulmanes, cuando se derrocaba
a un régimen musulmén y se sustituia por otro. Durante las luchas religiosas y politicas de los primeros
siglos de la historia del islam, la legitimidad pasé a ser una cuestién candente y los conceptos de usurpacién
y tiranfa aparecieron a menudo en el discurso politico isldimico. Lo que debemos ver como obvio es que
cuando los sectores radicales y activistas han accedido al poder se han convertido en tradicionalistas con-
servadores. La legitimidad, a mi parecer, parece depender asi de la relacién que se tenga con el poder, en
que bando de la batalla te encuentres.

8 Juridicamente la Yikad es para los musulmanes una obligacién colectiva cuyo objetivo es el triunfo
del Islam y el establecimiento de la ley de Dios. La Yihad debe entenderse en un sentido moral y espiritual
—en el que hicieron hincapié los modernistas del siglo XIX y XX~ pero también en un sentido militar, de
uso de la fuerza, no en vano asi lo entendieron buena parte de los te6logos y juristas clasicos. La Yihad se
emprende contra el no creyente, Kafirs, y el Dar al-harb, contra el bandido y el rebelde y contra el ap6s-
tata. Esta tltima cobra en la actualidad especial importancia: el musulmén que abandona su fe es un trai-
dor al que hay que castigar; es licito, pues, ejecutar al apGstata y hacer la guerra contra el estado apéstata.
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El hecho de que la teoria politica social jamas se volviera a aplicar desde los inicios del
Islam —si es que se aplic6 entonces— sirvid para resaltar a lo largo de los tiempos el compromi-
so popular hacia ella, evitando por otro lado que se mostraran sus debilidades. “En cualquier
género de conmocion los hombres volvian al Islam y la mezquita, que eran la fortaleza de los
miembros mds conservadores, reaccionarios y xendfobos de la sociedad y al mismo tiempo, el
guardidn de la unica vision verdadera de la sociedad justa, que ofrecia esperanza y guia al
pobre, a los oprimidos y a los desilusionados” (Capitanchik, D.; 1987).

En este contexto podemos observar con nitidez como la religién se convierte en el instru-
mento, en el arma utilizada por todos, por los poderosos y los desheredados, por los estados y
los que tratan de subvertir su orden. De esta manera, mientras las clases dirigentes propugnan la
fidelidad al Islam para apuntalar el conservadurismo, las masas desheredadas lo utilizan como
base de protesta contra la desigualdad y la explotacién reinantes. Los que estdn en el poder y
despotrican contra los musulmanes radicales olvidan que ellos también mezclan la religién y la
politica. Los poderosos citan la escritura y los que los desafian contestan con otras citas, pero en
todo ello hay algo més que piedad religiosa. La escritura es parte de un sucio proceso politico
que entrafia la distribucién de riqueza y poder, el deseo de determinados grupos e individuos de
acumular riqueza, y la frustracién de otros que han quedado al margen (Ajami, F.; 1983).

La legitimidad isldmica serd cuidada con esmero por todos los regimenes poscoloniales. Ya
sean de caracter socialista o liberal, estos nuevos estados estatalizardn el Islam a través de la
subyugacién del cuerpo de ulemas e instituciones religiosas isldmicas, a la vez que reprimiran
toda actividad isldmica de oposicion. Frente a esto, el islamismo pondrd en duda el ejercicio isla-
mico de los gobernantes para oponerse a los poderes imperantes.

Y es que por mucho que se hayan transformado las instituciones, las leyes y las costum-
bres, la forma que los musulmanes tienen de enfrentarse a la politica deriva de las premisas de
la religién y de las cuestiones bésicas establecidas hace mas de un milenio. Para Bernad Lewis
la oposicién en el mundo musulmén ha adoptado siempre el registro de la teologia, de la misma
forma natural en que en Europa bebié del registro de la ideologia, “No es mds ‘mdscara’o dis-
fraz” una que otra” (Lewis, B.; 1988). Los musulmanes buscan vias para encauzar la amargura,
el rencor, la rebelion, la lucha ante la opresién politica y la miseria, y sin duda la via que les
resulta mds natural es la religiosa. Por otro lado los islamistas han sabido traducir a términos
religiosos los problemas sociales magistralmente.

El Islam ha sido la base sobre la cual los mullahs persas movilizaron a su pueblo, y sobre
la que han establecido el estado isldmico en Irdn. Es también el estandarte que el F.I.S. argeli-
no o las Jama’at al-islamiyya en Egipto ondean en su lucha contra el poder del estado. Es el
soporte ideolégico que sustenta la lucha de los palestinos de Hamas contra el Estado de Israel.
Igualmente es el responsable de la agudizacién de la guerra civil en Sudén, donde los islamis-
tas gobiernan en la sombra y parecen dispuestos a acelerar el sistemdtico proceso de islamiza-
cién sobre las poblaciones del sur.

Pero el Islam ha sido y es utilizado también por estados como el argelino, supuestamente
laico y socialista, que se vali6é de €l como elemento fortalecedor de la identidad del pais frente
a la antigua potencia colonial, Francia. Mientras, en Libia, el coronel Gaddafi, ha hecho de su
particular visién del Islam el soporte del régimen, a la vez que reprime salvajemente a los gru-
pos islamistas. En Egipto el aparato estatal, ya fuera en tiempos de Nasser, Sadat o en la actua-
lidad bajo el gobierno de Husni Mubarak, ejercera un control absoluto sobre las autoridades de
al-Azhar, las cuales legitimaron y legitiman en la actualidad todos sus actos. En paises como
Arabia Saudi se apelara a la tradicién puritana tanto como guia en la vida cotidiana, como un
medio de fortalecer la resistencia contra el comunismo, e incluso contra cualquier idea progre-
sista. El propio Hassan II, rey de Marruecos, sustenta su legitimidad en la ascendencia proféti-
ca de su dinastia, de forma que en esta nacién “el Islam es el principal apoyo ideolégico del
podery ocupa un lugar privilegiado como en ningiin otro pais del Magreb” (Martin Muiioz, G.;
1989). En Marruecos no prospera el integrismo, no en vano el rey es la propia integridad.
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Nos hallamos pues, ante sociedades en las que el peso de lo religioso, histéricamente
importante, persiste con enorme pujanza, y donde la nueva mentalidad, los novedosos valores,
instituciones, estructuras econémicas que procedentes del extranjero irrumpieron en el mundo
isldamico tras la expansién colonial protagonizada por los europeos en el s. XIX, desencadena-
ron en unos casos y agudizaron en otros unas tensiones y antagonismos internos que a las puer-
tas del XXI, bajo procesos de industrializaci6n acelerada y urbanizacién descontrolada, se mues-
tran més vigorosos y reforzados que nunca.

Lo que fueron dos universos en lucha durante la Edad Media (Rodinson, M.; 1989), Occi-
dente y el Islam, evolucionaron con posterioridad en sentidos muy diferentes, mas bien opues-
tos, para reencontrarse traumdaticamente en las postrimerias del siglo XIX, con una correlacién
de fuerzas radicalmente distinta. La situacién de partida fue, sin embargo, diametralmente dife-
rente a la que en nuestros tiempos se vive. La posicién de debilidad que ostenta el Islam de hoy
ante el predominio y poder del Occidente contemporaneo nada tiene que ver con el bienestar
econémico y el poder politico de la umma premoderna. En el Medievo, “el Islam representaba
el progreso, y la cristiandad el atraso” (Berque, J.; 1991).

Sin embargo, a partir del bajo Medievo, y mientras las sociedades europeas se dinamiza-
ban e iniciaban el camino del Renacimiento, la umma adquirié un elevado equilibrio cultural,
perdiendo su dinamismo, volcdndose sobre si misma y conservadurizdndose en demasia. De esta
forma, y bajo un anacrénico sentimiento de superioridad, la irrupcién de Occidente en la vida
de los musulmanes supuso para estos un trauma de consecuencias todavia imprevisibles, del que
adn hoy, estdn muy lejos de salir. Desde entonces los musulmanes no han dejado de preguntar-
se sobre si mismos y sobre su impotencia frente a una civilizacién ajena y agresiva que paulati-
namente va penetrando en sus sociedades e incluso en su propia mentalidad, viciando asi su
modo de vida y transformando su concepcién del mundo. En este constante interrogarse han
generado las més diversas respuestas, posturas y reacciones.

El laicismo en el mundo musulman ha abogado siempre por un proceso de modernizacién
sustentado en la concepcion generalizada de los valores que se desprenden del proceso de secu-
larizacién que se desarrollé en Occidente —lo que en la préactica supone el rechazo de toda apli-
cacion de la Sari’a-, asi como de las concepciones e instituciones en que éste fundamenta su
vida social, econémica y politica. Dichas posiciones solo tuvieron una expresién real en el pro-
yecto de laizacidén radical desarrollado en Turquia por Kemal Ataturk. Ningiin otro pais sigui6
este camino, las condiciones que lo posibilitaron no se volvieron a reproducir®. A pesar de todo
la vocacién laicista y modernizadora si tuvo una relativa plasmacién en el desarrollo de regi-
menes liberales y socialistas, algunos de los cuales han pervivido hasta la actualidad. Es el caso
del nacionalismo socialista y pandrabe impulsado por el partido Ba’as'® y el nasserismo, que

 Kemal Ataturk promulgé entre 1923 y 1938 una riada de leyes que buscaron la transformacién del
estado y la sociedad turca, imponiendo una nueva Turquia estructurada en torno a la nacionalidad turca y
los valores de la civilizacidn occidental y el sacrificio de los principios rectores de la sociedad otomana y
musulmana. Se abolia el sultanato y el califato y la Sari’a sucumbia a los cédigos legales importados de
Europa confindndose el Islam al 4mbito de lo privado, suprimiéndose las 6rdenes sufitas, e imponiéndose
cambios en las costumbres y la cultura en un sentido occidentalizante. Sin embargo el peso del Islam y la
poderosa autoridad de los poderes religiosos en el resto de las sociedades musulmanas imposibilitd, y ain
lo hace, un proceso semejante. Todavia hoy es muy dificil hallar un gobierno musulman que pueda obviar
la importancia y el prestigio que la religion tiene entre los pueblos isldmicos, que pueda actuar y compor-
tarse al margen de ella o en su contra.

