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PRESENTACION

LUIS MESA
Compilador

Cuarenta afios de trabajo del Centro de Estudios de Asia y
Africa, y treinta y ocho de su revista, merecen no s6lo una cele-
bracién, sino también una reiteracién del compromiso del colec-
tivo con el desarrollo de las ciencias sociales en general, y con el
estudio de la muy diversa regi6n afroasidtica en particular.

La presentacién de varias antologfas por areas en ocasién
de estas fechas pretende, precisamente, mostrar una parte
esencial del esfuerzo realizado en cuatro décadas, poniendo en
manos del lector interesado un producto que sobrepase el mero
simbolismo recopilador y se convierta en un aporte modesto y
vigente para el impetu instructivo-educativo.

Decenas de excelentes articulos, traducciones y resefias
bibliograficas dedicadas al estudio del Medio Oriente han apa-
recido en la revista desde su primer niimero en enero de 1966,
cuando la naciente institucién adn no tenfa inconveniente en
titularla como Estudios Orientales. Por ello es comprensible
que cualquier intento antolégico resulte no sélo una tarea difi-
cil, sino naturalmente incompleta.

Los dos tomos de Medio Oriente: Perspectivas sobre su cul-
tura e bistoria son s6lo una muestra de lo mucho publicado, una
justificacién para el conocimiento en medio de una coyuntura
conmemorativa, pero no seran jamés sustitutivos de la rica colec-
ci6én de Estudios de Asiay Africa y sus mis de 120 nimeros.

Muchos profesores, investigadores, estudiantes y estudio-
sos hemos brindado a lo largo de estos afios nuestras visiones
e ideas sobre temas del Asia occidental y el Africa del norte
desde maltiples perspectlvas. histérica, lingiiistica, literaria,
filoséfica, rehgnosa, econémica, politica, social y estratégica.
Todo ello con el dnimo de acercarnos a una regién que ha sido
histéricamente generadora de cultura, asentamiento de gran-

(9]
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des c1v1llzac1ones, cuna de tres grandes rehglones monoteistas,
mosaico de identidades humanas, espacio central de disputas
imperiales, y escenario repleto de desafios y retos en el que se
constatan dindmicas de conflictos multifacéticos de obligatorio
impacto internacional.

El estudio del Medio Oriente hoy sobrepasa por mucho
cualquier exotismo de inspiracién orientalista y se convier-
te en una necesidad social. Es casi imposible vivir en nuestros
dias a espaldas de los principales acontecimientos de la regién
y no escuchar a diario noticias respecto al arraigado conflic-
to palestino-israeli, a las crisis bélicas en el Golfo Pérsico, o
a las maltiples formas de expresion de los movimientos poli-
ticos de base isldmica y el distorsionado accionar extremo de
algunas facciones. Tampoco es factible, en un mundo cada vez
mds intervinculado o globalizado, ser inmunes ante los impac-
tos econémicos y financieros que se generan desde la principal
zona de reservas energéticas a escala global.

Medio Oriente: Perspectivas sobre su cultura e bistoria pre-
tende contribuir parcialmente a tal esfuerzo comprensivo; para
ello se ha conformado un primer tomo que aparece subdividi-
do en Medio Oriente antiguo, Literatura y Traducciones. En él
se recogen algunos trabajos sobre el legado de las civilizaciones
mesopotamica y egipcia de la antigiiedad, metodologias para el
estudio de estas culturas y algunas de sus caracteristicas y apor-
taciones mds importantes; la universalidad de la produccién
literaria 4rabe, y la literatura como medio de interpretacién
intercultural; y se incluyen, en la parte de las traducciones, una
serie de cuentos de autores drabes que brindan un indudable
canal de aproximacion al lector de habla hispana.

El segundo volumen agrupa diversos ensayos bajo los sub-
titulos de Islam, politica y sociedad y El Medio Oriente y el
Hemisferio occidental. En ellos se abordan temiticas centrales
para el estudio de la actualidad medioriental, y se presta espe-
cial atencién al notabilisimo fenémeno de los movimientos
politicos de base islamica en la regién y fuera de ella. El tomo
se completa con ejemplos de aportaciones humanas y cultura-
les trascendentales para la vida de las Américas, y una medular
critica a la visién de incompatibilidad cultural huntingtoniana,
negacion por excelencia de la prosperidad civilizatoria.
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PRESENTACION 11

Islam, politica y sociedad

Sin duda alguna uno de los privilegios de Estudios Orientales, y
que intentamos nuevamente compartir en esta antologfa, fue la
presencia en aquellas paginas de algunas de las ideas del mun-
dialmente prestigioso Gustav von Grunebaum. En su conferen-
cia “Islam. Religién e ideologia”, sefiala c6mo el islam tradicio-
nalmente ha significado mucho mis que una religién, al brindar
propuestas para una doctrina politica, para una concepci6n del
poder y para una estructuracién social al contener, al igual que
otras religiones, elementos doctrinales permanentes y otros
elementos de caricter mis temporal. A partir de ahi critica
fuertemente a los religiosos que realizan falsas interpretaciones
de textos sagrados, (fenémeno no exclusivo del islam) y que se
obsesionan en encontrar en los mismos el reflejo o explicacién
de cualquier nueva circunstancia, de todo lo que existe o acon-
tece. Considera a esta forzada tendencia universalista como
un elemento muy destructivo para la religién, y advierte que a
través de la historia, y hasta la actualidad, la religién puede ser
manipulada. Grunebaum piensa que es verdad y debe admitirse
que hoy frecuentemente el islam no es concebido Gnicamen-
te como una religién, sino que se emplea como una ideologia,
como un instrumento para ofrecer cohesién a una sociedad que
de otro modo serfa una sociedad dispersa.

En “Surgimiento y consolidacién del Estado islimico” Ruiz
sefiala c6mo, en la Arabia preislimica, ya aparecian indicios cla-
ros de estratificaci6n social y de jerarquizacién que apuntaban a
conformar una autoridad politica centralizada. Este proceso fue
interrumpido con el surgimiento del islam, y acelerado con la
propuesta monoteista y universalista del profeta Mahoma, quien
logré la unificacién de la Peninsula y la conformacién del primer
Estado musulmin en toda Arabia. Al explicar la consolidacién
del Estado islimico después de Mahoma, se sefiala c6mo quedé
definitivamente afirmado, a partir del siglo tercero del islam,
sobre la base de una interpretacién especifica que logré impo-
nerse como la correcta y verdadera: la visién juridico-coranica
de los ulema con la shari’a como autoridad suprema de la umma.

Precisamente en su trabajo titulado “Bases corinicas del
pensamiento islimico”, Ruiz enfatiza c6mo el Cordn y la acti-
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vidad profética de Mahoma han sido las fuentes fundamentales
para el establecimiento del modelo de Estado islamico ideal y
para la formulacién de una doctrina politica isldmica, sin negar
otras influencias diversas que han incidido en la evolucién
sociopolitica musulmana. En este sentido hace un recorrido a
través de las paginas del texto revelado, en aras de identificar
concepciones trascendentales respecto al poder absoluto de
Dios, las imperfecciones del ser humano, la obediencia a la ley
divina y el ejercicio de la autoridad.

El importantisimo fenémeno de los movimientos politi-
cos de base isldmica es interpretado por Quintana como una
reaccién a las crisis de las ideologias y como una respuesta a
los limites de las utopias. Partiendo de la crisis endémica de
los sistemas de hegemonia en el Medio Oriente —caracteri-
zada por la pérdida de vigencia de los discursos nacionales, y
por el agotamiento de las ideologias “modernizadoras” y de las
“‘utopias sociales”—, aborda el llamado “revivalismo”, “resur-
gimiento” o “fundamentalismo” isldmico. Critica este tipo de
enfoque conceptual que enuncia una cierta regresién histérica,
y opta por recordar un comportamiento ciclico del reformis-
mo isldmico, al llamar la atencién respecto a que el integrismo
islamico es, en realidad, mucho mais un vehiculo o instrumento
contestatario para expresar sentimientos politicos y demandas
sociales concretas y de oposicién al “Estado secular moderno”
en crisis, que un esfuerzo de reconstruccién y preservacién de
la umma en términos historicistas o de un simple retorno a la
religién tradicional. Este fenémeno de protesta politica no se
limita a su caricter reactivo y defensivo, sino que es capaz de
transformarse también en proyecto creativo, enfrentando retos
miltiples, y adoptando formas y estrategias diversas en medio
de su palpable difusién global.

El impacto islamista también es estudiado en los dos tra-
bajos de Marin dedicados especificamente al caso egipcio. En
el primero, aborda uno de los grupos que mayor relevancia ha
tenido tanto en el plano nacional como en el internacional: La
Hermandad Musulmana (al-Ikbwan al-Muslimun); sus prin-
cipales lideres, idedlogos y principios doctrinales, sus luchas
politicas en contra del goblemo secular egipcio y la penetracién
cultural occidental, su reaccion frente a las marcadas injusticias
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PRESENTACION 13

y desigualdades existentes en la sociedad egipcia, y su insercién
dentro de una dindmica de accién violenta versus la represién
gubernamental que la ha caracterizado. En su segundo articulo
se completa la escena de oposicién politica violenta egipcia al
estudiar otros grupos neofundamentalistas que han sido influi-
dos en buena medida también por la Hermandad Musulmana,
como son al-Takfir wa al-Hijra, Hizb al-Tabrir al-Islami, Jamaat

al-Muslimin, y otros, los que no s6lo se han opuesto al poder

central, sino que han tenido serias divergencias ticticas e ideo-
l6gicas entre ellos mismos. Marin subraya el impacto que sobre
todos estos grupos ha tenido siempre el pensamiento de Hassan
al-Banna y Sayyid Qutb, pero profundiza en particular en la vida
y principales concepciones del Jeque Sukri Ahmad Mustafa y en
su constante desafio a la cotidianeidad y proyeccién mesidnica
al frente de al-Takfir wa al-Hijra; se detiene en el trascendental
periodo del Egipto de Sadat, su politica hacia los movimientos
de base islimica y su asesinato — ejecutado precisamente por
uno de estos movimientos: Tanzim al-Jibad—; y hace referencia
a otras decenas de agrupaciones islamistas menores que, surgidas
en los afios setenta y ochenta, también se han generado funda-
mentalmente desde los sectores menos favorecidos de la socie-
dad y han optado comtinmente por la violencia indiscriminada.

Y justamente en relacién con el uso de la fuerza es que
Zomosa nos brinda una importante reflexién respecto al con-
cepto de jihad en el islam, que no sélo ha sido habitualmente
mal traducido como “guerra santa”, sino mal interpretado, y ha
brindado consecuentemente una visién negativa sobre el islam.
La autora profundiza en el significado y las distintas manifes-
taciones individuales, sociales y bélicas del concepto, y realiza
una comparaci6n con los principios tradicionales occidentales
respecto a la guerra justa ( Jus ad bellum y Jus in bello), para no
s6lo identificar diferencias de percepciones, por ejemplo res-
pecto a las consideraciones sobre la guerra regular e irregular, o
detectar tergiversaciones en la praxis, sino también para propo-
ner las dreas en las que ambas visiones pueden lograr mayores
niveles de convergencia, pasando por procesos reinterpretati-
vos que se despojen de visiones reduccionistas.