10 Jdeologia panarabista de inspiracién socialista elaborada a principios de los afios cuarenta por el
musulman sunni Salah al-Din Bitar y por el cristiano Michel Alfaq. En 1947 inspiré la creacién del parti-
do Ba’as, que en 1963 y 1968 accedia al poder en Siria e Irak respectivamente.
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partirdn de los principios de unidad y socialismo drabe. Sin embargo como viene a apuntar algin
autor, “la sensibilidad laica de estos socialismos drabes no significa que éstos no fuesen legiti-
mados a través de su compatibilidad con la fe” (Martin Mufioz, G.; 1991). Tampoco la religién
fue desterrada de los pafses musulmanes por el liberalismo. En el siglo XIX surgié una corrien-
te liberal, de sensibilidad laica y modernizadora que haré hincapié en el concepto de patria y se
desarrollard en el marco del Estado-nacién. Hoy esta linea se haya reflejada en la transicién poli-
tica democratizadora en que se ven inmersos paises como Egipto, Jordania, Tunez y Argelia. Sin
embargo en su evolucién hacia el pluripartidismo y el desarrollo de las libertades, estos regi-
menes no pueden prescindir del Islam y para recordirselo estd el auge que en todos ellos viven
los movimientos islamistas, que ponen con su actitud beligerante en serio riesgo el propio pro-
ceso de apertura'’,

Si la corriente laica modernizadora aposté por los valores y principios vigentes en Occi-
dente, la corriente reformista o0 modernista!? pretendié “la justificacion de la modernidad en
los términos del Islam” (Doyle, F.J.; 1992). Surgida a mediados del XIX de la mano de Jamal
ad-Din al Afghani, pensador que se embarcé en la misién de frenar el creciente poder euro-
peo a partir de la reforma de las précticas religiosas y el panislamismo, esta corriente culminé
intelectualmente con la labor de Muhammad Abduh, apodado el Reformista del Siglo, ilustre
rector de al-Azhar, que buscé atrevidamente la conciliacién entre los principios isldmicos y la
modernidad.

A pesar de la rica e intensa labor intelectual por ellos desarrollada, este movimiento adole-
cié desde un principio de una serie de debilidades que no le permitieron una mayor proyeccién
en el tiempo y en el espacio. Al encorsetar al Corédn forzadamente en formulaciones liberales, lo
utilizaba de forma selectiva, exaltando todo aquello que apoyaba sus formulaciones e ignoran-
do todo lo que contradecia sus postulados. Sin embargo eso no evit6 que supusiera un gran pro-
greso en lo que al desarrollo del pensamiento isldmico se refiere, en especial por lo que tuvo de
innovacién intelectual, y aunque no tomd la forma de un movimiento popular, su influencia
sobre el islamismo actual es manifiesta, estando ambos profundamente relacionados (Rahman,
F.; 1988).

El fundamentalismo de hoy, o islamismo, siendo posmodernista y habiendo recibido su
influencia, es concebido por algunos autores como una forma particular de reformismo (Du
Pasquier, R.; 1992). En todo caso, son evidentes sus diferencias respecto a los movimientos
fundamentalistas de otros tiempos. Se configurard como una versién moderna de los antiguos
movimientos fundamentalistas del siglo XVIII y XIX, que rechaza el tradicionalismo, con el
que marca distancias, y pretende hacer frente al reto del progreso desde el retorno al Islam ver-
dadero y justo. Surgido en el momento en el que el proceso de occidentalizacién comenzaba

11 Procesos de transicién se han emprendido en Egipto a partir de las elecciones legislativas de 1984,
en Tiinez desde el golpe constitucional de Ben Ali en noviembre de 1987, en Argelia tras las manifesta-
ciones de octubre de 1988, en Jordania desde la restauracién parlamentaria de noviembre de 1989. En todos
ellos la apertura ha supuesto la irrupcién de los partidos islamistas en la escena politica con fuerza, es el
caso de la Hermandad Musulmana en Egipto, el Frente de Acci6én Islimica en Jordania, En Nahda en
Tunez o el Frente Islamico de Salvacién en Argelia. Todos ellos se han visto cercenados en sus posibili-
dades politicas, a través de todo tipo de artimanas electorales (aplazamiento de elecciones, cambios en la
ley electoral, manipulacién del voto, etc), llegando la situacién al extremo con el golpe de estado de prin-
cipios de 1992 en Argelia, que impidié la victoria de! F.I.S. en las elecciones generales, los primeros comi-
cios libres de la historia de Argelia, de diciembre de 1991.

12 El movimiento reformista o modernista es denominado también Salafiyya, a partir del término 4rabe
Salaf —uyo significado podemos traducir por ancestro-, pues no en vano ellos predicaban a favor del retor-
no a las fuentes del Islam.
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a madurar, a mediados de los afios treinta, se define como “antioccidental y antimeodernista,
pero paraddjicamente quiere ser antiarcaico, y rechaza tanto el fatalismo de las cofradias
tradicionales como el conformismo de las autoridades religiosas ligadas al poder”(Hussein,
M.; 1994). Convierte la aplicacién de la Sari’a en su gran objetivo, reprochando la quietud
y el conformismo que en este sentido caracterizé siempre la actitud de los sectores tradicio-
nalistas.

Lejos de rechazar la modernidad, la defienden, pero a su juicio no cabe duda sobre su
compatibilidad con el respeto a los valores isldmicos. Sin rechazar de forma total la tradicién,
recogen muchos de sus principios pero los disponen de tal manera que puede hablarse de una
ideologizacion de la tradicion (Shayegan, D.; 1992). El Islam se configuraria bajo estos presu-
puestos como una ideologia que independientemente del comunismo y el capitalismo pretende
solucionar en su totalidad los problemas de los musulmanes. Mientras el cuerpo de ulemas, que
encarna el Islam oficial, y las hermandades sufies'3, grandes simbolos del tradicionalismo isla-
micos de raiz popular, se ven respaldadas y protegidas por el aparato estatal, que con frecuen-
cia las tiene bajo su influencia, los movimientos islamistas se ven duramente reprimidos porque
adoptan una posicién de confrontacién —frente a la quietud tradicionalista y las tendencias occi-
dentalizantes y laizantes del Estado-, muy diferente a la prudencia en lo social, la sumisién y
despolitizacidén propia del Islam tradicional.

Esta corriente crece en el seno de unos pueblos afectados por una crisis histérica, deses-
tructurados “a partir de la confrontacion con el capitalismo occidental moderno” (Laroui, A.;
1984). La vacilacién y la confusién son la ténica general en unas sociedades, que tras la irrup-
cién de Occidente, no optaron por una brusca ruptura con el orden de cosas antiguo y una
apertura integra y completa a los nuevos planteamientos y estructuras. A la vez que el arma-
z6n colonial y europeo de instituciones y estructuras era establecido, se hacia manifiesta la
firme pervivencia de los modos de vida tradicionales en amplias capas de la poblacién'®. Este
dualismo (El Amin, N.A.; 1988), sus problemas y dificultades, se vieron agudizados a raiz de
los procesos de independencia, pues los regimenes poscoloniales, lejos de zanjar la contro-
versia entre identidad isldmica y modernizacion, utilizaron el Islam para legitimar su poder,
de la misma forma que lo hacian los conservadores y tradicionalistas. Como es 16gico este
estado de cosas no pudo més que beneficiar a la opcién islamista, que entre la confusion reinante
se cargé de sentido, lanzando con vigor una llamamiento idealista y justiciero que aportaba cer-
tezas y aparentes respuestas, del tipo de las que se demandan en los momentos criticos.

13 Las é6rdenes sufies, se configuran como auténticas drdenes religiosas o cofradias. Extendidas por
todo el mundo musulmén, presentan gran diversidad y ostentan enorme poder e influencia. Encuadran las
formas de religiosidad popular y la espiritualidad tradicional, que ha degenerado en muchas ocasiones en
la mds pura supersticion, el moratibismo o el fakirismo. Nos ponen asf en contacto con ese Islam popular
de supersticion, magia y folklore, de culto a santones, hombres sabios y religiosos a los que adora con fer-
vor un pueblo que ha desarrollado sus propias practicas religiosas. Rechazadas por los islamistas, que ven
en sus actividades y preceptos una desviacién del camino marcado por el Profeta, muchas de ellas, es el
caso de Argelia, sirvieron de apoyo a los poderes coloniales, mientras otras, como en el Sudén, canaliza-
ron la oposicién al extranjero.

4 Las potencias colonialistas no pretendieron en momento alguno aprovechar las instituciones y
estructuras existentes en el Islam colonizado, no procuraron de ninglin modo asentar sus reformas en una
l6gica evolucion de las sociedades tradicionales, sino que a partir de sus necesidades e intereses particula-
res —que no eran los de los pueblos dominados— instauraron de forma artificial unas estructuras politicas,
econdmicas, judiciales y educativas de corte occidental, que carecian de referencias con los modelos pre-
existentes y originarios. De forma paralela a tales estructuras proseguia el devenir normal de las socieda-
des tradicionales.
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El mundo isldmico se ve dominado asi por el bricolage ideolégico (Akroun, M.; 1993), un
auténtico batiburrillo cadtico donde se mezcla el nacionalismo -ligado al concepto de Estado-
nacion— con la adhesién a la umma islamica, que cercena la lealtad al propio Estado y el pafs.
Se combina el constitucionalismo —basado en el derecho positivo— que nos remite a los concep-
tos de igualdad y ciudadania, con los cddigos de familia musulmana, fundamentados en la
Sari’a, en los que se alude al concepto de creyente, no de ciudadano, identificando sociedad con
comunidad. Las ideas de democracia, participacién e implicacién de los ciudadanos en la vida
publica se adhieren a la tradicién cultural isldmica de alejamiento de la politica, derivandose de
dicha combinacién un sin nimero de elecciones amafiadas, que nos recuerdan el cardcter mera-
mente forma de los sistemas democraticos existentes en el mundo drabo-musulmadn.

Ubicado el universo isldmico en este laberinto, cabe realizarse una significativa pregun-
ta: ;Para modernizarse, tendrd el Islam que occidentalizarse? El proceso modernizador viene
caracterizado por un indispensable despegue industrial unido légicamente a un consiguiente
proceso de urbanizacién, una mejora ostensible de las redes de comunicacién y transporte, una
educacién de masas, una cierta planificacién social, asi como una complejizacién de las
estructuras y organizaciones de todo tipo. Ineludiblemente va ligado al impulso del concepto
de eficacia administrativa y productiva, a la idea de estabilidad politica, la racionalidad, la
apuesta por la ciencia y la técnica que derivaria en el progreso cientifico y un consiguiente
aumento de la capacidad econémica y los recursos sobre la base de la institucionalizacién de
la tendencia a la innovaci6n y la investigacion.

Cabe cuestionarse si este camino, cuyos origenes se hallan en la baja Edad Media y el
Renacimiento europeos, podré ser tomado por el Islam obviando y rehuyendo la imitacién de
los valores, costumbres y comportamientos sociales, econémicos y politicos que Occidente
generd simultdneamente a dicho proceso; prescindiendo pues del ideal de democracia, de los
principios de ciudadania, participacion, igualdad y libertad —entendidos como son concebidos
en Occidente— de la idea de competitividad, del individualismo, del laicismo, de la moderna
emancipacion de la mujer, etc.

Parece evidente que la versién occidental de progreso contrasta de forma drastica con
determinados aspectos propios de la civilizacién y la religién isldmica. La posicion de privile-
gio a que ha sido elevada la Sari’a en el seno del Islam, choca de plano con la nocién cristiana
imperante en el Occidente moderno determinada por la hegemonia espiritual de la fe. Por otro
lado la tradicién isldmica ignora la noci6n de progreso occidental. Los musulmanes viven deter-
minados por tradiciones escatoldgicas, tocadas de una aureola mistica y exotérica, que nos remi-
te a la espera del Mahdi'®, de cuya mano el hombre alcanzaré la renovacién espiritual, la paz y
la armonia universal. Este mesianismo, llevado al limite maximo por el si’ismo ,nos conduce a
la existencia de una concepcién ciclica del tiempo, contradictoria con la nocién lineal y cuanti-
tativa que articula la modernidad actual. Por otra parte, el credo isldamico, definido por un mono-
teismo radical, centra la existencia de los hombres en torno a la figura de la deidad creadora.
Este protagonismo divino, por un lado, se traduce en la proliferacién entre los musulmanes de
un sentimiento de evanescencia, que contrasta con el sentido moderno de eficacia, motor esen-
cial de las sociedades industriales y avanzadas; y por otro, se da de bruces con el pensamiento
moderno, que tras sacudirse los lazos religiosos que lo mediatizaban, no admite otra realidad que
aquello que el hombre puede percibir a través de sus sentidos y medir a través de sus instru-

!5 Personaje misterioso que al final de los tiempos ha de restaurar el Islam y har4 reinar la justicia en
todo el orbe. El Mahdi es una especie de mesias cuya llegada aguarda el pueblo en lo que es un sentimiento
de esperanza muy arraigado a nivel popular a lo largo de la historia. De esta forma el mahdismo seria una
espera milenarista y mesidnica de cardcter colectivo, y la afirmacién de la creencia en la segunda inter-
vencién de la divinidad en la historia de los hombres.
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mentos, atendiendo tan solo a lo relativo que se presta a la accién del ser humano y rechazando
de facto la nocién de lo absoluto.

En buena parte del mundo islamico, a finales del s.XX, las sociedades se articulan toda-
via sobre bases muy diferentes a las existentes en Occidente. Asi, en contraste con el indivi-
dualismo occidental, que ha engendrado un hombre auténomo y aislado, hasta nuestros dias
las reglas y criterios dominantes son las del clan, en unas sociedades definidas a partir de un
modelo familiar patriarcal, ideolégicamente caracterizado por un marcado acento religioso—
los cédigos de familia drabes se inspiran en la Sari’a-. Adn hoy el individuo aparece definido
por su condicién de creyente y su pertenencia a una comunidad y como tal tiene unos dere-
chos configurados en base a Dios.

En principio, estas estructuras comunitarias suponen una fuerte remora (Nassib, S.; 1991)
y resultan incompatibles con el desarrollo del capitalismo moderno. Lo cierto es que, sin frac-
turarlas por completo, Occidente ha abierto una profunda brecha en dichas cadenas, y el musul-
man de hoy ve como el imparable avance de los principios vitales europeos en su sociedad le
estd conduciendo con rapidez al abismo de la independencia individual, ante el que se siente des-
protegido, agarrotado por el vértigo que le produce verse desprovisto de los antiguos lazos que
lo abrigaban. Al respecto cabe apuntar a los cambios socioeconémicos inducidos por la moder-
nidad como las fuerzas mas poderosas a la hora de cambiar las estructuras y realidades sociales
(Martin Muiioz, G.; 1992), frente a una ley sagrada que permanece rigida e inmutable y unos
estados incapaces, que con frecuencia favorecen el propio ideal tradicional por temor a que con
el hundimiento de los viejos modelos se produzca el desplome del sistema de valores isldmicos
sobre el que se ha cimentado parte de su legitimidad.

Esta confusién e incertidumbre ha conducido a los musulmanes —al Tercer Mundo en
general- a una aguda esquizofrenia cultural (Shayegan, D.; 1989) derivada de los trastornos
identitarios, culturales y socioeconémicos producidos a raiz de la irrupcién de Occidente y su
modernidad, constituido éste en “una civilizacion intrinsecamente imperialista, cuya institu-
cion central es el mercado” (Pellicani, L.; 1991). Las sociedades isldmicas se ven alteradas
por la energia y vitalidad de un mercado que se mundializa, que impone unos ritmos, parte de
unas premisas y una légica propia y se inspira en unos modelos determinados, devastando sin
misericordia alguna equilibrios y estructuras preexistentes, devorando creencias, valores, cos-
tumbres e instituciones cuyos origenes se pierden en el tiempo, plantando de esta manera la
semilla de la incertidumbre, la inestabilidad y la imprevisibilidad.

Ante esta realidad algunos optan por aceptar lo inevitable, argumentando con frecuencia
el hecho de que no hacerlo conlleva la marginalidad y el atraso mental y econémico: “El
mundo drabe sigue detenido en su alteridad, en su tradicién cultural, encerrdndose en un
puro utopismo. Es obvio que es incapaz de aportar una alternativa a la modernidad, nacida
de Occidente, definida como una racionalidad a ultranza y que se ha convertido en destino
universal. Asi pues, no hay salvacion fuera de la sumision al espiritu historico; hay que sacri-
ficar la esencia para preservar la existencia. Si esto sigue asi, es probable que los drabes sean
los ultimos en despertar a la historia...Poner fin al pensamiento tradicionalista exige mucha
modestia: sobre todo la aceptacion de no distinguirse del otro mds que por un tono, en un
contexto de ideas comunes. Nuestra cultura moderna ird a la deriva, aceptémoslo si ese es el
camino de la salvacion” (Laroui, A.; 1984).

Muchos, sin embargo, reaccionan ante estas actitudes optando por la defensa a ultranza de
la identidad y la espiritualidad propia, negando todo proceso de occidentalizacién o de absor-
cion cultural. Es este el argumento que proponen todas las religiones —no solo la isldmica— ante
la posicién marginal a que las relega el progreso material: De nada sirve conquistar el mundo
si por ello se pierde el alma.

Para H. Djait, ante una carrera en la que Occidente jugé sucio, al elegir el ritmo, el cami-
no y el terreno, el retraso es dificilmente superable. Sin renunciar a la carrera, que tiene perdi-
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da, el Islam debe defender y cultivar su parte humana. H. Djait va ain mds all4, proclamando
que el propio Occidente ha sido despedazado por el progreso: “su modernidad ha devorado su
cultura”(Djait, H.; 1990). En concordancia con este juicio se pronuncia Roger Garaudy, defen-
sor nato de la personalidad islamica frente a un Occidente decadente que vive la desintegracion
de su cultura, resultado del triunfo del integrismo cientifista y la mentalidad tecnocrdtica, exen-
ta de valores humanos (Garaudy, R.; 1991).

Hemos podido observar las dos caras de la moneda, por un lado los que se doblegan a la
evidencia y se abren a la occidentalizacién de sus sociedades, por otro, los que optan por la
defensa de los valores propios, con el sentimiento quijotesco de que se dota un capitdn dispues-
to a hundirse con su barco. Ernest Gellner pone el dedo en la llaga cuando apunta la incomodi-
dad que caracteriza ambas posturas: “la primera implica autodesprecio, la iltima, la indulgen-
cia y la ilusion” (Gellner, E.; 1990).

En la debilidad de ambas opciones encuentra fuerza e impulso la propuesta islamista que
inaugura una nueva via de esperanza en el corazén de muchos musulmanes, al sacudir al cre-
yente de ambos sentimientos, dotdndole de un enérgico e intenso orgullo y confianza en su fe
y sus propias fuerzas. El islamismo permite la autoidentificacién de las masas fragmentadas y
desarraigadas al proporcionarles lo que E. Gellner denomina una cultura superior (Gellner, E.;
1990). Cimentado en un rechazo radical del legado cultural de Occidente, representa igual-
mente una ruptura respecto al mundo tradicional de ulemas y campesinos, de sufismo y supers-
ticion. Sin verse empafiado por los fracasos cosechados por el tradicionalismo y el capitalismo
occidental en el mundo isldmico, libre de todas las ataduras, el islamismo se alza impetuoso,
valiéndose del elemento identitario de mayor peso, el Islam, concebido como una cultura supe-
rior depurada de viejos lastres y protegida de novedosas influencias.

Los islamistas proporcionan a los musulmanes el elixir mdgico que todos ellos ansiaban,
airean haber hallado la férmula fantdstica que rompera al fin con el desarraigo dominante, con
un aire un tanto fanfarrén proclaman haber sido capaces de combinar los dos grandes ingre-
dientes que permitirdn la modernizacién de sus sociedades sin la renuncia a su herencia cultu-
ral: Islam y progreso aparecen asi unidos en la misma férmula. ;C6mo lo consiguen?. La res-
puesta se caracteriza por una llaneza e ingenuidad cuanto menos sorprendente. Con simpleza
manifiesta “pretenden dominar la tecnologia al tiempo que rechazan la filosofia que estd en el
origen de su concepcion” (Balta, P.; 1990).

Por otro lado los islamistas tampoco desarrollan una labor reflexiva e intelectual digna de
mencién. Su movimiento se articula en base a la accién sin dotarse previamente de una refle-
Xién y un pensamiento maduro y completo que lo sustente. Tras la férmula mdgica —como
podremos constatar con la aplicacion de metodologia— no se halla una profunda investigacién
de laboratorio, la férmula parece haber sido engendrada apresuradamente, carente de todo vigor
cientifico, y ahi reside su gran debilidad.

Sin embargo, y a pesar de sus debilidades y contradicciones, la ideologia islamista se lle-
nard de sentido en un Islam que se retuerce ante una modernidad, que impuesta desde el exte-
rior, desde el mundo desarrollado, a través de una élites politicas y econémicas con hébitos
poco democréticos; le exige perder parte de sus sefias de identidad, tanto religiosas, como cul-
turales y politicas, y no le aporta, en cambio, a corto y medio plazo ese desarrollo y bienestar
tan ansiado como envidiado del que alardea el Occidente impio, al que un dia los hijos de
Mahoma miraban como barbaros iletrados, belicosos y divididos.