Uno de los temas de estudio mis importantes dentro de
la regién del Medio Oriente lo es sin duda alguna la llamada
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“cuestion étnica” y sus miltiples formas de expresi6én conflic-
tual. El ensayo de Quintana parte de sintetizar algunas de las
ideas centrales que aparecen dentro del debate teérico general
respecto al Estado, la nacién, la etnia y las clases, para con tales
referentes estudiar en profundidad el caso de la minorfa alawita
en Siria, el papel hist6rico que la misma ha desempefiado en la
transformacién social del pafs, y su particular transformacién
de etnia/clase subordinada a etnia/clase dominante. El estudio
no sé6lo aborda los antecedentes econémicos y sociales de la
Siria otomana y del Mandato francés, sino que analiza a fondo
los retos para la conformacién de un poder hegeménico por
parte del Partido Baas y Hafez Al Assad, el papel central de los
militares, la politica econ6mica del proyecto, los ingredientes
ideolégicos empleados para buscar la legitimacién del proceso,
para poder explicar las esencias primordiales de un “socialismo
pequeiioburgués” o “capitalismo de Estado dependiente” diri-
gido por una elite burocritico-militar alawita.

Actualmente el debate global sobre el tema de géneros ha
ganado un espacio de enorme importancia, por lo que el ensa-
yo de Ruiz sobre el cédigo de conducta de la mujer musul-
mana se convierte en un aporte fundamental a esta antologfa.
Luego de llamar la atencién respecto a las fuentes de la legis-
lacién isldmica y las variadas formas de interpretar el derecho,
analiza algunos de los temas referentes a la mujer que con mis
intensidad se discuten dentro y fuera del mundo musulmin, (la
vestimenta y el uso del velo, el derecho al trabajo y al estudio,
y la posibilidad de participacién de la mujer en la vida pabli-
ca y politica de la sociedad) para lo cual se basa en referencias
corénicas, comentarios de tradiciones recogidas y en las diver-
sas tendencias interpretativas vigentes dentro de las sociedades
isldmicas. Al demostrar las ambigiiedades en unos casos o las
simples inexistencias reguladoras en otros, Ruiz recuerda que
en casi todas las sociedades la mujer ha sido victima de una cul-
tura patriarcal, al imponérsele un papel secundario y de sub-
ordinacién a los intereses del hombre, obviando su dignidad
y sus derechos inalienables. Recuerda también que es precisa-
mente esta actitud la mis dificil de cambiar en aras de modifi-
car la concepcién de lo femenino y lograr la igualdad entre los
géneros.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:05 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



PRESENTACION 15

El Medio Oriente y el Hemisferio occidental

La cultura medioriental y su legado no ha llegado a nuestro
continente s6lo como resultado de un mayor o menor proce-
so intercultural a escala global, o de esfuerzos especificos de
estudio sino que, afortunadamente para nosotros, América ha
sido un destino fisico para el aporte de trascendentales olea-
das migratorias de seres humanos procedentes de esos dis-
tantes contextos socioculturales. Al respecto, el articulo de
Marin sobre la emigracién libanesa de finales del siglo XIX y
principios del XX estudia las principales caracteristicas econé-
mico-sociales del Libano y la Gran Siria de esa etapa histérica
que, junto con otros factores, explican el incentivo migratorio
masivo hacia diversas regiones del mundo, incluyendo América
Latina. Las ansias de comenzar una nueva vida, mejorar su
situacién econémica, profesar libremente su religién y huir
de persecuciones politicas, se convirtieron en sobradas moti-
vaciones para que amplios flujos humanos, mayoritariamente
de origen rural y profesién cristiana, enfrentaran el reto de la
aventura migratoria y, con el transcurso de los afios, lograran
una notable implantacién econémica, social, politica y cultural
dentro de diversos paises de nuestra regién.

En las Gltimas décadas se ha constatado una tendencia
muy marcada en ciertos medios de prensa y politicos occiden-
tales que pretenden presentarnos al islam como la nueva ame-
naza de la posguerra fria, una vez desaparecida la tradicional
“amenaza roja”. Esta tendencia es especialmente visible en los
Estados Unidos donde existe antipatia hacia el islam como
religién y hacia los musulmanes. Para demostrar esta asevera-
cién, Capetillo parte de algunos antecedentes histéricos que
ilustran tradicionales posiciones “occidentales” de rechazo a
lo isldmico, para entonces analizar diversos ejemplos de valo-
raciones e imagenes negativas que aparecen reiteradamente en
los medios periodisticos, cinematogrificos y circulos académi-
cos estadounidenses, instrumentos de mayor peso en la con-
formacién de la opinién publica reacia al islam. Frente a esta
percepcién mayoritaria, reconoce también que paulatinamente
se han hecho algunos importantes esfuerzos en aras de brindar
una mejor visién sobre la cultura y religion isldmica en general,
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en la cual es notable el trabajo de diversas asociaciones musul-
manas y 4rabes dentro de los Estados Unidos, asf los anilisis
mucho mis profundos y rigurosos de diversos académicos
norteamericanos.

Una visién interpretativa extrema dentro del notable vacio
doctrinal estratégico de la llamada posguerra fria ha sido la del
“Choque de Civilizaciones”, por lo que no podia faltar en estas
paginas la critica a tal intento estereotipado con pretensién
paradigmatica. Ruiz se une al rechazo generalizado que la pro-
puesta de Samuel Huntington gener6 en el 4mbito internacio-
nal y afirma que las civilizaciones han existido por siglos o mile-
nios, que son anteriores incluso a la formacién de los Estados
nacionales y al desarrollo de las ideologfas y no se han caracte-
rizado por un continuo enfrentamiento entre ellas, y en todo
caso, sus divergencias no significan autométicamente conflicto,
por lo que plantea como desafio analitico la interrogante: {Qué
pueden tener abora los valores culturales que los hagan mis
agresivos que los intereses econémicos y las ideologfas? Ruiz
contrapone la perspectiva fatalista de Huntington con otras
visiones que plantean que en la historia son més frecuentes los
fenémenos de la tolerancia, acomodos, mezclas y formacién de
nuevas entidades entre grupos culturales que el enfrentamiento
entre ellos; niega cualquier tipo de caricter violento intrinseco
al islam, y llama la atencién sobre algunos de los factores que
pueden ser portadores de transformaciones trascendentales
desde el interior de la llamada civilizacién occidental.

Con esta exhortacién al entendimiento del otro y al recha-
zo a la reproduccién de estereotipos nocivos, con una invita-
cién al disfrute de la eminencia creativa de la fusién cultural
como via hacia un humanismo superior, y en un intento por
replantear cotidianamente el gran reto para seguir encontrando
formas para la satisfaccién creciente de las necesidades bisicas,
diversas e infinitas del ser humano, culminamos nuestra pro-
puesta compilativa, incompleta, pero honesta en su intento a
favor de una mejor comprensién de la diversidad cultural.
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ISLAM
Religion e Ideologia®
GUSTAV VON GRUNEBAUM

LA PRINCIPAL DIFICULTAD que enfrentamos al referirnos al
problema del Islam radica en el hecho de que se trata de
un concepto cuyo contenido es muy diverso segin sea un cre-
yente, un estudioso o un lego la persona que lo use. Ademas,
el presente trabajo esti enmarcado dentro de un curso sobre
ideologias y ello aporta una nueva dificultad porque, para
nuestro sentido occidental del lenguaje, una ideologia es
-algo que se adopta deliberadamente, que puede ser cons-
truida, prefabricada, modificada incluso por la mera deci-
sion de un grupo de estudio o de un congreso. Y ello no
se aplica ciertamente a una religién, puesto que una reli-
gién es o simplemente no es. Por eso las religiones son ver-
daderas o falsas. La originalidad o la imitacién de otras
religiones, no son categorias relevantes para el estudio o
enjuiciamiento de una religién.

Las ideologias son instrumentos, y frecuentemente un
cimulo de principios e inducciones que se supone ayudan
a la sociedad a superar cierto tipo de conflictos o crisis y
que pueden ser descartadas o suplantadas por otras, des-
pués que se ha logrado el propésito que se perseguia. Pero
en modo alguno puede decirse lo mismo de una religi6n.

Sin embargo, es verdad y debe admitirse que el Islam
se emplea muy frecuentemente en la actualidad como una
ideologia, es decir, como un instrumento que sirve para
ofrecer cohesién a una sociedad que de otro modo seria una
sociedad dispersa. Debe agregarse a ello que dentro de cier-
tos limites y por determinacién de algunos grupos que a

* Conferencia dictada el 24 de junio de 1970 en la apertura de la
V Conferencia de ASPAC en Oaxtepec, México. Publicamos la bibliografia
completa de Gustav von Grunebaum como un homenaje a su memoria.
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veces son netamente politicos, se producen ajustes del Islam
que aunque a veces no se adopten, son al menos conside
rados como aceptables.

Otra dificultad muy importante, que es quizd mdis pa-
tente para el no-creyente pero que no lo seri tanto para
el musulmin medio que ha crecido en una atmésfera mu-
sulmana sin sufrir la influencia de la educacién occidental
ni' estar expuesto a la critica socialista o marxista de sus
creencias religiosas, es la siguiente: incluso para los prime-
ros musulmanes, es decir, para los creyentes anteriores al
siglo xvm, fue bastante evidente que el Islam era algo mis
que una religién en el sentido que los cristianos —con quie-
nes tuvieron permanentes contactos— la definian. Porque
el Islam era a la vez y ademis de una religion, un sistema
de poder o en otros términos, una doctrina politica e in-
cluso en el supuesto de que hubieran tenido a mano este
tipo de terminologia, un modo de vida y una cultura.

En nuestros dias se ha desarrollado la conciencia, o una
subconsciencia, de que el Islam es incluso algo mis que todo
eso: es un cuerpo de doctrina social que si no constituye
un sistema al menos aporta una- estructura de organizacion
social. Y con el correr del tiempo, a medida que crece gra-
dualmente el interés de los creyentes considerados en su
totalidad con respecto a la Teologia propiamente dicha y a
la Ley Musulmana (es decir, la Ley Islamica, la Sar? a) la
funcién del Islam como doctrina politica y como doctrina
social va tomando cuerpo paulatinamente.

Es suficiente leer los documentos polémicos que relatan
los debates internos (en 4drabe o en. persa, por supuesto, por-
que en cuanto los musulmanes se dirigen al mundo exterior
el asunto cambia completamente) para comprobar que lo
que se discute no es ciertamente la doctrina o sus aplicacio-
nes, ni mucho menos el Libro Sagrado, sino que se debate
hasta qué grado el Islam es o deberia ser un cuerpo doc-
trinal politico y hasta qué grado el Islam es o deberia cons-
tituir una estructura. social efectiva.

Pero como tenemos que referirnos al Islam y no pode-
mos recargar este trabajo con mis elaboraciones y argumen-
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tos, tendremos que utilizar ese concepto teniendo siempre
presente que Islam significa o representa al menos cuatro
cosas diferentes, como se ha mencionado anteriormente.

Si en los paises de habla drabe se propicia en la actua-
lidad el fortalecimiento o el debilitamiento del Islam en su
totalidad (es decir, su influencia sobre la vida politica, la
vida social, las estructuras legales, etc.) ello presupone o
de alli puede derivarse que el Islam contiene ciertos elemen-
tos eternos, permanentes, y ciertos elementos temporales, su-
jetos al tiempo, a un tiempo que escapa a nuestro control.

Al reflexionar en abstracto sobre los elementos consti-
tutivos de una religién se comprueba inmediatamente que
existen elementos a los cuales los conceptos de moderno o
no moderno, de obsoleto o actualizado no pueden aplicarse,
mientras que otros son susceptibles de esa calificacién.

Los elementos puramente intelectuales, es decir, el credo
formal o los elementos teolégicos del Islam son muy ele-
mentales si se comparan, por ejemplo, con los del cristia-
mismo. De los cinco o, si se trata de un §77, de los seis
pilares bésicos del Islam, sélo uno puede ser considerado
teolgico o intelectual y es el de la simple afirmacién de
que no solamente existe Dios sino que es un solo Dios, o
sea, que el musulmin es monoteista, y que Mahoma es su
profeta, es decir, que a través de la instrumentacién de una
determinada persona que vivi6 como un 4rabe en la Meca
en el siglo vii, Dios tuvo a bien enviar su dltima, su mis
completa y perfecta revelacién.