Hasta hoy en el mundo drabe tanto el proceso de modernizacién como el de secularizacién
han fracasado. En el plano econdmico, el liberalismo no ha supuesto la introduccién de las
reglas de mercado sino el desbocarse de un mortifero entrelazamiento de corrupcién y benefi-
cio, a la sombra de unas politicas de cuiio feudal y socialista, que han garantizado la acumula-
cién de poder y riquezas en manos de élites egoistas. En el plano civil, la occidentalizacion ha
supuesto una liberalizacién de las costumbres y ha permitido la extensién de la educacidn, pero,
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con todo se ha desarrollado bajo la sombra del autoritarismo, amputada en su aspecto liberal. El
desarrollo econémico experimentado, en especial tras la afluencia de petroddlares que siguié a
la crisis de 1973, ha derivado para amplias masas arabes en una urbanizacién en suburbios
degradados, en el contexto de una imparable explosion demografica y una miseria generalizada.
La copia mimética de los modelos econémicos y politicos importados ha resultado un fracaso.
El desarraigo y el descontento han sido sus secuelas.

En el seno de una realidad como la descrita, el islamismo se convierte en “un valor de refu-
gio que da seguridad, hace posible la expresion de frustraciones, no sélo culturales, sino socia-
les y econémicas, primero y, a continuacion, politicas, de las capas sociales afectadas por el
autoritarismo del gobernante y por el fracaso de las politicas econdmicas” (Burgat, F.; 1988).
Sin embargo, para ser islamista hace falta no solamente haber adquirido una aguda conciencia
de las desigualdades, sino ademds creer que las politicas de desarrollo en proyecto no llegardn
a eliminarlas (Etienne, B.; 1987); sobre todo, hay que estar convencido de que uno nunca se
beneficiara de los frutos del progreso, de que este es un coto cerrado monopolizado por una clase
politica que se enriquece de manera desvergonzada delante de todos. Es la falta de esperanzas
en un futuro inmediato lo que lleva al individuo a actuar como si no tuviera nada que perder,
con lo que esto supone, pues no en vano, contribuye a radicalizar su justificada rebeldia.

2. EL DISCURSO ISLAMISTA

El mundo isldmico se ve inmerso de forma plena en la irrupcioén de una nueva propuesta
ideoldgica, el islamismo, cuya solidez cabe poner en cuestién, pero que sin duda y en principio,
estd demostrando una indiscutible capacidad de seduccién. Su talante y conducta beligerante
suponen un reto muy fuerte a los poderes vigentes en el mundo musulmén. Al erosionar los
cimientos ideoldgicos sobre los que se sustentan y al poner en evidencia sus contradicciones,
ejerce como canalizador de la protesta facilitando la expresién de las frustraciones y propician-
do el cuestionamiento de la realidad.

Se trata el suyo, de un discurso que adquiere todo su sentido en la persistencia y continui-
dad que a lo largo de toda la historia del Islam ha tenido la importancia y trascendencia de la
religién. La Ilustracién supuso en Europa una ruptura completa respecto al marco anterior, que
todavia durante mucho tiempo pugnaria por sobrevivir. Sin embargo, su entramado ideol6gico,
estructurado en base a las ideas religiosas ofrecidas por la Iglesia, se fue degradando progresi-
vamente a medida que los nuevos valores emergentes se iban imponiendo, todo ello en un largo
y arduo proceso que se ha prolongado hasta bien entrado el s. XX en algunas dreas del viejo con-
tinente. Tal ruptura no existi6 en el seno del mundo musulman en el que la privilegiada posicion
que Dios ocupaba en el discurso, en el lenguaje del Islam, no habia sido cuestionada en modo
alguno.

A pesar de todo, gradualmente, y unida a la mundializacién creciente de la economia capi-
talista a partir de la I Guerra Mundial, ha sido inevitable la expansi6n de las ideas y valores de
Occidente —individualismo, secularizacién, democracia, progreso— en todas direcciones. Con
toda probabilidad, nos hallamos ante la Ilustracion de la que histéricamente ha carecido el Islam
—aunque en este caso generada desde el exterior, en contraste con el proceso interno vivido en
Europa- que sin duda estd contribuyendo a remover las mentes, originando importantes cambios
y mutaciones. Sin embargo, este proceso se ve encubierto y solapado por una pertinaz resisten-
cia de los valores isldmicos, cargados todos ellos de mentalidad, asumidos, tras siglos de pre-
sencia, por las masas musulmanas, pero simplificados por estas al extremo. Valores de gran
arraigo, con los que se identifican y que hacen suyos, que se configuran como una asidero ante
la desesperaci6n y los momentos de incertidumbre.
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Las inercias y los valores del pasado se hallan profundamente arraigados en el Islam actual,
lo que genera atin formas de comportamiento, relaciones y estructuras, sociales y politicas, nota-
blemente distanciadas de las de Occidente. De ahi la dificultad en superar semejantes inercias,
porque la mentalidad, con sus valores superficiales, simplificados, trivializados, pero precisa-
mente por ello fuertemente enraizados en las masas, es muy persistente, y permanece mucho
tiempo después de la muerte de una estructura ideolgica derrumbada ante los vigorosos empu-
jes de las nuevas propuestas.

Frente al pensamiento ideoldgico, que se estructura en base a recorridos ricos y amplios por
los diversos conceptos, en el que se desarrollan en profundidad y coherentemente las ideas; las
manifestaciones de mentalidad, sin embargo, se estructuran en base a pocos conceptos muy rei-
terados y atrayentes, ficilmente perceptibles, pero no estructurados en un discurso profundo y
amplio que recree los valores y profundice en ellos. Los conceptos se nos muestran poco mati-
zados, simplificados, excasamente definidos, pero tenazmente defendidos, de forma que en
manos de la mayoria son ficilmente asumibles y reconocidos por todos.

El Antiguo Régimen europeo mostré una gran resistencia al asalto similar que protagoni-
zaron los entonces novedosos valores ilustrados. En nuestros dias, en los paises del Este se estd
iniciando de algin modo también una nueva era que viene a transformar radicalmente los prin-
cipios ideoldgicos anteriores, sin embargo, como es sencillo preveer, las reminiscencias del
pasado dominardn atin durante mucho tiempo el devenir de la nueva Rusia democritica. El Islam
no tiene porque ser una excepcion a todo esto. Y de hecho la fuerza adquirida por el movimiento
islamista viene motivada en parte por su comportamiento como eje catalizador —sui generis— de
la resistencia de lo anterior frente a lo nuevo, una pauta ésta, normal en todo proceso de cam-
bio, en el que las nuevas realidades y valores usurpan su posicién prominente a otros, hasta
entonces dominantes.

El discurso islamista se articulard asi como una respuesta. Mientras que el conservaduris-
mo tradicional o los anteriores movimientos de renovacién isldmica que han jalonado la histo-
ria de la civilizacién musulmana, han partido exclusivamente de lo mas profundo e intimo del
Islam, el islamismo actual es, en gran medida, una reaccién a las influencias y presiones exter-
nas, a los cambios operados en sus sociedades a partir de la irrupcién en ella de fuerzas exége-
nas, que por otra parte van a contribuir a modelar también sus propios principios ideoldégicos.

Un entramado de pensamiento es algo vivo, sensible a las consecuencias de las transfor-
maciones sociales operadas en el contexto humano en el que se inserta; el discurso islamista,
pues, serd hijo de las modificaciones y alteraciones acontecidas en las sociedades isldmicas y
se verd directamente determinado por la época en que se desarrolla. Todo ello le aportard unas
caracteristicas especificas dentro de lo que es un discurso que permaneceri fiel a los valores
clésicos de la historia del Islam.

A la hora de abordar el anélisis del pensamiento islamista nos valdremos del método de la
Topologia del discurso'®, en un intento de afrontar el conocimiento de la realidad de una forma
diferente, enfrentdndonos desde otra perspectiva al estudio de las ideologias. El hombre confor-
ma su pensamiento en base a una red de valores, dispuestos jerdrquicamente y relacionados entre
si, una red que se ve configurada a través del discurso, en base a los recorridos que realizamos
a través de ellos y que utilizamos para interpretar nuestro entorno.

El discurso nos hace saltar de un concepto a otro, como un abigarrado y destartalado auto-
bus cairota nos traslada de parada en parada recorriendo calles intrincadas y bulliciosas. En ese
viaje por las entrafias de la ciudad vamos conociendo paradas, cada una en un barrio distinto, y

16 Método concebido por el profesor A. Rodriguez de las Heras que ha desarrollado esta propuesta
metodoldgica en sus afios de trabajo primero como catedratico de Historia Contemporénea de la Universi-
dad de Extremadura y mds tarde como catedrdtico en la Universidad Carlos III.
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volvemos a pasar por otras anteriormente visitadas. A lo largo de esos recorridos vamos llegan-
do a percibir el plano general de la ciudad, su esencia; la llegamos a conocer en profundidad,
una vez recorrida cada plaza, cada mercado, cada mezquita, etc...La propuesta metodolégica que
aqui presentamos nos permitird estructurar un grafico, una topologia que podria asemejarse al
mencionado plano urbano, con todas sus plazas y paradas de bus. No habria calles, ni plazole-
tas, el viaje seria aquel que a través del discurso nos llevaria por diferentes conceptos —reinci-
diendo en algunos mis que en otros-, llegando asi a confeccionar el entramado general de la
manifestacién discursiva. De esta forma filtramos la informacién y la plegamos, condensamos
los elementos de mayor interés e importancia y despreciamos lo initil y superfluo.

Con el método de la Topologia del discurso pretendemos reconstruir a partir del discurso
lineal el entramado conceptual que sostiene el pensamiento islamista. El objetivo es obtener un
entramado de ideas, una red de conceptos integrada por una serie de valores relacionados entre
si. Los conceptos cobran su verdadero significado en relacién con los demds, no debemos olvi-
dar que individualizados, pierden todo su sentido. Y es que un mismo concepto puede tener muy
diversos significados en funcién de aquellos otros con los que esté relacionado. Por otro lado,
dicha relacion puede cobrar un doble sentido: puede ser de complementariedad, de concordan-
cia, representada en la topologia mediante doble barra; o de antagonismo, de oposicién, que
representamos a través de la flecha, teniendo en cuenta que el concepto rechazado es siempre
aquel del que parte ésta, que apuntard en todo momento hacia el concepto considerado positivo.
Todo ello en una topologia en la que, como en el pensamiento, los distintos valores se verdn dis-
puestos jerarquicamente, emplazados los més importantes en el centro y los de menor relevan-
cia en la periferia.

A la hora de aplicar esta metodologia y aproximarnos al conocimiento y estudio de lo que
son las coordenadas esenciales del pensamiento islamista, nos centraremos en una obra de
Sayd Qutb, autor tan polémico como influyente. Miembro de los Hermanos Musulmanes egip-
cios, su produccién teérica ha venido a configurarse como uno de los puntos de referencia
basicos en torno al cual se ha articulado la accidn y estrategia de los movimientos islamistas
del presente, y en especial de los més rupturistas y violentos. La muerte de Hassan al-Banna,
fundador de la Hermandad Musulmana, en 1949, tuvo un efecto desastroso sobre la cohesion
de la organizacién. En el contexto de cierta confusién y disgregacidn ideolégica de tal situa-
cion derivada, ha de inscribirse la obra de Sayd Qutb que viene a llenar el vacio existente con
los escritos que elaboré en prision desde mediados de 1954 hasta 1966, afio en que es conde-
nado a muerte y ejecutado por el régimen de Nasser. Su produccién teérica serd concebida
pues, en unas especiales circunstancias que favorecerdn en todo momento la radicalizacién de
su pensamiento.

Procedente de ambientes laicos, los cuales frecuenté durante buena parte de su vida, sus
conocimientos acerca de la religion, la tradicién y la teologia isldmica, aunque no desdefiables,
habian de ser necesariamente limitados, algo por otra parte usual en el seno de un movimiento
islamista, cuyos lideres, con frecuencia brillantes estrategas politicos y hombres de accion, ado-
lecen en su mayoria de una débil formacién teoldgica'’.

La obra en la que centraremos nuestro anélisis, por ser la tiltima y més trascendente, supu-
so el colofén a su produccién sobre el Islam, y se ha configurado con posterioridad como el
; Qué hacer? del movimiento fundamentalista, el libro de cabecera de todo activista del isla-
mismo. Nos referimos a Normas en el camino del Islam'®, traducido con frecuencia también por
Pistas o Jalones en el camino.

17 Al respecto no faltan honrosas excepciones. Es el caso del imén Jomeini o del lider sudanés al-Turabi.
18 QUTRB, S.: Normas en el camino del Islam, Centro Cultural Isldmico, Granada, 1978.
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Iniciamos nuestro anlisis presentando la topologia en la cual se ven condensados los prin-
cipios y conceptos que articulan la obra objeto de estudio, y a la que hemos llegado a través de
un proceso de filtrado y plegado:

Civilizacién Universal
Progreso bediencia === S\}e

ZNIN,
//\\//\\

Naturaleza Hombre

La topologfa nos evidencia la existencia tras el discurso escrito de un entramado ideolégico,
nos muestra un conjunto de valores, todos ellos relacionados de forma complementaria y por tanto
reivindicados por el autor. Nos hallamos ante la propuesta ideoldgica que en este caso concreto es
defendida por Sayd Qutb: en ella los conceptos centrales, jerdrquicamente mds importantes, pues
no en vano son a través de los cuales circula mis insistentemente el discurso, nos ponen en rela-
cién con un pensamiento eminentemente religioso, articulado en base a lo que son los principios
bésicos del Islam cldsico. Lejos de los discursos de tendencia laizante y secularizadora sostenidos
por gran parte de la intelectualidad arabo-isldmica y que hacen especial hincapié en conceptos
como los de Democracia, Pluralismo y Tolerancia; los valores centrales de esta obra hacen refe-
rencia a Dios todopoderoso, al cual se debe por parte del hombre rendida obediencia, no en vano
Islam, en su sentido etimolégico viene a significar sumisidn, entrega, rendido abandono de si
mismo en manos de la suprema divinidad. El credo isldmico viene definido por un monoteismo
radical y centra la existencia de los hombres en torno a la figura divina. La realidad que viven los
individuos gira alrededor de la que es la exclusiva verdad absoluta, Dios, el dnico al que el ser
humano debe lealtad y Obediencia, aquel que acapara todo principio de Soberania, y cuya volun-
tad, expresada a través de la Ley sagrada, Sari’a, debe ser acatada.

Nos encontramos pues ante una realidad reivindicada, sobre la que a posteriori reincidiremos,
analizdndola plenamente, y que podemos reproducir imaginariamente en el siguiente parrafo:

El Hombre, como miembro integrante de la Nacién musulmana, debe rendir Obediencia
a la Soberania de Dios representada a través de la Ley, por la cual se rige igualmente la Natu-
raleza entera. Este mensaje Universal, debe ser extendido a través de la Accién para que asi
toda la Humanidad reconozca la Soberania divina y se eleve a cotas elevadas de Civilizacién
y Progreso.

Pero el islamismo, como comprobaremos en este texto, de lo cual se constituye en ejem-
plo, surge como una respuesta, una intensa reaccién, de ahi que sus postulados solo adquieran
realmente sentido a partir de la negacién de determinadas realidades ideolégicas. De esta forma
el discurso se ve articulado en tomo al antagonismo, configurando su entramado ideolégico a
partir de determinados recorridos y relaciones conceptuales que son rechazadas. Ya en el capi-
tulo introductorio se percibe el sentido de la obra, pues no en vano, el autor arrancari de una
realidad profundamente diferenciada respecto de la que se ve reflejada en la topologia. La rela-
cidn entre los conceptos es en principio totalmente distinta y asf el punto de partida se resume
en el siguiente recorrido:
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Nos hallamos frente a lo que denominamos un recorrido inestable. Estamos ante éste
cuando el autor realiza un recorrido por una serie de conceptos del entramado, pero con una
relacién entre ellos que no es coincidente con la observada en otros momentos a lo largo del
discurso. Detris de un recorrido inestable encontramos el rechazo de una supuesta relacién
entre determinados conceptos y la defensa de otra que seria més aceptable para el autor y que
es la que predomina a lo largo del discurso.

Del gréfico anterior se desprende el hecho de que la Nacién isldmica y el mundo entero han
caido en la desobediencia hacia la Soberania divina. Vedmoslo textualmente:

“El mundo entero vive actualmente en la anarquia desde el punto de vista del
origen del cual provienen los valores esenciales de la vida y sus estructuras. Una
anarquia tan grande que ni los inventos materiales les pueden disminuir su efecto.
Esta amargura tiene su origen en el principio de la violacion del poder de Dios en
la tierra, y de las particularidades divinas esenciales que forman el poder divino”
(p. 15).

Nos encontramos ante una obra que parte de una realidad de negacién del poder de Dios
por parte de la humanidad entera. Se trata de la barbarie, 1a ignorancia, la anarquia, y el caos
—todo ello definido a través del término cordnico Jahiliyya o sociedad incrédula— que viene
articulada a partir de dicha relacién entre los conceptos. Esa realidad ha de ser superada —pre-
gona el autor— a través de una relacién radicalmente diferente entre los diversos valores que
observamos en la topologia inicialmente presentada y en la que se condensa esencialmente el
entramado ideoldgico reivindicado.

La obra desea ser un andlisis de la sociedad contemporéanea, estigmatizada como Jahiliyya,
que viene a representar a todas las sociedades involucradas en el proceso de modernizacién y
occidentalizacién actual, y de cuyo frontal rechazo arranca el discurso; a la vez que pretende
constituirse como una guia para el camino y la lucha por la resurreccién de la umma, funcio-
nando como un auténtico manifesto. De ahi la importancia del concepto Accién que ya trata-
remos sobradamente més adelante.

Mostramos a continuacién, por necesidades de explicacién, la topologia desplegada'®:

19 Mientras la topologia inicial, plegada, nos permite observar la base conceptual con toda nitidez debi-
do a que la operacié6n de filtrado ha sido mucho mayor, con este gréfico ahora presentado ganamos en mati-
ces, pero perdemos en claridad al esconder el discurso conceptual.
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El punto de partida es el fracaso del Capitalismo occidental y el Comunismo ,ambos
conceptos negativizados. En la ideologia de los Hermanos Musulmanes de la época dicha con-
cepcidn, al igual que la idea de la resolucién de los problemas universales mediante el Islam
era algo perfectamente asumido. En cambio, cuando Sayd Qutb utiliza el término Jahiliyya
—en esta traducién concreta sociedad incrédula o anarquia— para caracterizar la sociedad en
la que vive, estd innovando en relacién al corpus tradicional de los Hermanos Musulmanes.
Las circunstancias por él vividas colaboran en la radicalizacién de sus posturas: con la descolo-
nizacién y la irrupcién de los regimenes poscoloniales se agudiza el proceso de modernizacién
e industrializacién e igualmente se recrudece la represion contra los movimientos isldmicos que
€l mismo va a sufrir. De esta manera y bajo semejantes procesos, Sayd Qutb termina conclu-
yendo que los paises musulmanes lo han dejado de ser y que por tanto toda la humanidad se halla
asi lejos de Dios.

La Jahiliyya o sociedad incrédula, es pues la piedra base sobre la que cimenta la construc-
cién tedrica de Normas en el camino del Islam. Arrancara de su negacién para a partir de ahi
desarrollar su entramado. En realidad, con simpleza pura y dura y saltando por encima de la tra-
dicién, viene a reducir artificialmente realidades actuales a modelos cordnicos. De esta forma
todo el conjunto de sociedades contemporaneos —en mayor o menor grado imbuidas del proce-
so de secularizacién y modernizacién— pueden reducirse al modelo de Jahiliyya anterior a la
Hégira —en lo que es una utilizacién transhistérica de dicho concepto-, de la que no es més que
una copia, por lo que hay que adoptar respecto a ella la misma actitud que el Profeta con res-
pecto al modelo; la confrontacién, la ruptura.

Veamoslo textualmente:

“iLa sociedad incrédula es toda sociedad que no es musulmana! si tenemos pre-
cision objetiva, podemos decir: toda sociedad que no limita su sumision a Dios
tnico... Esta sumision a Dios unico es representada por el conjunto de las creencias,
por los ritos de adoracion y por las legislaciones juridicas...Por esta cualificacién
objetiva todas las sociedades que existen en la tierra son englobadas en el cuadro de
la sociedad incrédula” (p. 116).
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Con posterioridad, aclara en referencia a las sociedades musulmanas —es el caso de Egipto-:

“Estas sociedades entran en el cuadro de la incredulidad no porque crean en la
divinidad de otros sefiores que Dios, ni porque cumplan ritos de adoracién en honor
de otros sefiores que Dios, sino porque mds bien no se someten inicamente a la sobe-
rania de Dios, a pesar de su fe en la unidad divina” (p. 119).

La estructuracién y disposicion del discurso en base a los recorridos inestables es un signo
de dogmatismo y rigidez ideolégicos. Nos hallamos ante un discurso excluyente, un pensa-
miento simple en el que se reivindican unas ideas, unos principios como indiscutibles, mostran-
do, con inflexibilidad manifiesta, las consecuencias del rechazo de tales valores y realidades, y
repudiando, en una negacién tajante, todo aquello que quede al margen. Es el yo o el diluvio tan
caracteristico del discurso totalitario en general y del islamista en particular.