Estos dos elementos son eternos, no envejecen. Lo cual
significa que se puede rechazar la creencia en Dios porque
se es ateo, se puede cuestionar la idoneidad de Muhammad
Ibn *Abd Allah al-Makki como profeta. Pero incluso cuan-
do alguien acepta o rechaza esos dos principios, siguen
siendo absolutamente independientes de las circunstancias
culturales, politicas o econémicas de quienes los aceptan o
rechazan.

Entrando ya al terreno de la practica religiosa y aqui
nuevamente debemos simplificar y referitnos sélo a arkan,
a los pilares de la fe, encontramos ayunos, peregrinaciones,
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oraciones y ciertos preceptos ambiguos o ambivalentes de
presupuestos religiosos. Se ha argumentado que las cinco
oraciones diarias cortando el ritmo del trabajo, especialmen-
te en el caso de los trabajadores de la industria, necesita
ciertos ajustes, porque tal prictica ya no es conveniente. De
hecho en Turquia y en Tanez se ha encontrado cierta ade-
cuacién entre las exigencias del trabajo en la industria y
las oraciones rituales. De cualquier modo es una ilusién creer
que en otros tiempos, en la Edad Media, todo creyente cum-
plia con las cinco oraciones diarias e igualmente es un en-
gafio creer que todos pagaran correctamente su 244az.

El reconocimiento de que es necesario realizar algo, su-
planta en muchos casos la ejecucién efectiva. Es muy precario
afirmar que las demandas minimas que impone el Islam a
sus creyentes lo descalifican por si mismas para ser incluido
entre las religiones que operan de tal forma que facilitan
la modernizacién de la sociedad.

Personalmente he estado en Egipto durante el Ramadan.
El Ramadan es largo, los calores se intensifican y obvia-
mente no debe ser muy llevadero para quienes observan el
ayuno. Trabajar en la administracién publica, por ejemplo,
debe ser méis penoso que de costumbre pero, con todo, no
existe ninguna razén valedera para suprimir el Ramadan
por el solo motivo de implementar la modernizacién de la
sociedad.

¢Qué otro elemento puede envejecer en la religién? A
grandes rasgos, dos factores. El primero y el mds importan-
te es la idea que el creyente posee acerca de su religién, al
creer que esti inevitable e inexorablemente ligada a ciertas
normas de conducta, sean éstas simples costumbres relativas
al modo de realizar determinados actos o pertenezcan al
dominio de la legislacién. Los elementos més conservadores
y recalcitrantes de una religion, los elementos por asi lla-
marlos retardatarios, radican precisamente en las ideas que
los creyentes profesan acerca de su religién. Y esto se apli-
ca a todas las religiones que conozco y que son en su gran
mayoria las religiones monoteistas.
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El segundo elemeno —que puede ser clasificado como
una subespecie del anterior— radica en una actitud pecu-
liar de ansiedad de los voceros autorizados de una religién
que los lleva a pretender demostrar que ésta responde
siempre y en todo a las circunstancias del momento histo-
rico que se vive. Los tiempos cambian, los principios con-
siderados como verdades pueden cambiar, pero ellos tienen
que demostrar continuamente que las ideas prevalentes en
ese momento histérico en el mundo cientifico, politico o
social han sido ya incorporadas a las Sagradas Escrituras
hace mil o dos mil afios segin sea el caso. Esta ansiedad
tan peculiar que los lleva a pretender saltar sobre su pro-
pia sombra, a proyectarse hacia el futuro en lugar de asumir
una especie de proyeccion histérica con respecto a las ver-
dades temporales, actitudes pasajeras y experiencias de una
época determinada, es quizdi —desde el punto de vista de
la intelligentzia— el factor mas destructivo cuando se ana-
liza la validez de una opinién heredada.

Los cristianos de Occidente hemos pasado por esta em-
barazosa y burda etapa en el siglo xviu. Los judios de Orien-
te la han vivido en el siglo Xix y finalmente los musul-
manes, no s6lo los de habla 4rabe sino los que pertenecen
‘a las diversas lenguas de Paquistin y de la India, sin apro-
vechar en su favor las experiencias que les brinda la His-
toria, estin en este preciso momento atravesando esta etapa.
Por ello se afirma que el concepto del 4tomo se encuentra
ya en el Corén, asi como la bacteriologia. Pocas semanas
después de que el primer hombre llegara a la luna, un
amigo mio escuché un sermén en El Cairo en el que el
jatib afirmé que el Cordn y la Tradicién demostraban que
los 4rabes del siglo viI conocian todas estas cosas y que la
forma en que Mahoma habl6 acerca de las fases de la luna
comprobaba que en aquel entonces un 4rabe debia haber
estado ya en la luna, aunque se hubiera perdido la constan-
cia y el conocimiento de ese hecho histérico.

En mi concepto esas afirmaciones son una simple blas-
femia y si yo fuera una persona con autoridad en el Islam,
ciertamente habria depuesto y castigado a ese hombre. La
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falsa interpretacion de las Escrituras, su utilizacién como una
especie de coleccibn de recetas que se aplican en forma
errbnea o correcta a los hechos concretos de la vida diaria
a través de las cambiantes circunstancias que se viven ge-
neracién tras generacién, es probablemente un elemento mas
destructivo dentro de la religién, mas autodestructivo, que
las acciones de modernistas o ultraconservadores.

Enfatizando lo expuesto, en una religién como el Islam
la fe fundamental, las creencias bisicas, son tan simples,
tan formales, que no pueden alterarse por la necesidad de
modernizacién. El ritual puede ficilmente ajustarse, adap-
tarse, especialmente porque la Ley Musulmana deja margen
para hacerlo asi recurriendo a un procedimiento adecuado.

Lo que hace particularmente vulnerable a una religién
es lo accidental, lo que quizi esti ligado con el tiempo de
los origenes de esa religién o con las ideas de los repre-
sentantes de ella en una época particular. No es precisamen-
te la complejidad o lo incierto del concepto de la Trinidad
lo que facilita las criticas de los adversarios del cristianismo
sino, por ejemplo, la actitud asumida por la Iglesia en el
proceso de Galileo, identificindose con una concepcién cien-
tifica particular que estaba ya en proceso de ser desechada
y sustituida por otra mds adecuada. Nada de lo que se de-
batia estaba en la Biblia y no era necesario tomar partido
en esas circunstancias concretas, pero en un intento por pro-
bar su universalidad, por lograr un liderazgo totalitario so-
bre los intelectuales de esa sociedad, las autoridades de la
Iglesia, los voceros de la religién, actuaron guiados por esa
perniciosa tendencia de demostrar que todo lo que existe y
acontece esti contenido en la Biblia y que todo lo que su-
cederd en el futuro estd en la Biblia o en el Coran. De esta
forma se acentfa la vulnerabilidad, la temporalidad del do-
cumento original mucho mds alld de lo necesario y, natural-
mente, aquellos que critican el Islam por otro tipo de ra-
zones o motivaciones, se sirven con toda facilidad de las
circunstancias que les brindan tales actitudes.

Aparte de ello y sin asumir una postura defensiva o,
por el contrario, de ataque, es innegable que considerando
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el nivel de las creencias abstractas, ‘el nivel de la adhesién
personal al Islam como el solo y Gnico faro de salvacién
en la vida, en cierta forma se ha debilitado.

El problema es determinar la causa y comprobar hasta
qué grado esta afirmacién es verdadera. Al profundizar en
la teologia medieval musulmana siempre me ha impresio-
nado comprobar que los voceros autorizados del Islam no
estuvieran interesados en la teologia como tal, en #ahiyyat,
en la medida en que nuestro mundo cristiano lo estaba hace
setecientos afios, en la época del Medievo.

La teologia en el Islam fue en gran parte una postura
defensiva, un recurso que sirvi6 para un replanteo verbal
y una redefinicién de conceptos con el propésito de ade-
cuarlo a las corrientes intelectuales con las cuales se debia
llegar a un entendimiento. Podria afirmarse que casi nunca
surgi6é espontineamente, por un impulso o necesidad internas.

Consecuente con esta tradicién, es relativamente ficil
para el creyente medio actual abandonar muchas creencias,
que de todas formas quizd nunca conocid, y ajustar, re-
plantear otras sobre las cuales tiene un concepto muy vago,
para adaptarlas a su vida cotidiana y proyectar asi sus pro-
pios habitos y los de sus padres, identificindose con las
generaciones de sus venerados antecesores.

En este sentido, la ignorancia teoldgica actia como una
proteccién de la fe concreta. Sin embargo, en la mayoria
de los circulos que se encuentran por encima del pueblo
medio (del 4mbito de los falabin) lo que solia llamarse la
pequedia burguesia, se ha venido desarrollando un doble
proceso. El primer aspecto de este proceso es que, mientras
un individuo cree atn en el Islam —ciertamente en el sen-
tido de que no profesa ninguna otra religibn— esta creen-
cia parece haberse convertido en algo opcional, algo que
esti bajo control y puede ser comprendido por todos los
miembros de la comunidad. No se trata de un fenémeno
connatural, es, algo que puede ser debatido, discutido, y que
puede rechazarse intelectualmente, al menos en sus postu-
lados tebricos.
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El otro aspecto es algo mis dificil de definir pero surge
con relativa claridad cuando se platica sobre todo con gen-
te que ha recibido una formacién occidental; es el senti-
miento de que el Islam, tal cual se interpreta o tal cual es
formulado por el zzhari o por el mulla medio, ya no se ade-
cua a los puntos de vista del individuo ni de la comunidad.

Esta comunidad se ve a si misma como algo que puede
ser manipulado, es decir, que no es ya necesario que las
mejoras sociales, las modificaciones politicas, la reestructu-
racion social sean objeto de fe religiosa o puedan poster-
garse hasta el fin de la historia, hacia un futuro indefinido,
sino que apelando a cierta racionalidad pueden concentrarse
mediante una planificacién, por medio de leyes adecuadas
o de otros recursos.

El Islam, en la interpretacién de los voceros a que nos
referimos antes, se presenta a si mismo con una rigidez
peculiar porque si afirma que las reformas que procuran
instaurarse se encuentran de hecho incorporadas, sugeridas,
exigidas por las Sagradas Escrituras desde hace mil trescien-
tos o mil cuatrocientos afios, ello en modo alguno es prueba
de la flexibilidad del Islam sino que, por el contrario, mues-
tra que no ha cambiado, que no puede cambiar y que cuanto
pertenezca a los tiempos modernos que no se halla en los
escritos de al-salat al-salibh y en el Coran, en una u otra
forma, no es del todo aplicable y no es del todo legitima.

Sin pretender insistir demasiado en estos aspectos psico-
16gicos, debe admitirse que constituye un cierto fracaso de
los voceros actuales de la ortodoxia del Islam no lograr la
ponderacién de los grandes cambios psicolégicos que tanto
los individuos como la comunidad han experimentado, de-
bido al hecho ya comprobado de que muchas circunstancias
pueden ser objeto de renovacién positiva mediante la pla-
nificacién o la manipulacién social e individual.

De entre las innumerables obras recientes escritas en
drabe acerca del Islam he leido una porcién comparable-
mente pequefia, no sélo por falta material de tiempo sino
también por cierta adversién personal a las repeticiones con-
tinuas que alli se encuentran. Es cierto que la reiteracion
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al igual que la falta de originalidad, no es criterio para
juzgar el valor de las verdades de un sistema religioso aun-
que debe admitirse que actian como determinantes para
aquellos que se encuentran en una encrucijada favorable y
dispuestos a aceptar nuevamente su religion, siempre que
les sea presentada de manera un tanto distinta, de forma
que satisfaga sus necesidades psicolégicas especificas.

La presentacién sistemitica del Islam realizada por Sayj
al-Azbar Mubammad Mahmud Saltut, fallecido en 1963 y
a quien tuviera el privilegio de conocer personalmente, es
una repeticién y un replanteo nada moderno de lo que ya

~conocemos por Muhammad ‘Abdub, es decir, desde 1890
0 1900, e incluso me animaria a decir que desde el si-
glo xiv. Es una presentacién bien elaborada, de lenguaje
claro, pero ¢dénde estin las referencias a los cambios psi-
colégicos, a las necesidades peculiares de la sociedad a que
se dirige?

Quiza voy a contradecirme en cierta medida, ya que la
implicacién obvia de lo que se ha sefialado antes, es que
se da cierto descenso en la adhesion religiosa personal, afir-
macién que atn mantengo. Pero debo sefialar que, segun
publicaciones estadisticas del afio 1964 referentes a las mez-
quitas existentes en Egipto, a su personal y al costo de
mantenimiento de las mismas, la tercera parte de éstas fue-
ron construidas entre 1934 y 1964. Ahora bien, es dificil
conjugar esta actividad de construccién con la disminucién
de adherentes y la consiguiente retraccién de los partidos
asignados a gastos religiosos y constatarse por otra parte
que una proporcién tan elevada de construcciones —casi seis
mil mezquitas— ocurre durante el predominio de una o dos
generaciones cuya principal caracteristica no fue ciertamen-
te su religiosidad.

Podria argumentarse que en muchos de los paises euro-
peos se ha perdido relativamente la fe y sin embargo ha
habido bastante actividad en la construccién de iglesias. Pero
nos encontramos nuevamente aqui ante la encrucijada real
de resolver qué procedimiento seguir ante el fenémeno que
constituye un pueblo que pierde paulatinamente el contacto
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con la iglesia, que no va a misa los domingos o a la ora-
ci6n de los viernes, que omite sus oraciones cotidianas o
no cumple sus ayunos segin sea el caso y que a la vez
sacrifica sumas considerables, con respecto a sus ingresos
para destinarlas a inversiones religiosas.

Por otra parte, el personal que presta servicios en las
mezquitas ha crecido en niimero y en proporcién considera-
ble recibe su paga de fuentes privadas, aunque el estado
continia siendo razonablemente generoso, si no en la can-
tidad global que aporta al menos en el niimero de personas
a quienes paga. A partir de 1967 y a juzgar por la impre-
sibn personal que recibi en mis visitas de 1968 y 1969,
parece que la piedad oficialmente sostenida registra cierto
progreso.

Para mi es casi una blasfemia el encabezado de las fac-
turas comerciales: bismi'llahi 'r-rabhmani 'r-rabim, “en nom-
bre de Dios misericordioso y compasivo”. Y luego, si no se
hace efectivo el pago dentro del plazo de tres dias, la poli-
cia toma medidas. Pero viéndolo desde otro punto de vista
se entiende que la intencién implicita de esto es lograr que
el estilo de vida (en lo comercial, en lo econémico, asi
como en todos los demis aspectos) sea mis religioso. Tal
procedimiento nos parece extrafio, pero es a la intencién
del gobierno egipcio a lo que me estoy refiriendo.

Es quizd oportuno enfatizar sobre el hecho ya conocido
pero no suficientemente ponderado de que el Islam como
estructura socio-politica ortodoxa ha estado en peligro en
otras épocas, es decir, ha sido criticado y combatido. Pode-
mos remontarnos a los siglos X y X, a fines de la Edad
Media, cuando comenzaron los movimientos de reforma en
Egipto y en los paises vecinos. En todos esos casos existi6,
sin embargo, una salida adecuada: el recurso al rasawwuf,
lo que nosotros llamariamos misticismo, aunque no es muy
adecuada la traduccién, es la tinica con que contamos. El
recurso fue entonces aplicar experiencias y pricticas religio-
sas utilizadas cominmente en ese periodo y que constitu-
yeron un puente entre el sentimiento popular del momento
y la tradicién mis autorizada.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:19 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



GRUNEBAUM: ISLAM, RELIGION E IDEOLOGIA 1

El misticismo en el Islam fue objeto de reiteradas cri-
ticas y oposiciones; con frecuencia las relaciones de los
misticos con los voceros oficiales del Islam y ocasionalmen-
te también con el gobierno atravesaron por periodos difi-
ciles. La tensién fue menor con el segundo porque éste
compartia los mismos intereses de unificacién mediante el
recurso de una ideologia comiin que llenara las necesidades
intelectuales y emocionales de 'os sectores mais escépticos y
faltos de interés, de los mis tradicionales y arraigados e in-
clusive ‘quizd, de los grupos que vivian atn imbuidos de
formas de pensamiento y expresiones religiosas preisldmi-
cas. Bsta es una afirmacién general, cuya validez es mayor
para‘la India y Asia Central que para el mundo de habla
arabe fuera de los paises bereberes.

La forma organizada del misticismo (el tasawwuf, las
Ordenes, las tarigat) ha sido objeto de dsperas y crueles cri-
ticas tanto de los reformistas-modernistas como por parte
de los voceros oficiales del Islam. Sin necesidad de retro-
ceder hasta Ibn Taymiyya cito solamente la incesante inun-
dacién de documentos antisufies y los ataques provenientes
de escritores egipcios, sirios y de Africa del Norte, desde
1880 aproximadamente, que atribuyen pricticamente todos
los males del mundo y por supuesto, todas las calamidades
del universo 4arabe a los holgazanes y corruptos grupos
misticos.

Es vilida por lo tanto la afirmacion de que este misti-
cismo se ha desprestigiado en paises como Egipto y Tur-
quia y sea cual fuere el fundamento real de esas criticas,
el resultado es que ahora serd imposible para cualquier
nuevo movimiento mistico s#f constituir un puente de unién
entre los semicreyentes del sector intelectual o de los em-
pleados de cierto rango en la administracién publica o en
las empresas privadas, y el sentimiento atn muy tradiciona-
lista de las masas urbanas o rurales. Esta es una de las
grandes dificultades reales que cualquier reformador musul-
min o islamico tendri que afrontar, si desea conservar al
Islam en el sentido tradicional que conocemos.
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Es también caracteristico que en los paises donde este
tipo de critica modernista no ha sido tan violenta o inclusi-
ve no existe, las hermandades misticas son las que en tér-
minos de vida social practica han logrado superar con mayor
éxito el abismo que separa la tradicién del modernismo. Me
refiero en concreto a los mubidin de Senegal quienes no
han sido influenciados por I6n Taymiyya o sus seguidores,
y a las diversas 6rdenes de Sudin, porque alli el circulo
intelectual es tan pequefio que su impacto sobre la mayoria
del pueblo medio y su influencia negativa en las herman-
dades misticas ha sido de poca importancia. Pero los Mu-
hidin son un ejemplo excelente porque han asumido el
papel de reformadores de la economia y de organizadores
de sindicatos obreros. En una especie de capitalismo de es-
tado han logrado en definitiva incorporar a sus doctrinas
lo econémico y lo politico con tanto éxito que algunas es-
tadisticas sefialan que el 90% de los musulmanes de habla
wolof de Senegal, o al menos un 70%, esta afiliado a ese
grupo. A

Pero en Egipto el clima intelectual reviste ya caracteris-
ticas tales que un movimiento de reforma de esta natura-
leza, que combinara algin tipo de experiencia mistico-reli-
giosa con un propbsito de orden econdémico, no podria
llevarse adelante.

Reconozco que estoy cometiendo yo mismo, el pecado
contra la religion que pretendo condenar y que mi contra-
parte musulmana comete constantemente: considerar que la
religién puede ser manipulada. No existe ninguna justifica-
cién intelectual ni moral para creer que pueda hacerse, sin
embargo, asi se ha hecho a través de la historia y asi se
hace constantemente en este preciso momento.

Abandonando un tanto el 4rea de Egipto, donde el pa-
norama se complica por el IStirakiyya ’arabiyya (el socialis-
mo 4rabe) y otras corrientes de pensamiento, citaré, entre-
sacando conceptos, un parrafo de la autobiografia del ex
presidente de Paquistin Mohammad Ayub Khan* quien es,

1 Mohammad Ayub Khan, Friends Not Masters, A Political Autobiog-
raphy, Londres, Oxford University Press, 1967, 275 pp.
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por referencias de gente que lo ha tratado personalmente,
un musulman en lo politico y en lo social, pero de quien no
podria decirse que es un creyente. Esta distincion careceria
incluso de sentido para él mismo porque la captacién de los
valores teolégicos no existe en el ambito de la intelligentzia
o de los militares de Paquistin. Del mismo modo que al-
guien carece de cualidades para dibujar, asi, ellos se- encuen-
tran incapacitados para profesar una religién. Eso no los
convierte en hipécritas, sélo que se adhieren al Islam en
cuanto el Islam representa un cuerpo de doctrinas politicas
y sociales y no en cuanto representa una doctrina religiosa.

En la péigina 196 de su Awutobiografia se lee: “El hom-
bre en cuanto animal se mueve por instintos bésicos de pre-
servacién de la vida y de continuidad de su raza, pero en
cuanto ser consciente del poder del pensamiento tiene el poder
de controlar y modificar sus instintos. Su anhelo més grande
es una ideologia, por la que deberia estar dispuesto a en-
tregar su vida (...) Mientras mis noble y eterna es una
ideologia el individuo y el pueblo que la profesan serdn
superiores. . .”" Posiblemente tenga razén, pero es como si
en una inmensa biblioteca donde se encuentren reunidos
todos los grandes libros desde Plat6n hasta el mismo Ayub
Khan, uno eligiese una ideologia con un poco de Galileo,
un poco de Santo Tomds y un poco de Muhammad Abduh
y lograse asi una ideologia eterna.

Continta diciendo: “Tal ideologia para nosotros es ob-
viamente la del Islam. Fue sobre esa base que nosotros
luchamos y logramos construir Paquistin. Pero luego de
lograrlo no supimos vivir de acuerdo con esos principios.
La principal razén radica en el hecho de que no hemos lo-
grado definir esa ideologia en términos simples e inteligi-
bles. Ademais, a causa de nuestra ignorancia, comenzamos a
considerar la ideologia del Islam como sin6nimo de fana-
tismo y teocracia, y subconscientemente comenzamos a aver-
gonzarnos. ..”

Mis adelante dice: “Con el propésito de definir la ideo-
logia del Islam y para aplicarla a las circunstancias concretas
actuales, especialmente a las condiciones de vida en Paquis-
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tin parece adecuado elaborar el siguiente programa: ) Uni-
cidad de Dios. Urgencia del hombre de amarlo en su pensa-
miento y acciones; ») Todos los seres humanos son iguales
ante Dios. En consecuencia debe reconocerse la igualdad bé-
sica de los hombres, sin distincién de color, raza o ubica-
cién; ¢) Es verdad que en tal tipo de sociedad no hay lugar
para territorialismos nacionales; no obstante, aquellos que
viven en una regién son responsables de su defensa, seguri-
dad y desarrollo. El apego hacia el pais en que vivimos y
de donde logramos nuestra subsistencia es por tanto capital.”

No pretendo argumentar el contenido, pero nuevamente
sefialo que se trata de una religién construida sintéticamen-
te, algo sumamente artificial. Es casi como pensar que tarde
o temprano podremos construir genes y sustituir los que
impiden que se aprenda més rapidamente idiomas por aque-
llos que faciliten su aprendizaje.

Contintia el texto: “4) Si ésos son los componentes de
la religién, entonces la religién tiene injerencia en asuntos
temporales y seculares; (...) f) Define las obligaciones
del Estado y del individuo. ;Cuil es la definicibn de un
Mu'min (creyente)?; g) Define derechos fundamentales para
el individuo que en conjunto sean validos lo mismo para el
individuo que para el Estado; 4) ¢Qué método deberiamos
adoptar para familiarizar a la presente generacién y a las
futuras con esta filosofia?; /) Tomando en consideraci6n
que el pueblo de Paquistin es una coleccién de muchas ra-
zas con diferentes origenes, ;como pueden fundirse en un
solo conjunto manteniendo a la vez intactos su orgullo local,
su cultura y tradiciones?”