Se nos pone en relacién asi con lo que es un pensamiento inflexible, tendente a lo abso-
luto e incuestionable, inclinado a las férmulas sencillas y aparantemente incontestables —mas
cercanas a la mentalidad— de facil adopcién y asuncién por una gran parte de la sociedad. Esta
mayor proximidad a la manifestacién de mentalidad que al discurso ideolégico, se evidencia
en el hecho de que este tltimo es capaz de asentarse con fuerza en lo positivamente ensalza-
do, dotado como estd de recursos suficientes para convencer sin necesidad alguna de apelar
constantemente a los posibles peligros que entrafiaria lo opuesto y contrario —con todo lo que
de intimidacién supone-, sin conformar un entramado de pensamiento en funcién de lo que se
rechaza, sino sobre sus propios valores bien fundamentados. En este caso, sin embargo, pare-
ce como sino fuera suficiente la reivindicaci6n de los valores propios que hubiera que recurrir
a lo negativo para dotar a los primeros de sentido, para que estos cobren asi fuerza y atracti-
vo, y se llenen de contenido. Se trata de un discurso dogmdtico y reaccionario, concebido
como una reaccién, como una respuesta a la fisura que la modernidad ha abierto en las socie-
dades isldmicas en las dltimas décadas.

El recorrido inestable se ve superado sisteméticamente a lo largo del texto, cobrando la
relacién entre los conceptos la forma expresada en la topologia. El mensaje es claro: los musul-
manes han de reaccionar contra la incredulidad, y volverse hacia Dios, al cual deben obedien-
cia y sumision. Observemos un fragmento textual al respecto:

“Los hombres deben volver al Islam y el Islam es una declaracion general para
la liberacién del hombre en la tierra del dominio de sus semejantes, por una parte, y
del dominio de sus propios deseos por otra parte, en medio del reconocimiento del
poder tinico y absoluto de Dios —altisimo sea-" (p. 80).

En esta cita podemos constatar que lo que se reivindica es la potestad de Dios sobre los
hombres, su total Soberania, negando cualquier autoridad y jurisdiccion del ser humano sobre
sus semejantes. De esta forma se rechaza terminantemente la vigencia o instauracién de legisla-
ciones laicas y modernas no emitidas por la mano divina, no derivadas o fundadas en la Sari’q,
como aquellas establecidas sobre la base del derecho positivo importado de Occidente; e igual-
mente se desestiman formas consecuentes de soberania, que relegan en el pueblo soberano, en
el jefe o el autécrata el poder, desplazando al Istam como fuente dltima y dnica de legitimidad
y sustituyéndolo por la herencia, el prestigio del lider o la voluntad popular emitida a través de
elecciones y referendums. Frente a todo ello se reivindica el Islam como fuente de autoridad, y
la Soberania divina manifestada a través de su Ley, como ejes del Estado isldmico.

Encontramos pues el texto estructurado en base a dos valores bésicos de la tradicién cldsi-
ca islamica, Dios y Ley, esta dltima como expresi6n de la voluntad del primero. Junto a ellos,
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si algo podemos deducir de los fragmentos textuales hasta ahora reproducidos, es la importan-
cia y trascendencia de los conceptos de Soberania y Obediencia. Estos valores son claves en
la relacién del Hombre y la umma —la Nacién isldmica— con Dios y por tanto se configuran como
elementos esenciales en la conformacion de la sociedad ideal concebida por Sayd Qutb. Ambos
conceptos son destilados en el discurso con la pretension de regresar a lo que desde el islamis-
mo se considera su significacién original y verdadera, en un intento de volver a los términos tal
y como los comprendian los 4rabes en la época de Mahoma, eliminando las adulteraciones de la
tradicién.

Los términos aparecen asi utilizados de tal forma que desde los sectores tradicionalistas se
hablaria de frivolidad y ligereza. Para los islamistas una de las causas de la decadencia de los
paises del Islam reside precisamente en el hecho de que hoy ya no se entiende la predicacién
coranica como en principio. Construir la sociedad ideal musulmana a la que aspiran, supone
enfrentarse al Corédn en su contexto, sin dar importancia a la tradicién a la que consideran estan-
cada. Al querer restituir el conjunto de connotaciones de los conceptos claves del Islam, en la
época en que fueron forjados, al revitalizarlos tras desembarazarlos de la envoltura mineral con
que la tradicién los habia petrificado y reducido a lo meramente formal y tedrico, Sayd Qutb los
desclericaliza y actualiza, aplicdndolos a la realidad presente, ajena al marco en el que fueron
creados. Sin percibir el hecho de que las circunstancias, el ambiente y las sociedades donde
nacio6 el Islam se han visto transformadas radicalmente, los utiliza sin mds, modernizdndolos y
dotdndoles de un alto contenido politico, confiriéndoles una enorme fuerza, ain mayor que otros
autores?’, al otorgérles la calidad de conceptos constitutivos de su andlisis de la sociedad incré-
dula y musulmana.

De este modo para Qutb, en la Nacién —comunidad—- bien gobernada o musulmana, la inica
Soberania es la divina. Asi pues, el poder solo puede ejercerse en nombre de Dios siguiendo las
prescripciones de la revelacién. El principio de Soberania divina es aqui un garante contra el
poder discrepcional del gobernante: solo es justo lo que lleva el sello divino, solo la legislacién
regulada a partir del libro no es susceptible de viciarse y transformarse en una simple maquina-
ria juridica al servicio del déspota. A esta capacidad de control es a lo que Abu al-Mawdudi dio
en llamar Democracia isldmica (al-Mawdudi, A.; 1975).

Qutb, lo estamos viendo, recurre a los valores mads asumidos del Islam, valores afines a las
masas musulmanas, con los que estdn intensamente relacionados y positivamente familiariza-
dos, con los que se identifican; y los adapta en su discurso en funcién de sus propios intereses,
manejandolos a su antojo. En este contexto hay que inscribir el recurso al pasado glorioso del
Islam, al poderoso referente histérico que supone el ejemplo del Profeta y los primeros califas
ortodoxos, un fuerte elemento de enganche respecto a poblaciones en cuyo subconsciente esa
época pervive como una poderosa utopia, una era de paz, esplendor y progreso:

“La tierra fue liberada de los romanos y los persas (...) La humanidad llegé en
su organizacién y su moral, en esta época y gracias al Islam, a un nivel que jamds
habia alcanzado antes y que no llegé a tener nunca nada mds que bajo la sombra del
Islam. Todo esto ha sido realizado porque los que establecieron el Islam y le dieron
la forma de un estado, provisto de una infraestructura, legislaciones y derechos fue-
ron impregnados profundamente del Islam en su fe, en su moral, en su culto y en su
conducta” (pp. 41-42).

20 Nos estamos refiriendo al teérico islamista Abu al-Mawdudi, el primero en destilar dichos términos
y de cuya obra parte Sayd Qutb a la hora de engendrar la lacerante descripcién de la sociedad en la que
vivié y murid. Sobre el uso que Mawdudi hace de estos términos vednse los textos analizados por J.A. Don-
cel en su memoria de licenciatura (ver Bibliografia).
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El concepto de Historia se convierte asi en un principio legitimador de primera magni-
tud. Los hechos histéricos se descontextualizan y se ponen al servicio de los presupuestos ide-
oldgicos propios, algo por otra parte generalizado en un mundo isldmico en el que la ideali-
zacion de los primeros tiempos y la génesis del Islam es extrema, incluso entre aquellos sec-
tores mds occidentalizados.

Igualmente se reivindican valores como Familia, concebido como un elemento bésico de
la Cultura y Civilizacién musulmana, todos ellos conceptos constituidos en grandes referentes
en el seno de unas sociedades atin estructuradas sobre la realidad del clan y donde la cultura pro-
pia, las costumbres y los modos de vida islimicos mantienen un gran vigor y pujanza. Junto a
ellos se recurre a conceptos como los de Justicia, cuya proximidad a la mentalidad es muy gran-
de, pues no en vano se trata de un principio muy asumido en el conjunto del Islam, un referen-
te enormemente importante en unas sociedades en las que ha adquirido una acepcién genérica,
un significado vago e impreciso que impide su recreacién ideolégica profunda.

Sin embargo su atractivo es enorme en el seno de unas masas que suelen entenderlo en su
sentido social. Sayd Qutb lo utilizard a lo largo de la obra de forma confusa e indefinida a tra-
vés del uso reiterado de determinadas férmulas: construiremos una sociedad justa, actuaremos
con justicia, reinard la justicia divina. Sin embargo también lo emplear4 en su vertiente iguali-
tarista, descubriéndonos el acentuado caricter socializante que contiene con frecuencia el dis-
curso islamista. De tal manera, en la obra encontraremos fragmentos como el siguiente, en el
que en referencia a los tiempos del Profeta, se afirma:

“La sociedad se limpid por todas partes del cardcter de la injusticia social. ‘El
régimen isldmico’ se establecié aplicando la justicia divina y las directrices de Dios,
izando la bandera de la justicia social en el nombre de Dios tinico” (p. 41).

Este acento social, muy marcado en autores como Qutb o Jomeini, ha derivado en algunos
circulos en la acufiacién del término socialismo isldmico para referirse a su obra. Estos tedricos
no olvidan que su mensaje encuentra gran eco en las masas miseras y desarraigadas del mundo
isldmico que con frecuencia hacen de la justicia social su principal aspiracién. Sin embargo y en
modo alguno esta concepcidn se convierte en antagénica respecto al principio de Propiedad, lo
que nos resulta muy revelador al respecto. De hecho ambos conceptos, Justicia y Propiedad apa-
recen en la topologia reivindicados como positivos y relacionados complementariamente, siendo
plenamente compatibles. No olvidemos que estos movimientos, aunque se apropian en ocasiones
de los espacios sociales anteriormente ocupados por el marxismo, e incluso hacen suyas algunas
demandas de éste, no dejan de contar con importantes apoyos de la burguesia tradicional e inclu-
so de ciertos grupos de la clase media. El propio imadn Jomeini tratard en su obra tedrica y sus
discursos de compaginar y hacer compatibles ambos principios (Doncel, J.A.; 1994), pues no en
vano hubo de contar para llevar a buen término el proceso revolucionario irani, no solo con los
ejércitos de desheredados, sino también con el islamismo mds conservador y comedido de los
sectores de comerciantes del bazar.