No me atrevo a afirmar hasta qué punto la democracia
guiada puede ser exitosa, pero la religién guiada, la prefa-
bricacién de una doctrina religiosa“que pueda o no ajustarse
a todos los sectores de la poblacién, es un procedimiento
muy extrafio.

En pérrafos anteriores he comparado algunas tendencias
dentro de la apologética musulmana y de las experiencias
cristianas del siglo xvi o judias del siglo x1x. Y al analizar
la situacién actual del Islam nos encontramos casi en el
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siglo xvin francés cuando se creia en general, o al menos
en la prictica se actuaba como si la religién fuera una ma-
quinacién artificiosa de reyes y sacerdotes que por razones
personales deseaban engafiar al pueblo y someterlo, encon-
trando que la mejor manera de lograrlo era procurar que
creyeran en Dios. En consecuencia, cimentaron los funda-
mentos de la Iglesia o el cristianismo sobre las bases de la
atraccién peculiar puramente racional que tendrian elemen-
tos irracionales sobre las diferentes capas de la sociedad.

Resulta patético comprobar cémo en la actualidad, lue-
go de doscientos afios y en circunstancias comparables pero
mucho mis precarias, voceros musulmanes autorizados, per-
sonas extremadamente inteligentes y capaces, recurren a mé-
todos que lo acontecido en el siglo xvi y posteriormente,
ha demostrado que son inadecuados.

Estas premisas basicas deberian tomarse en cuenta en
los anilisis de la relacién entre el Islam considerado como
revelacién supernacional, religién o doctrina social con el
nacionalismo en su sentido mis amplio.

Traduccién del inglés de Juan Bautista Flaim
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SURGIMIENTO
Y CONSOLIDACION
DEL ESTADO ISLAMICO

MANUEL RUIZ FIGUEROA
El Colegio de México

EL OBJETIVO DE ESTE ESTUDIO no es examjnar o presentar
en qué circunstancias o contexto aparecié el islam, ni tampo-
co cémo se formé la primera comunidad islamica, la umma
de Medina, a raiz de la actividad profética de Muhammad. La
finalidad es tratar de establecer en qué momento podemos ha-

‘blar de que existe un verdadero Estado al que ademis le poda-

mos aplicar el calificativo de “islimico”. En su momento
oportuno, explicaremos qué entendemos por “‘Estado” y qué
entendemos por ‘“‘isldmico”.

Teniendo en cuenta, por otra parte, que el Estado islami-
co no surgid ni se implanté en el vacio, ni nacié de la nada,
de acuerdo al principio de que “en la naturaleza no hay sal-
tos” (Natura non facit saltus), hemos de partir del supuesto
de la existencia de un sustratoy de un proceso gradual de des-
arrollo. Esto nos lleva a hacer algunas consideraciones sobre
las condiciones externas e internas, politicas y sociales, por las
que atravesaba la Arabia preislimica. De este examen, podre-
mos concluir que ésta se encaminaba hacia la formacién de
un Estado, cuyo proceso natural se vio interrumpido por la
irrupcion del islam. El islam, sin embargo, fue un elemento
positivo ya que, no sélo no anuld este proceso, sino que le
dio una nueva dindmica que lo aceleré y le proporcioné bases
mds sélidas para su constitucién. En otras palabras, estamos
partiendo del supuesto de que las condiciones propicias para
la formacidn de un nuevo Estado estaban dadas y se esperaba
tan sélo la aparici6n del lider carismatico que supiera capitali-
zarlas y convertirlo en un imperio y una religion universales,
como acabé sucediendo en poco tiempo.

[59]
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En cierto sentido el islam podria considerarse un elemen-
to externo, en cuanto sus ideas esenciales no formaban parte
del patrimonio cultural de la Arabia preisldmica, sino que eran
ajenas a esa tradicién cultural; pero en parte también puede
decirse que fue un elemento interno, en cuanto que no fue el
producto de una imposicion violenta del exterior ?por una con-
quista militar, por ejemplo), sino que fue aceptado volunta-
riamente como una revelacién del Dios tnico hecha a su
enviado Muhammad Ibn Abdallah, hasta convertirse en el ele-
mento medular y clave de una nueva tradicién cultural.

Nuestra hipotesis es que en visperas del surgimiento del
islam, Arabia se encamine&;a hacia su unificacién politica bajo
el control de un Estado en formacién liderado por la tribu

uraysh de La Meca, que aproveché las condiciones externas
?avorables, o sea, el debilitamiento militar de los imperios bi-
zantino y persa, y de su aliado El Yemen, que de otra manera
nunca hubieran permitido la mencionada unificacién. Hay,
pues, dos elementos clave: la'situacidn externa o internacio-
nal, y el desarrollo sociopolitico interno.

El contexto internacional!

Persia y Bizancio, los dos grandes imperios que en aquel en-
tonces se disputaban el dominio de esta region del mundo al
igual que lo Eacen las potencias de hoy en dia, no podian per-
mitir el surgimiento de un nuevo competidor independiente
que en alguna forma pudiera afectar sus intereses. S1 en la ac-
tualidad la importancia de la regién radica en sus inmensas
reservas de petrdleo, en la era preisldmica radicaba en el con-
trol de las rutas comerciales que cruzaban la peninsula. El con-
trol de estas rutas y su flujo de mercancias entre la regién y
el Lejano Oriente, asi como con Europa, era el objetivo de
persas y bizantinos.

Dada, sin embargo, la impenetrabilidad del desierto y el
alto riesgo de que ejércitos no habituados a él pudieran ser fi-

1 Para una sintesis minuciosa, véase Ph. Hitti, History of the Arabs, pp. 49-80.
Puede verse también S. Smith, “Events in Arabia in the 6t century A.D.” en Bulle-
tin of the School of Oriental and African Studies, XXV1, 1954, pp. 425-468.
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cilmente aniquilados por los belicosos beduinos, el control de
estas rutas se dejaba en manos de aliados estratégicos especial-
mente contratados para ello. Recuérdense, por ejemplo, los
llamados ““estados tapones™ de los gasinidas y de los lajmies,
en el norte de la peninsula, representantes de los intereses y
confines bizantinos y persas respectivamente. Se solia también
contratar a tribus beduinas en calidad de soldados mercena-
rios para la proteccién de tramos especificos de las rutas co-
merciales. De mucha mayor importancia era, sin embargo, el
control que El Yemen mismo ejercia sobre estas rutas.

El Yemen gozaba no sélo de una larga tradicién de vida
sedentaria, sino que habia sido la sede de renombradas civili-
zaciones e imperios cuyo éxito se habia basado en una agri-
cultura de irrigacién bien planificada y en un floreciente co-
mercio internacional. Uno tras otrq, grandes imperios habian
surgido, florecido, entrado en decadencia y desaparecido. Pri-
mero el reino de Saba, mencionado en la Biblia, y cuya reina
supuestamente hizo una visita al rey Salomén. Los sabeos fue-
ron los constructores de la famosa represa de Marib, de la que
dependeria el éxito agricola. Llegaron después los mineos y
finalmente el reino himyarita, precisamente en la época que
nos ocupa, o sea, en visperas de la aparicion del islam. Para
ese tiempo, este reino habia entrado en franca decadencia. Go-
zando de una autonomia e independencia mas nominales que
reales, habia estado cambiando de esfera de influencia o de pa-
trén entre persas y bizantinos. El Yemen ya no estaba en con-
diciones de vigilar y controlar las rutas comerciales ni para
si ni en beneficio de sus protectores. Varias tribus del norte
de la peninsula se habian percatado del hecho y habian inicia-
do una empresa comercial por su cuenta, si bien todavia de
modestas proporciones. De modo especial, hay que tener en
cuenta a la tribu quraysh que estaba en proceso de sedentari-
zarse en La Meca, una importante estacién en la ruta comer-
cial “del incienso”. La Meca, un centro de peregrinacion desde
tiempos inmemoriales, era sin duda el lugar ideal para levan-
tar un nuevo emporio comercial de alcances internacionales
en sustitucién de El Yemen. La Kaba, con su famosa piedra
negra, era el santuario cuya construccién se atribuia a Ibra-
him (el patriarca Abraham de la Biblia), y a su hijo Ismail na-
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cido de Agar, una esclava de Abraham, considerado el proge-
nitor de los é4rabes.

No era, solamente El Yemen el que habia perdido vitali-
dad y fuerza; los mismos imperios persa y bizantino, por sus
continuas luchas, se habian extenuado a un punto tan critico
que su existencia misma corria serio peligro si se presentaba
una fuerza externa poderosa. De esta forma, las condiciones
externas eran las mis favorables y propicias para el surgimiento
de un competidor. Y esto era precisamente lo que estaba su-
cediendo al norte de la peninsula. Hay dos hechos que corro-
boran este punto; el primero es una mencién explicita en el
Cordn (106,2), donde se alude a dos caravanas anuales a cuen-
ta y riesgo de los quraysh, pero cuya seguridad el Corin atri-
buye a Dios, al tiempo que exhorta a los quraysh a reconocer-
lo. La caravana de invierno se encaminaba hacia el sur: El
Yemen y Abisinia; y la de verano hacia el norte, a Siria. El
segundo hecho es la famosa campaiia militar de Abraha. No
se conocen con seguridad ni la fecha ni los motivos de esta
campafia de los abisinios contra la peninsula aribiga. Siendo
la cristiana Abisinia aliada de los bizantinos, por encargo de
éstos los abisinios se internan en el desierto para castigar una
supuesta persecucién contra los cristianos irabes desencade-
nada por tribus drabes convertidas al judaismo. Sede de estos
acontecimientos fue el sur de la peninsula. A raiz de esta inva-
sidn, la represa de Marib sufrio dafios considerables que no
fueron reparados, lo que repercutiria negativamente en la agri-
cultura, ocasionando nuevas olas de migraciones yemenitas
hacia el norte de Arabia y mas alld de sus fronteras.

El hecho de que Abraha, después de castigar a los arabes
surefios, se encaminara hacia el norte nos hace pensar que tenia
otros motivos ademds de los religiosos, y que lo que realmen-
te se proponia era propinar un castigo ejemplar a los quraysh
de La Meca y a otras tribus drabes del norte que, igualmente,
trataban de organizar una actividad comercial en forma inde-
pendiente, aprovechindose de la impotencia de El Yemen.?

2 Seglin R. Simon, “Hums et [13f, ou le commerce sans guerre. Sur la genése
et le caractére du commerce de la Mecque”, en Acta Orientalia Academiae Scientia-
rum Hungaricae, XXIII, 1970, pp. 221y ss., la campaiia de Abraha no estaba dirigida

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:32 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

57



38

CONSOLIDACION DEL ESTADO ISLAMICO 63

En contra de las crénicas irabes, que fechan la invasién
de Abraha en el 570 d.C., afio en el que se supone nacié el
profeta Muhammad, hemos de remitirla a alrededor del afio
547 d.C.> Diezmada por una epidemia de viruela, la campa-
fia de Abraha fracasé totalmente, hecho al que alude el Corin
(105,1-5), presentindolo como un milagro de Dios en favor
de La Meca. Los obsticulos externos quedaban eliminados. En
cuanto a los internos, los quraysh los fueron resolviendo por
lo general en forma diplomitica y pacifica por medio de alianzas
y pactos, si bien tamiién debieron recurrir a las armas. Asi,
después de la guerra llamada “harb al-fiyar” (590 d.C.), La Meca
reemplazé a los lajmies y gano el control de sus mercados, es-
pecialmente el famoso de Ukaz, con lo que por el momento
quedaba sin rivales.