Pero el islamismo en general, y Sayd Qutb en particular, van més alld e incorporan deter-
minados valores, es el caso de Libertad, muy asumidos a nivel universal, son valores de men-
talidad que con el tiempo han perdido buena parte de su significado y se han convertido en prin-
cipios manidos e indefinidos, pero a la vez en referentes ineludibles en el mundo de hoy en el
que han adquirido un sentido general que hace dificil su recreacién ideoldgica. Se trata de valo-
res aceptados por toda la humanidad, pero tan generales que resultan superficiales e insustan-
ciales y que como en el caso de Libertad suelen carecer de sentido en una cultura como la isla-
mica, ajenos como son al lenguaje politico y tradicional del Islam. Por tanto, hay que reconocer
en €l un préstamo e influencia del mismisimo y denigrado Occidente.
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Otro tanto debemos concluir respecto del concepto de Progreso, dispuesto como un con-
cepto central en la topologia. Alguien puede objetar que tal valor no es ajeno al Islam, sin embar-
go la acepcién que se le otorga desde Sayd Qutb si lo es. El concepto de Progreso manejado por
el autor egipcio es plenamente occidental, asi como el sentido de tiempo a €l ligado. Mientras
para el pensamiento moderno la nocién de tiempo es lineal y puramente cuantitativa, la con-
cepcion tradicional musulmana es ciclica. Esta corresponde a la idea de ocaso cdsmisco que se
desprende del Corén asi como de las enseflanzas proféticas. Se dice por ejemplo, que el Islam,
al final serd extrafio al mundo, del mismo modo que lo fue al principio, o que cada generacion
marca una decadencia con relacién a la precedente. Pero el Profeta ensefié asi mismo que en el
comienzo de cada siglo —segtn el calendario hegeriano~ Dios harfa surgir un renovador de la
religion en la comunidad de los creyentes. Ahora bien, precisamente a través de estas dos ten-
dencias, aparentemente contradictorias, el ocaso y la renovacion, es como se manifiesta el movi-
miento ciclico.

Ajeno a toda esta visi6n, se observa en el texto un cierto sometimiento al pensamiento occi-
dental moderno en el sentido de que se acepta por lo general, hasta sin percatarse de ello y como
algo completamente natural, su concepcién rectilinea del tiempo. De ello resulta la aceptacion
implicita del evolucionismo y de la idea de Progreso. De ahi procede también la sensacién, tan
ampliamente extendida entre los intelectuales musulmanes, del retraso del Islam en su relacién
con la civilizacién moderna que ha tenido su cuna en Europa, concepcion que subyace igual-
mente tras el discurso islamista. Vedmos una cita al respecto:

“Esta nacién no posee actualmente la capacidad de ofrecer a la humanidad un
avance en el campo de la creatividad material; un avance que por su naturaleza
haria inclinar las cabezas e imponer su direccion a este dominio, en el mundo ente-
ro, ya que el genio europeo se ha adelantado ampliamente en este sector y no es posi-
ble alcanzarlo y sobrepasarlo hasta que pasen algunos siglos, por lo menos” (p. 14).

Se respira tras estas palabras una obsesién por recuperar este retraso, sentido como into-
lerable humillacién. En virtud de su concepcién progresista de la historia, Qutb se ha hecho a
la idea de que el Islam se ha dejado adelantar por Occidente, como si ambos estuvieran enzar-
zados en una carrera cuya meta es el Progreso. Tras haber estado durante mucho tiempo a la
cabeza de las naciones, los musulmanes y su civilizacién habian caido en un estado de letar-
go o estancamiento, al tiempo que la Europa cristiana despertaba, tomaba fmpetu y partia a la
conquista del mundo.

El concepto de Progreso serd uno de los ejes del discurso y en torno a €l se conformard la
férmula mdgica que tanta fuerza ha proporcionado a los islamistas entre las masas musulmanas:
la conjuncién de los principios de la religién y la Civilizacién musulmana —tan arraigados en la
Comunidad- con el Progreso, através de la asuncién de las aportaciones cientificas de Occiden-
te. Si extraemos un fragmento de la topologia vemos representado estos recorridos:

Ciencia Cultura Civilizacién
rogreso Ley Dios
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El legado cientifico moderno es plenamente aceptado:

“El genio europeo ha creado durante todo este periodo un gran patrimonio
cientifico cultural y de produccion material ;Es un patrimonio importante que la
humanidad guarda y no puede dejar facilmente!” (p. 13).

Nos hallamos ante un intento, no de rechazar la modernidad por antiisldmica, como es
propio de los sectores tradicionalistas y que con frecuencia se achaca al islamismo desde Occi-
dente, sino por el contrario de islamizar la modernidad, estando persuadidos como estdn de
que el Islam puede aportar soluciones a los problemas del mundo contemporéneo mejor que
el Comunismo y el Capitalismo occidental. Confunden la vertiente material de la moderniza-
cion con lo que en realidad es la modernidad, un espiritu critico, una determinada concepcién
del mundo y de las cosas. Pretenden dominar la tecnologia al tiempo que rechazan el pensa-
miento que la sustenta y que la originé.

Sin embargo esto no es posible, porque no hay un discurso tras este texto capaz de generar
ideologia. No se recrean en profundidad los conceptos. Estamos ante un discurso pobre, aunque
extremadamente atractivo. En realidad no son capaces de producir un pensamiento y una accién
politicos compatibles con la modernidad o de inventar otra original y especifica, de forma que
caen en la vulgarizacién y la chapuceria.

En ningin momento se aportan explicaciones ni se profundiza en la relacién complemen-
taria entre Ciencia y Cultura, entre Progreso y Dios. Se reivindica dicha conjuncién pero lo
desconocemos todo sobre cémo ha de realizarse. El autor se refugia en el referente histérico del
ideal profético y tras €l se protege: la formula es sencilla, basta seguir el camino trazado por el
Profeta, hacer y comportarse como el hizo y actué. Entonces los musulmanes poseian todo el
poder y la autoridad y dominaban los campos de la Ciencia y el Progreso.

Estamos ante un discurso que se desarrolla y se configura como una respuesta a la irrup-
ci6n vigorosa de la propuesta ideolégica occidental en el mundo musulmdn. Su incisién en la
necesidad de contar con los avances cientificos europeos, la exaltacién del Progreso, asi como
el sentido en el que este término es utilizado le distancian de los principios ideolégicos del Islam
tradicional y lo acercan a las ideas defendidas por el modernismo reformista musulman, con res-
pecto a cuyos desmanes occidentalizadores quiso ser una reaccion, pero del que indudablemen-
te ha recibido una gran influencia.

Hemos podido observar en este texto y en la topologia de él obtenida la gran aspiracién que
domina todo el discurso islamista, la consecucién de una sociedad donde reine el bienestar yla
Justicia. Con tal objetivo, ellos exponen una propuesta, una férmula mdgica embriagadora
—como la que observamos en la topologia— pero igualmente no exenta de riesgos. Se concilia la
Justicia social y la Propiedad, la Ciencia y la técnica occidental con la Cultura y la identidad pro-
piay el respeto a los principios de la Civilizacion isldmica. Nos hallamos ante el elixir que ansia-
ban con anhelo las masas musulmanas, una pdcima que en apariencia les proporciona el Pro-
greso y el bienestar generalizado y solidario del que siempre han estado al margen, sin tener en
ningln caso que renunciar a sus sefias de identidad mds preciadas. Algo que necesariamente
convierte este discurso en irresistible para unos pueblos que se ven condenados en el presente al
desarraigo mds absoluto y sumergidos en la mayor de las miserias.

Se hace pues evidente la falta de sentido que caracteriza la sorpresa con que algunos sec-
tores han acogido la creciente fuerza que el islamismo estd adquiriendo en la actualidad. Cuan-
do profundizamos en su discurso, comprendemos que tras su mensaje se esconden férmulas muy
atrayentes, demandas y aspiraciones justas, que envueltas en el ropaje divino, explican la expan-
sién y vigor que determinadas propuestas y organizaciones han adquirido en el seno del mundo
musulman. Otra cuestién es el grado de solidez y consistencia de dichas propuestas y, por tanto,
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si pueden llegar a ser una solucién real a los problemas del mundo isldmico, que no lo son, como
estamos tratando de poner de manifiesto.

En la obra se dejan claros los conceptos que definen la sociedad musulmana, asf como todo
lo que llevaria a la sociedad jahilita o incrédula. Pero Sayd Qutb va mds alld y reflexiona sobre
el proceso que permitira la destruccién de la segunda y el establecimiento y triunfo de la pri-
mera. La restauracion del Islam necesita de una verdadera revolucién, de una lucha, de una
Accién?':

“Esa es la verdadera naturaleza del Islam y de su mision. Es una declaracion
solemne del reino del poder de Dios sobre todo el universo, y una accién para libe-
rar al hombre de cualquier dominio que no sea el de Dios” (p. 104).

El renacimiento isldmico invocado necesita de la Accién, de una verdadera revolucion,
bajo la direccién de una vanguardia de la umma. Subyace aqui el concepto de Jerarquia, que
de la misma manera que es aplicable a la conformacién del Estado en base a la autoridad con-
ferida al califa, es un principio canalizador y organizador basico de la lucha y la Accién. Hoy la
vanguardia debe iniciar ese proceso cimentado en una doble actividad. Por un lado, la de la per-
suasion, en fin, la del Pensamiento, nos referimos a la profundizacion espiritual, la meditacién
sobre el Cordn y el rechazo asi de la cultura no musulmana -la inspiracién cordnica debe apar-
tar a la persona de la alienacién jahilita-, y por iltimo la predicacién de dicha liberacion a los
demas. Pero por otro lado, también en la batalla, el movimiento, la Fuerza. El concepto Yihad
abarcaria este flujo en su totalidad, desde el esfuerzo de meditacién y profundizacion en la ver-
dad y la esencia del Corén hasta la lucha con las armas y el uso de la violencia contra la socie-
dad incrédula.

Para Qutb el concepto Accién —Yihad— se ve dominado por todas sus acepciones, ni es solo
una interiorizacién intelectual, ni una guerra defensiva. A su juicio es obvio que el Islam como
fuente de Civilizacién que es, pretende librar al hombre del embrutecimiento, pero asimismo
debe configurarse como un arma gracias al cual el ser humano se emancipa del yugo que le
imponen algunos de sus semejantes:

“Establecer el reino de Dios en la tierra, abolir el de los seres, quitar el poder
de sus manos y entregarlo a Dios dnico, haciendo valer la suprema autoridad de la
ley divina, y rechazando las leyes que los seres han hecho. Todo esto, no puede rea-
lizarse por la simple predicacion y la simple persuasién, porque los que se han apro-
piado del poder de Dios en la tierra para dominar a su préjimo por medio de este
poder, no renunciardn vinicamente bajo la influencia de la predicacién y la simple
persuasién” (p. 81).

En este parrafo textual se evidencia la importancia de la Fuerza en la configuracién de la
nueva sociedad. Junto a tal concepto se hallari el de Martirio en lo que no es sino una elevacién
y ensalzamiento del sacrificio que supone la muerte en el Sagrado Combate por el Islam.