Desarrollo sociopolitico

Vamos a ofrecer una serie de datos de tipo social en relacién
con lo que sucedia en Arabia inmediatamente antes o contem-
porineamente al surgimiento del islam, y que, a nuestro jui-
cio, son indicativos de la fase de evolucién social en la que
se encontraban sus habitantes. Trataremos de averiguar qué
nivel cultural habian alcanzado, si por cultura entendemos los
mecanismos ideados y aceptados por una sociedad para auto-
domesticarse y autogobernarse, o sea, su sistema mas o menos
complejo de creencias, valores, técnicas, organizacion social,
econdmica, religiosa, etc., en el entendido de que, una vez re-
suelto y superado el problema vital de la subsistencia, el pro-
blema mds importante es el politico: el reconocimiento de una
autoridad y de un minimo de reglas para regular la conducta
social de sus miembros. El éxito y la habilidad para llevar a
la prictica esta idea marca la diferencia entre las diversas so-

directamente contra La Meca, sino contra los lajmies o mejor dicho, contra tribus
dominadas gor ellos, pues aquéllos tomaron el lugar del Yemen después de su caida
y tuvieron bajo su control el comercio del norte de Arabia, incluyendo a2 La Meca.

3R. Simon, “Hums et Il4f...”, ibid.
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ciedades y, en retrospeccidn histérica, es el paso de una socie-
dad primitiva a una civilizada.*

Hoy en dia, contrariamente a la hipétesis presentada por
Gordon Childe, arquedlogos y antropdlogos estin de acuer-
do en que no hay pruebas para sostener que el fenémeno de
la urbanizacion sea esencial e indispensable para el desarrollo
de una civilizacién y el consecuente surgimiento del “Esta-
do”.?> Mis bien, se consideran como fundamentales dos fend-
menos: la estratificacidn social y la institucionalizacion de la
autoridad politica. En la realidad estos dos fenémenos estin
interrelacionados. La diferencia entre una sociedad “primiti-
va” y una sociedad “civilizada” radica, no tanto en que una
y otra tengan diferentes problemas, sino mas bien en la mane-
ra o forma de resolverlos. Una y otra tienen que enfrentar pro-
blemas de tipo politico, militar o judicial, por ejemplo; es decir,
estan ejerciendo funciones politicas, militares o legales, pero
de manera cualitativamente diversa. La dicotomia entre ambas
no est4 ni en los problemas ni en las funciones, sino en la ins-
titucionalizacidn del poder, o sea, en las “formas”. Este cam-
bio cualitativo esta en estrecha relacién con la estratificaciéon
social. Se dice que una sociedad ““primitiva” es la que est4 in-
tegrada o formada por grupos de parentesco (clanes, tribus)
en igualdad entre si. La estratificacion social rompe esa igual-
dad para establecer un orden jerdrquico, es decir un poder cen-
tral, introduciendo a su vez grandes cambios que constituyen
el paso a un nuevo estadio de evolucién cultural.

En la Arabia preislamica, nos parece que hay indicios cla-
ros de que la tribu quraysh de La Meca pasaba por un proceso
de estratificacién social y de que tenia la firme intencién de
constituir una autoridad politica central, un Estado, a cuyo
poder quedara sujeta toda la peninsula. Como lo hemos anali-
zado en otro trabajo,® el hecho de que esta tribu estuviera

4 Véase por ejemplo, E. R. Service, The Origins of the State and Civilization:
The Process o/Pgulmral Evolution, Nueva York, W. W. Norton & Co., 1975. Como
es bien conocido, este mismo tipo de problemas ha sido analizado por Karl Marx
y Max Weber, si bien bajo puntos de vista un tanto diferentes.

SE. R. Service, ibid., pp. 7 y ss.; R. Mc. C. Adams, The Evolution of Urban
Society, Nueva York, Alding Publishing, Co., 1966, pp. 9 y ss.

6 M. Ruiz Figueroa, Mercaderes, dioses y beduinos. El sistema de autoridad en Ara-

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:32 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

39



40

CONSOLIDACION DEL ESTADO ISLAMICO 65

en vias de sedentarizarse, el hecho de que la idea de familia
nuclear (padre, madre e hijos) se impusiera cada vez con ma-
yor fuerza a expensas de la solidaridad tribal o del clan, y, so-
bre todo, el cambio de actividad o de profesion (si podemos
llamarla asi) del pastoreo al comercio, estaban produciendo
cambios tan fundamentales como para poner en peligro los
valores y las estructuras sociales anteriores de la tribu. Pero
por otra parte y al mismo tiempo estos cambios estaban dan-
do lugar a nuevas ideas y un nuevo tipo de organizacién poli-
tica, religiosa y social.

No hay duda de que la dedicacién en cuerpo y alma a la
empresa comercial por parte de los quraysh fue el cambio mis
radical, y que, a su vez, indujo a otros cambios trascendenta-
les en el plano de la estratificacién social y del ambito politi-

.co y religioso. La actividad comercial conlleva, ante todo, una

emancipacion de la naturaleza, a diferencia‘del pastoreo o de
la agricultura, ocupaciones de otras tribus. Mientras que las
economias beduina y agraria dependen casi totalmente de las
condiciones naturales y sus productos estan destinados casi en
forma exclusiva al consumo interno, el comercio depende ba-
sicamente de la propia habilidad y gira en torno al excedente
y al intercambio que llevan a la acumulacién de capital, algo
inimaginable en los otros tipos de economia.

Puesto que el proceso de emancipacién de la naturaleza
es idéntico al de la “individualizacién’ del hombre, como lo
llama K. Marx,” el individuo sale de su situacién anterior de
“ser genérico” o “animal de rebafio” y de la propiedad co-
munal para entrar a una “fase histdrica de relaciones de pro-
piedad” mds adelantada. Resultado de este proceso es el
surgimiento de la propiedad privada al lado de los bienes co-
munales, hasta que éstos decaen junto con el orden social an-
terior. '

No es necesario insistir en que la acumulacion de grandes
capitales en manos de unos pocos iba a producir una brecha

bia preislimica, México, El Colegio de México, 1975, pp. 59-71.
7 Pre-Capitalistic Economic Formations, Nueva York, 1965, pp. 65 y ss. M Ruiz
Figueroa, ibid., pp. 60 y ss.
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entre ciudad y campo y entre pudientes y ‘‘desposeidos”, co-

mo llama el Cordn a los pobres de La Meca. La actividad co-.

mercial puso en tela de juicio a la organizacién social misma,
estructuras, instituciones tribales obsoletas e incluso valores
fundamentales de la antigua “ética beduina”. En lugar del majlis
beduino, el gobierno de La Meca se encomendd a un nuevo
consejo mala, compuesto sdlo por gente rica, e incluso extran-
jeros (algo contrario a la tradicién tribal). Se instauré el Dar
al-Nadwa para concertar alianzas y matrimonios intertribales.
Hubo una reestructuracién de los cargos y funciones religio-
sas de la Kaba Asi, por ejemplo, la ifada, el derecho de presi-
dir la procesion de peregrinos en la propia Meca, se le concedié
a la tribu de Tamim, por servicios prestados a La Meca; espe-
cificamente, por asegurar a los mequxes el monopolio del mer-
cado de Ukaz. Se creé la asociacién llamada Tabammus, que
comprendia también varias tribus fuera de La Meca, con un
ritual y prescripciones especiales para efectuar la peregnnacxon,
calificadas como “innovaciones sin )ustlficaaon por el primer
bidgrafo del profeta, Ibn Hisham.? Esta asociacién en reali-
dad constituye una manipulacién de la religién con fines
econémico-politicos. Era una forma de obligar a las tribus a
someterse al liderazgo econdémico-politico de La Meca bajo un
manto religioso.’

Los quraysh establecieron también nuevas funciones ad-
ministrativas en La Meca con el fin de garantizar un correcto
funcionamiento de sus actividades comerciales. Se establecié
una especie de guardia militar para la proteccion de las cara-
vanas, pero podemos suponer que servia también para preser-
var el orden dentro de la ciudad, donde se llevaban a cabo
transacciones comerciales de enormes cantidades de dinero.
Se cred un servicio normal de informantes-espias cuya funcién
era la de traer constantemente noticias del éxito o fracaso de
las caravanas comerciales. N.P. Coussin de Perceval'® mencio-

8 Ibn Hisham, Sira Rasul Allab, Gotinga, 1859, p.128.
9 M. Ruiz Figueroa, ibid, pp. 65-71.
10 Essai sur I’Histoire des Arabes, vol. 1, Paris, 1847, p. 274.
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na también la creacién de una espéce de magistrature crimine-
lle, 1a diya, y la jazina o administracién financiera.

M. Weber llama “orden legal” a la institucién de nuevas
funciones como las mencionadas, orden que difiere de un “or-
den convencional” como el de la sociedad beduina, y que po-
see “‘personal especializado para ejercer el poder coercitivo
(maquinaria de ejecucion de disposiciones) que no tiene el or-
den convencional”. Observa Weber que el orden legal no es
idéntico a la dominacién legal, sino que puede existir en otros
sistemas de dominacién."

De lo expuesto podemos inferir algunas conclusiones:

a) La estratificacién social incipiente (debida a la mayor ca-
bida de la idea de familia) fue brusca y ripidamente acelerada
por la aparicién de la propiedad privada (producto de la acti-
vidad comercial).

b) La ruptura con el orden tradicional beduino y lo obso-
leto de sus organizaciones, que fueron sustituidas por la crea-
cion de un nuevo aparato administrativo y nuevas funciones,
daria lugar a la aparicién de personal especializado acentuan-
do aln mis la estratificacién social.

¢) Una vez desaparecida la igualdad social beduina, la es-
tratificacion social jerrquica y la creacién de nuevas funcio-
nes administativas no es otra cosa sino la institucionalizacién
de una autoridad central en manos de la élite comerciante. Es-
to, nos parece, es el primer paso para la creacién de un Estado.

d) La Meca erige su base o estructura de poder politico
alrededor de un territorio sagrado, el haram o santuario de
la Kaba, que era ya de uso consuetudinario, igual que lo hari
Muhammad en Medina. Las grandes confederaciones tribales
solian constituirse en esa forma, generalmente por iniciativa
de un santon o lider carismatico, fel que los quraysh carecian.

e) La Meca de hecho rompe la estrechez del tribalismo me-
diante la incorporacién de miembros de otras tribus en el nuevo
liderazgo politico-religioso. Para esto, la religion es manipu-

11 On Law in Economy and Society, tr. E. Shills, Cambridge, 1954, p. 27.
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lada con fines politico-comerciales,'? tendencia que sera cali-
ficada por el islam de ““innovaciones sin justificacién”, o sea,
de herejia,

En este periodo de transicion y crisis social se encontra-
ban La Meca y Arabia cuando hizo su aparicién el islam. Bajo
el liderazgo de Muhammad, el islam iba a introducir profun-
dos cambios y modificaciones en esta evolucidn “natural” de
la sociedad preislamica.

El Estado isldmico fundado por Muhammad

Hemos indicado que, al iniciar el proceso de institucionaliza-
cién de una autoridad central, la Arabia preislimica se enca-
minaba hacia la formaci6n de un Estado. Implicitamente hemos
dado a entender que por estado entendemos: el “‘agente, as-
pecto o institucion de la sociedad autorizado y pertrechado
para el empleo de la fuerza, es decir, para ejercer un control
coercitivo”;"* 0 .como cominmente suele definirse: “el posee-
dor legitimo del monopolio de la violencia”.

No podemos saber en qué hubiera terminado la experien-
cia de los quraysh, de no haber sido interrumpida por la apa-
ricion del islam. En el siglo v d.C., hubo una tentativa
semejante en Arabia Central, encabezada por la famosa tribu
kinda, que terminé en un fracaso, debido basicamente al fac-
cionalismo y las enemistades que lleva consigo la organizacién
tribal por los valores que implica y en los que se funda, y que
hoy podrfamos llamar un nacionalismo chovinista y exclusi-
vista. Volviendo los ojos al pasado, tenemos mulnples ejem-
plos de la duracién relativamente corta de los imperios
fundados por némadas en distintas regiones del planeta. No

12 Una confirmacién indirecta de los objetivos politico-religiosos de los quraysh
la tenemos en un comentario que nos refiere Ibn al-Kalbi (escritor musulmén de los
primeros tiempos, estudioso de las tradiciones religiosas preislimicas) en su libro Kitab
al-Asnam (El libro de los idolos), Leipzig, Otto Haassowitz, 1941, p. 28, 1.16ss.: “Cierto
hombre de Yuhayna, llamado Abd al-Dar b. Hudayb, dijo una vez a su pueblo: ‘venid
a construir un santuario (bayt) con el que podamos rivalizar con la Kaba (de La Meca)
y atraer asi a2 muchos de los érabes’”.

13 Diccionario de Sociologia, México, FCE, 1980, p. 112.
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nos parece arriesgado afirmar que para un hombre de la inte-
ligencia privilegiada de Muhammad y su vision clarividente
de largo alcance, este problema no haya pasado inadvertido.

Muhammad, el prototipo del lider carismético que nos pre-
senta Max Weber, dotado de cualidades extraordinarias, casi
sobrehumanas, o consideradas como tales por sus seguidores,
estaba perfectamente al tanto del proyecto econémico-politico-
religioso de su tribu. Considerando la conducta que siguié to-
da su vida, podemos asegurar que abrazé con entusiasmo esta
idea y que creia firmemente en la posibilidad de llevarla a ca-
bo. Sin embargo, tampoco hay duda de que estaba profunda-
mente preocupado por las enormes fallas que le encontraba
y que estaban creando descontento y minando desde adentro
su realizacién. La aparicion de la propiedad privada y la acu-
mulacién de grandes riquezas en unas pocas familias, origin6
un fenémeno nuevo: la aparicién de dos grupos sociales, po-
bres y ricos, y una enorme brecha entre ambos. Estas ricas
familias, en particular del clan de los omeyas, no tenian otro
interés que acrecentar sus riquezas y el poder que ellas confie-
ren y que ya empezaban a saborear. De esta forma, y cada vez
en mayor medida, descuidaban sus antiguas obligaciones tri-
bales. El Cordn mismo nos da testimonio con sus frecuentes
y duras criticas: “No honriis al huérfano ni os incitis los unos
a los otros a alimentar al pobre, mientras os acabais la heren-
cia (de viudas y huérfanos) devorindola (toda) indiscrimina-
damente. Y amdis la riqueza con amor excesivo™."* Nos parece
que este texto puede resumir el conflicto y la crisis social por
la que atravesaba La Meca Y que motivé el surgimiento de un
lider carismatico que trato de solucionarla.

Sabemos que el profeta solia retirarse con frecuencia a una
cueva del monte Hira, cercano a La Meca, donde pasaba in-
cluso noches enteras absorto en la contemplacién. Podriamos
conjeturar que en esas ocasiones el profeta pedia a Ala que le
hiciera ver el modo de ayudar a su pueblo; no sélo sacarlo de
la idolatria, sino cdmo resolver la severa crisis social por la
que estaba pasando; cémo superar la estrechez del tribalismo,

M El Cordn, 17, 20.
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su ética hedonista y los valores antropocéntricos en los que
se fundaba, cudl es la funcién y el uso correcto de la riqueza;
y cdmo podria hacer que su pueblo se convirtiera en un gran
imperio, ya que estaba convencido de que podia hacerlo pues-
to que tenia gente capaz. Por otra parte, el profeta era, sin duda,
uno de los 4rabes mejor enterados en su tiempo sobre los im-
perios persa y bizantino, ya sea por lo que él mismo como
caravanero pudo observar, ya sea por todo lo que su innata
curiosidad lp llevé a indagar de quienes pudo conseguir la
mayor informacién posible. Asi, por ejemplo, lo que el Cordn
menciona sobre la Biblia nos muestra un conocimiento bas-
tante exacto de ella, pero no como para que el profeta hubie-
ra tenido un ejemplar en sus manos, sino sélo referencias a
través de un tercero.

Si nos basamos en la conducta posterlor del profeta, se
puede decir que lo que mayormente llamé su atenci6n fueron
ciertas semejanzas entre Persia y Bizancio que después él tra-
tarfa de reproducir en la umma (comunidad musulmana) de
Medina. Ambos i 1mpenos eran lo que hoy se conoce como “im-
perios confesionales”. Eran imperios que se consideraban uni-
versales por estar fundados en una religion que tenia preten-
siones de ser revelada como la tinica verdadera, a la que todo
hombre deberia tarde o temprano someterse, de ahi que estu-
viera respaldada por un imperio también universalista. Por
un lado, ﬁay una conjuncion de Estado y religién, y por otro,
lo que le estaba haciendo falta a Arabia era e% aparato ideol6-
gico, o sea, una verdadera religién universal, para legitimar
el Estado naciente de los quraysh, algo que ni el sélo poder
de la riqueza ni los valores y estructuras tribales podrian pro-
porcionar en forma duradera.

Tales eran las cavilaciones del profeta cuando, inespera-
damente, Dios le comunicd a través del arcingel Gabriel que
habia sido escogido como el profeta y mensajero de Dios entre
y para los 4rabes, siendo el portador de una revelaciéon que
por lo demés era una continuacién de la misma revelacién que
Dios ha estado dando al hombre desde que éste fue creado.
En esta forma, el profeta estaba reviviendo en Arabia un fe-
nbémeno que se dio en otras partes del mundo hacia la mitad
del primer milenio a.C. En esta misma forma, el surgimiento
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de un estado 4rabe en el siglo Vil d.C., nos parece que ha de
ser interpretado en un contexto totalmente diferente, es decir,
en el de la “edad axial” que se habia dado un milenio antes.

Con el nombre de “edad axial” designé Karl Jaspers®® a
una serie de cambios y transformaciones que podemos consi-
derar “revolucionarios”, ocurridos en el primer milenio antes
de Jesucristo; mas en concreto entre el 800 y el 200 a.C., y
cuya consecuencia seria la estructuracién de las sociedades hu-
manas y de la historia universal en forma irreversible en di-
recciones bien definidas, que cristalizarian en los mayores com-
plejos civilizatorios que hoy todavia conforman nuestra vida.
En distintas regiones del planeta surgieron hombres que pro-
piciaron una auténtica “revolucién cultural’’: Zaratustra y los
profetas del antiguo Israel; Buda en India; Tales, Soldn, Pité-
goras, Socrates en Grecia, y en China Confucno, por ejemplo.

Hacia la mitad del primer milenio a.C., parece haber ha-
bido una gran prosperidad econémica, especn.lmente merca.nnl
y un floreciente comercio internacional que propicié el inter-
cambio de ideas. Como prueba de esto, puede aducirse el hecho
de la acufiacién de monedas dado casi en forma simultinea
en Anatolia, el norte de India y China.!® Surgieron nuevas
ideas y se desarrollé una gran creatividad e innovaciones sin
precedente. Quizd como resultado de experiencias similares,
los creadores y propagadores de las nuevas ideas compartian
varias orientaciones y sobre todo la misma problemélzxca.
viejo problema de la justicia y la responsabilidad personal. Todo
esto situado en el contexto del mercado, es decir, del comer-
cio; rara vez en el contexto del templo.

Lo que produciri una diferencia radical entre estas areas
geoculturales o complejos civilizatorios! °r la forma de plan-
tear el problema, y mis todavia, las soluciones: la interiori-
dad del yo (Indna), volcarse hacia fueral a la naturaleza (Gre-
cia), o el interés por la historia en si misma, vista como la arena
de la lucha por la justicia, el avance continuo de un orden moral
cbésmico (Medio Oriente).

15 Von Ursprung und Ziel der Geschichte, Zurich, 1949, pp. 15-106.
16 Hodgson, t.w., The Venture of Islam, I, Chicago, pp. 111-113.
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Con el correr del tiempo, los adeptos de las nuevas ideas
formaran una Comunidad especial, y ésta se dotara de sus es-
crituras sagradas a las que se atribuird una validez universal.
Otro dogma fundamental es que la solucién comprehensiva
del problema humano incluye un orden o mundo mds alli de
la muerte. Con el correr del tiempo, estas ideas serin adopta-
das o se impondrin hibilmente como el sustento y la esencia
de grandes imperios, dando lugar a imperios universales y re-
ligiones universales.

Una orientacién particular la constituye la solucién mo-
noteista, que en contraposicién a la respuesta de la India, que
postula una historia ciclica en un proceso indefinido de en-
carnaciones y reencarnaciones, postula una historia lineal irre-
petible. El drama césmico tiene un principio y un fin. Su esen-
cia podriamos definirla en tres unidades o unicidades: un solo
Dios, una sola comunidad y una sola vida. En esta corriente
hay que inscribir al judaismo, cristianismo y por supuesto al
islam. Damos todo el crédito al profesor Hodgson por haber
llamado la atencién sobre este punto; que el islam debe situarse
dentro de la corriente monoteista proveniente de la “edad
axial”. Sin embargo, nos parece que se puede avanzar mis to-
davia y decir que el islam puede —y quizi debe— interpretar-
se como una repeticion, la Gltima y tardia, de la “edad axial”’,
un milenio después de que ésta ocurriera en otras partes del
globo. Dentro de este contexto trataremos de analizar la apa-
ricion, evolucién y consolidacién del estado islimico.

Si quisiéramos resumir en una sola palabra la idea central
de la revolucién cultural de la “edad axial”, podriamos decir
que es la trascenden ‘a. Es decir, el haber introducido en la
rutina de la vida humana la nocién de un mundo u orden pa-
ralelo, pero infinitamente superior y perfecto, que viene a ser
el modelo y norma de la conducta humana individual y so-
cial, puesto que es concebido como un orden moral o metafi-
sico mds allé de este mundo. De ahi vendri la necesidad de
la salvacion y del puente o instrumento que permita el transi-
to de este mundo al orden césmico.

En otras palabras, también podriamos decir que esa idea
de la trascendencia es lo mismo que lo que Max Weber llama
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la racionalizacion de la vida religiosa.”” Tal racionalizacién va
mis alld de las pricticas y ritos destinados a atraer beneficios
y buena suerte, e incluye una codificacién sistemitica de las
relaciones del hombre con la divinidad. Al mismo tiempo, y
en contraste con la inmutabilidad de la tradicién, la racionali-
zacién desarrolla una moral religiosa basada obviamente en
una concepcidn ética de la divinidad. De acuerdo a ese caric-
ter ético del dios, el orden de la naturaleza y de la sociedad
estan ahora bajo su proteccién y aquellos que lo violan recibi-
rin un castigo. Las ideas de magia y de mal se reemplazan ahora
por una ética religiosa. La desgracia no es el resultado del poder
deficiente de un dios, sino de su ira provocada por la falta co-
metida por el hombre.

Una vez establecido que existe un Dios tnico, todopode-
roso, creador del hombre y de todo cuanto existe, y por tanto
duefio y sefior absoluto de todo lo creado, se derivan dos con-
clusiones fundamentales que por fuerza deben cambiar la vida
de quien acepta este principio; a saber, que el hombre queda
sujeto a Dios, a quien debe absoluta obediencia, y que existe
una igualdad esencial entre todos los hombres, independien-
temente de su lengua, raza u origen. De ahi se deriva que el
hombre es el representante o ““califa” de Dios en la tierra; que
la riqueza es sélo un don de Dios y que debe ser administrada
de acuerdo a su ley. Y asi, de este principio de que Dios es
unico y creador, se deriva el orden social, familiar, econémi-
co y politico de la sociedad humana. Este principio seri la base
sobre la que Muhammad propondri edificar el nuevo orden
politico-religioso, como alternativa a la propuesta qurayshita.