Veamos otra cita que nos permite la observacioén didfana de la doble vertiente que caracte-
riza la Accién:

2! Revolucion, Lucha, Accién, son expresiones terminolégicas de lo que es un mismo concepto, el de
Yihad, el de el avance del hombre hacia Dios y la defensa y expansién de su causa. Este concepto. verte-
bral del discurso islamista, que en Qutb se manifiesta a través del término Accidn, reflejado en la topolo-
gia, en otros autores, es el caso de R. Jomeini, tendrd una proyeccién terminolégica diferente: lucha o revo-
lucién serdn los términos empleados por este autor.
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“Si la persuasion estd capacitada para enfrentar creencias 'y conceptos, el movi-
miento se ocupa por su parte del resto de los obstdculos materiales —y en primer
lugar el poder politico que se basa en los mitos del racismo, la lucha de clases, y eco-
nomicas muy complicadas-" (p. 82).

Al introducir los términos movimiento y persuasion, Qutb se refiere implicitamente a la
propagacién del Islam mediante el Sable y el Libro, esencialmente complementarios:

Accién
/7 \
Fuerza Pensamiento

En el Islam clasico el Sable servia para someter territorios no musulmanes u obligar a con-
vertirse a los paganos, y la predicacion, el Libro, para convertir a los pueblos judios y cristia-
nos. En el Egipto del siglo XX la predicacién se dirige no hacia los judios y cristianos del pro-
pio Egipto sino hacia los musulmanes que habian olvidado la globalidad del sistema del Islam
y habian privatizado la religién. En su seno los Hermanos predicaban para hacerles volver a la
verdadera significacion de la revelacidn.

Con la llegada de Nasser al poder las cosas cambiaron drasticamente, el estado se con-
virtié6 en un enemigo despiadado del movimiento islamista, como nunca antes, ni mucho
menos comparable en su represion a la actitud mis moderada de los poderes coloniales. Su
brutalidad, su autoritarismo, que no olvidemos permanece aiin hoy en muchos paises —por lo
que no es dificil que esta obra continte siendo un modelo a seguir para muchos-, originé esta
postura radicalmente rupturista en un Sayd Qutb que sufrié en sus propias carnes la prision,
la tortura y finalmente la muerte. Para el autor la propagacioén del Islam cambia de campo y
de instrumento: el Libro ya no vale, se debe combatir al estado, a la sociedad incrédula, como
a los paganos, con la Fuerza. El manifiesto producto de estas condiciones objetivas, se inscri-
be asimismo en una larga tradicidn critica y de rebelidn hacia el poder establecido en el Islam,
opuesta al conservadurismo del cuerpo de ulemas, personalizado para el caso de Egipto en la
universidad de al-Azhar, a la que nunca acudié Sayd Qutb —€l era graduado en la escuela nor-
mal no religiosa- y desde la que recibi6 los mayores insultos, desprecios y censuras.

La miseria y el despotismo que atin subsisten en el Islam han permitido que este mensaje
se revitalizara y cobrara sentido todo su entramado, sus conceptos, asi como el antagonismo
entre la jahiliyya y la sociedad islamica. Es un discurso que se ha mostrado tremendamente
adaptable a la realidad mas actual. La vaguedad con que se definen los conceptos més alla de la
estructura que hemos establecido, asi como el hecho de que su muerte le llegara sin permitirie
precisar muchas de sus ideas, convirtieron su discurso en algo ficilmente moldeable por los dis-
tintos grupos que de €l partian, en funcién de sus necesidades particulares de lucha.

Por iltimo este texto se constituye en un buen ejemplo del llamado nacionalismo isldmico,
que partira de la aplicacién del concepto Nacién a la umma o comunidad islamica:

“No hay mds que una nacion; que es la del Islam, en la cual se tiene un estado
musulmdn, y en la que reina la ley de Dios, cuyas reglas se ejecutan alli y donde los
musulmanes velan los unos por los otros” (p. 175).
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Qutb no se refiere al concepto de umma isldmica en su sentido cordnico, sino que de algu-
na manera lo modernizard en un intento de revitalizarlo para el presente. La idea de Nacién es
ajena al Islam. Qutb la utilizara sistemiticamente y encorsetard en lo que es un molde occi-
dental un concepto —como el de umma— completamente ajeno a él. Asi, si la raza y la lengua
son los elementos definidores, entre otros, que articulan una determinada nacién en Europa,
€l escogera la Fe como tal elemento, e incluso se referird al Dar al-Islam en el sentido en que
en la actualidad hacemos referencia a las fronteras o el Territorio concreto de un pais deter-
minado. Nos sirva una cita textual para comprobarlo:

“El musulmdn por otra parte, no puede tener mds nacionalidad que la de su fe
que hace de él un miembro de la nacion musulmana en el Dar al-Islam” (p. 180).

Si reproducimos el recorrido:

Nacién Fe

4

Temitorio

Significativamente el capitulo X se titula: Nacionalidad y Fe musulmana. En el Islam cla-
sico existian los conceptos de umma —comunidad de creyentes— y dawla— estado, en sentido de
dinastia-, pero no el de Nacién independiente y continua, definible en términos de un Territorio
geogrificamente delimitado. Légicamente el concepto es importado de Occidente, y evidencia
la influencia del modernismo reformista de fines del XIX y principios del XX que acuiié et
nacionalismo isldmico como uno de sus presupuestos mds destacados.

Este nacionalismo isldmico se veria completado con el recurso a valores como los de
Igualdad o Unidad, ambos profundamente arraigados en las masas musulmanas y que hacen
alusion a dos principios bésicos del Islam, la Igualdad entre todos los creyentes ante Dios, por
encima de la Raza o la clase, y el consiguiente sentimiento de Unidad y fraternidad que debe
reinar entre todos ellos, como miembros de la umma que son.

Nos hallamos como hemos podido comprobar ante un discurso que se articula en base a
conceptos importados desde el exterior, y la asuncidn de otros propios de la tradicién isldmica
pero incorporandolos de forma sui generis, con ligereza y frivolidad, mostrando no solo un cier-
to desprecio hacia la tradicién sino incluso un manifiesto desconocimiento de ella y falta de for-
macidn teoldgica. Se recurre a conceptos asumidos de forma generalizada en el mundo musul-
mdn, muy vagamente recreados en lo que es un texto caracterizado por la rigidez de pensa-
miento, estructurado como esté en base al antagonismo, en torno al cual es como tdnicamente se
llena de sentido el discurso, lo que evidencia una escasa capacidad de recreacién conceptual y
profundizacién ideolégica. Se trata, eso si, de un discurso altamente coherente, pues nos encon-
tramos ante un entramado compacto en el que todos los valores se hallan perfectamente imbri-
cados y se circula por todos los recorridos de la topologia insistentemente. Pero adolece de sim-
pleza, los valores no son recreados en profundidad y se carece de la necesaria solidez concep-
tual. Se recurre a los conceptos de siempre, vacios y manidos, utilizados de forma ligera y sim-
plista en lo que es un pensamiento mds cercano a las manifestaciones de mentalidad que al dis-
curso ideoldgico, sin que el recurso a abundantes citas cordnicas, que interpreta a su antojo y
con las que pretende respaldar su entramado, consigan su objetivo de dotar de mayor profundi-
dad y consistencia al texto.
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El suyo es un Islam que pretende ser moderno. Se constituye en una especie de cultura
superior, purista y dinimica, que se cimenta en un nuevo marco singular dentro del Islam,
estructurado en base a un monotefsmo radical y agresivo y un elegante hincapié en el valor
supremo de la ley sagrada —lejos del Islam popular de supersticiones y santones y del oficial,
subyugado al poder, viciado y estético-, todo ello aderezado con una envoltura moderna de valo-
res generados en Occidente —Libertad, Progreso— pero de amplio respaldo y asuncién entre las
masas musulmanas.

Este islamismo, limpio y cristalino, sin embargo, se conforma como un espejismo en el
duro camino. No enriquece el Islam, lo empobrece. Escoge valores propios de éste, los mas
aceptados y los hace suyos, pero sin definirlos ni recrearlos en profundidad; a todo ellos le yux-
tapone nuevos valores que toma de Occidente exentos de toda reflexién. Sin ser desarrollados,
unos y otros son fusionados con atrevimiento, alegria e ingenuidad, en un proceso carente de
una verdadera labor intelectual e ideoldgica seria y concienzuda. En realidad es como preten-
der injertar una mano a su duefio simplemente cosiéndola al brazo, sin la conveniente unién de
los vasos sanguineos y tendones.

Se pretende rejuvenecer el Islam, hacerlo dindmico y dotarle de una mayor capacidad de
respuesta, convertirlo asi en una alternativa adecuada a Occidente. Sin embargo, lo que resulta
es algo bien diferente: el discurso islamista evidencia la total fosilizacién y agotamiento, la ten-
dencia a la mentalidad del pensamiento isldmico, de una propuesta ideolégica que con la irrup-
cién de Occidente se demostré en decadencia, proceso que el islamismo viene a corroborar y del
que no es sino un sintoma, con su superficialidad y su incapacidad de desarrollar un discurso
que genere ideologfa. El islamismo supone pues, la interpretacién limitada, sesgada y frivola de
un rico acervo ideolégico, como el del Islam, conformado a lo largo de los siglos pero que, ya
hace tiempo, comenzé a perder la capacidad de regeneracién y revitalizacién necesaria para
aportar algo positivo ante la nueva realidad, reducido como estaba a una serie de férmulas y
principios gastados y manidos, aunque eso si atin poderosos puntos de referencia en el seno de
sus sociedades.

Llegados a estas conclusiones es evidente que la fuerza, el vigor, el tremendo empuje del
discurso islamista no procede de si mismo. Su energia se la concede el contexto en el que se
desarrolla, una realidad tan sérdida como injusta, matizada por el cambio y la crisis, por el
desarraigo y la miseria. Estamos pues, ante una propuesta que se constituye en ¢l presente en
una oferta ideolégica disponible para grandes sectores de la poblacién, victimas de la crisis eco-
némica y social, convertidos en demandantes insaciables de ideologfas. Es seguro que en un
contexto radicalmente diferente, la simpleza de sus postulados ideolégicos no pasarfa desaper-
cibida para las masas que ahora se dejan seducir por ellos.

La intensidad del islamismo no debe hacernos olvidar todo lo dicho sobre los aspectos
negativos del mismo: su falta de un método viable, o mejor dicho, la ausencia de un método
viable total para reinterpretar el Islam; la carencia de una visi6n integra de éste, y la pobreza,
en términos generales, de su contenido intelectual e ideolégico. Es vibrante, arrebatado de ira
y entusiasmo, es exuberante y siente justificado odio. Su dinamismo ético es genuino y su
honestidad total. Pueden ser desconcertantes o hasta grotescas algunas expresiones suyas,
pero, si encuentran suficiente contenido, pueden, como de hecho estd ocurriendo, llegar a ser
una gran fuerza, quizas decisiva, en un mundo como el musulman desgarrado por el egoismo,
la pérdida de la propia identidad, la desconfianza, la falta de libertades, en fin, la insoportable
vida misera de muchos y la frivola ostentacién de la riqueza de unos pocos.
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