La intencién de los mequies era constituir una autoridad
centralizada y fuerte en vias de una unificacién politico-religiosa
de la peninsula para explotarla con fines econémico-comer-
ciales. Para este fin, se estaban valiendo esencialmente del mé-
todo “tradicional”: la eleccién de un haram o territorio “sa-
grado” (el santuario de la Kaba) como centro y simbolo del
nuevo poder, que ademis era el garante de los multiples pac-

7 Grundiss der Sozial-Gkomomik III Abt., Wirtschaft und Gesellschaft, Tubinga,
1925, pp. 127 y ss. M. Ruiz, “Algunas reflexiones sobre el Dios del Coran”, Estudios
Orientales, vol. VII, México, 1972, p. 210.
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tos y alianzas tribales que estaban llevando a cabo los quraysh.
Mis que por la guerra y el empleo de la violencia, los quraysh
optaron por medios pacificos teniendo en cuenta su gran ha-
bilidad politica y diplomitica, de la que dieron abundantes
pruebas. Conservando sustancialmente la estructura tribal, die-
ron, sin embargo, cabida a hombres ricos de otras tribus en
la élite gobernante.

En contraste con la propuesta anterior, nos parece que el
proyecto del profeta era el siguiente: 1) el profeta ante todo
presenta un sustrato ideolégico-religioso, una nueva cosmo-
visidén teocéntrica que legitima y en la que fundamenta su plan.
La Meca carecia totalmente de este sustrato ideoldgico para
dar legitimidad a su proyecto; 2) la pertenencia al nuevo orden
socio-politico-religioso del profeta depende de la decision per-
sonal de cada individuo. No se basa en el linaje, como la per-
tenencia a la tribu, sino que rompe con la estrechez del triba-
lismo al afirmar la igualdad fundamental y esencial de todos
los miembros de la nueva comunidad religioso-politica, la
umma; 3) el proyecto politico-religioso del profeta no se limi-
ta a la peninsula, sino que tiene alcances universales; 4) no cree-
mos equivocarnos al afirmar que el profeta consideraba de vital
importancia la participacién de los quraysh en su proyecto,
dada las cualidades politicas excepcionales de algunos de sus
miembros.

Nos parece que los puntos 1y 2 son evidentes, por lo que
no necesitan de mayores pruebas. Haremos, en cambio, algu-
nas consideraciones sobre los puntos 3 y 4. En cuanto a la uni-
versalidad del proyecto de Muhammad, es posible que siem-
pre haya controversia, en especial por lo que se refiere al
periodo inicial de su carrera, debido en gran parte a la caren-
cia de fuentes fidedignas de la época. Hacia los ltimos afios
de la vida del profeta, nos parece que no se pueden tener se-
rias dudas sobre la concepcién universalista de su misién. Ci-
taremos brevemente dos hechos que lo confirman, més un texto
del Cordn que apoya esta idea. E

Hacia el afio 7 de la Hégira, seglin nos cuenta la Tradi-
cibn, el profeta despaché una serie de emisarios con sendos
mensajes a los grandes monarcas de la época invitindolos a
convertirse al islam y a reconocerlo como el legitimo enviado
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de Dios; conclusién implicita seria que deberian por tanto so-
meterse a su dominacién politica. No hay pruebas que con-
firmen estas cartas enviadas a los emperadores persa, bizanti-
no o chino. Si, en cambio, son conocidos los contactos con
el gobernador bizantino de Alejandria. Creemos que aunque
sea un Unico caso, éste seria suficiente para probar nuestra hi-
potesis. En todo caso, tenemos dos acciones del profeta que
respaldarian el contenido de su mensaje. El afio 8 de la Hégira
(630 d.C.), Muhammad preparé dos expediciones militares con-
tra territorio bizantino (preludio, sin duda, de las futuras con-
quistas después de su muerte). La primera se internd hasta la
regidn de Muta, al sur del mar Muerto. A pesar de que esta’
expedicién fue un fracaso, el hecho es que el profeta sali6 de
las fronteras de Arabia con un poderoso ejército. La segunda
se dirigi6 a Tabuk, un oasis bizantino a mitad de camino entre
Medina y Damasco. Quizi en vista del primer fracaso, mu-
chos musulmanes opusieron gran resistencia a salir demasia-
do lejos de Arabia, pretextando las mis variadas excusas, como
lo retiere el Corin (9,42: ““si se hubiera tratado de un viaje corto,
te hubieran seguido”...). Habiendo llegado a Tabuk, Muham-
mad cambi6 -de idea y regresé a Megina con su ejército de
30 000 hombres sin haber atacado.

Si a estas acciones agregamos declaraciones del Cordn, es-
tard probada la intenci6n universalista del profeta al estable-
cer un nuevo orden religioso-politico en Medina. La revela-
cién dada a Muhammad abroga al judaismo y al cristianismo
y convierte en obsoletas y nulas sus leyes; en 7,157 se puede leer:

A quienes sigan al Enviado, al profeta, de los gentiles, a quien ven men-
cionado en sus textos, en la Tora y en el Evangelio, que les ordena
lo que estd bien y les prohibe lo que estd mal, les declara licitas las
cosas buenas e ilicitas las impuras y les libera de sus cargas y de las cade-
nas que sobre ellos pesaban.

Igualmente, se lee en el texto de 61,8:

Quieren apagar de un soplo la luz de Dios, pero Dios haré que res-
plandezca a despecho de los infieles. El es quien ha mandado a su En-
viado con la direccién y la religién verdadera para que prevalezca sobre
toda otra religion a despecho de los asociadores.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:32 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



76 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXIII: 1, 1988

Es posible que al inicio de su carrera el profeta no tuviera to-
talmente clara la perspectiva universalista de su misidn; pero
pensamos que no estaba ausente, si tenemos en cuenta que desde
un principio es consciente de que la revelacién que le trae el
arcangel Gabriel lo inserta en la misma cadena de profetas que
Dios ha estado enviando al mundo continuamente desde la
creacién de Adan, y de la que él es el Gltimo y “el sello de
los profetas” (Coran 33,40); esto no es otra cosa que insertar-
se en la historia universal.

Respecto al punto 4, nuestra insistencia deriva del hecho
de que, por lo que sabemos, nadie ha llamado la atencién sobre
él. Por nuestra parte, nos parece advertir casi una obsesién de
Muhammad por su nativa La Meca y sus habitantes. Es bien
conocida la historia del fracaso de Muhammad en La Meca al
intentar ganarse a sus habitantes para compartir su mensaje
y su proyecto. No debe caber la menor duda de que los qu-
raysh no quisieron arriesgar las ganancias seguras que estaban
recibiendo y la forma en que lo estaban logrando, para aven-
turarse por ideas extravagantes, moralistas y simplemente *“f4-
bulas™, como calificaron a las ensefianzas de Muhammad que
hablaban de resurreccién de los muertos y de un juicio final.
Los esfuerzos inauditos de Muhammad, mostrando la bondad
de Ala para con La Meca o amenazindolos con castigos cerca-
nos, no tuvieron el resultado esperado. Al contrario, viendo
que poco a poco iba en aumento el niimero de seguidores de
Muhammad, sobre todo entre los jévenes, decidieron pasar
a las amenazas. Convencido el profeta de la inutilidad de sus
esfuerzos, decide emigrar a Medina, renunciando a la afilia-
cién y proteccidn de su tribu, pero sin darse por derrotado.

Nuevamente conjeturando, pero basados en el comporta-
miento del profeta en Medina, podemos pensar que lleg a
la conclusién de que sblo podria conquistar La Meca por la
fuerza de las armas, y empez6 a prepararse para esta empresa.
Valiéndose de una especie de guerra de guerrillas empez6 a
hostigar a las caravanas comerciales de La Meca, causandoles
con frecuencia fuertes pérdidas a través de ataques por sorpre-
sa. Con el botin obtenido pudo aumentar el nimero de com-
batientes a la vez que pertrecharlos mejor y, por otro lado,
ripidamente se extendid su prestigio por toda Arabia por su
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valor al desafiar el poderio de La Meca y su habilidad para
evitar ser aniquilado. Su fama de personaje extraordinario y
excepcional fue reconocida por amigos y enemigos y le favo-
reciO para realizar una extensa red de alianzas con tribus po-
derosas enemigas de los quraysh. .

El afio 6 de la Hégira (628 d.C.), el profeta relat6 que habia
tenido un suefio en el cual un personaje sobrenatural le entre-
gaba las llaves de la Kaba. La noticia caus gran alarma en Me-
dina, pues obviamente se pens6 que Muhammad seguia con
su idea de lanzar un ataque militar contra La Meca, para lo
cual se sentian totalmente impreparados. Es posible que el pro-
feta hubiera querido tan sélo sondear los 4nimos de sus hues-
tes, de modo que dando muestras de gran flexibilidad y realis-
mo anunci6 que irian a La Meca en son de paz, como simples
peregrinos. Esta noticia, a su vez, glarmé a La Meca, donde
consideraron tal actitud como una provocacién y prepararon
un contingente militar para esperar a Muhammad en Huday-
biya, un lugar a una jornada de distancia de La Meca. Después
de arduas y penosas negociaciones en las que Muhammad en
ocasiones tuvo que imponerse a sus seguidores que querian
precipitar los acontecimientos, se lleg6 a un acuerdo, el famo-
so Tratado de Hudaybiya. Cierto que el tratado contiene cliu-
sulas desfavorables y que pudieron parecer humillantes a los
miembros de la umma islimica; pero si lo vemos con los ojos
del profeta, el simple hecho de que los quraysh hubieran pac-
tado con él, equivalia a reconocerlo como igual, y ésta era la
mayor ganancia politica que podia esperar. De hecho, asi fue
juzgado este tratado en toda Arabia, aumentando el prestigio
del profeta.

De acuerdo al tratado, los musulmanes debian regresar a
Medina sin realizar la peregrinacién a La Meca; pero podian
hacerlo el afio siguiente. Se establecia una tregua de diez afios,
en los que las partes quedaban en libertad de llevar a cabo todas
las alianzas que quisieran. Eliminado el peligro de un ataque
por parte de La Meca, el profeta quedaba en libertad para con-
centrar sus esfuerzos en otras tareas que debian también aten-
derse, en especial el gobierno interno de la umma.

Este Tratado de Hudaybiya nos parece que debe ser visto
como un punto clave en la evolucién politica de la Arabia
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preislimica. En él se expresan los dos y inicos contendientes
por el poder absoluto sobre la peninsula. De ahi en adelante,
todas las tribus deberin aliarse con La Meca o con la ciudad-
estado de Medina.

El profeta sentia que la victoria estaba muy préxima des-
pués de este pacto. Basado en esta conviccidn, hizo piblico
que en adelante no se aceptarian alianzas meramente politi-
cas, sino que cualquier tribu que quisiera pactar con él debe-
ria antes convertirse al islam. La mayoria de Arabia se incli-
naba por Muhammad. A escasos dos afios de este tratado, y
alegando supuestas violaciones por parte de los aliados de los

uraysh, Muhammad se present6 en La Meca con un ejército
ge diez mil hombres. Después de una resistencia més bien sim-
bélica, Muhammad entraba victorioso a la ciudad. Era la cul-
minacién de su misién: “ahora sé que Dios ha perdonado todos
mis pecados pasados y futuros” (Cordn 48,1-2).

El generoso perdén concedido por el profeta a los habi-
tantes de La Meca, causé nuevamente gran desconcierto entre
algunos de sus seguidores, quienes ardientemente deseaban ven-
gar viejas afrentas. En realidad, contrasta profundamente con
la manera en que el profeta tratd a otros de sus enemigos, como
la tribu judaizante de Medina, los banu qurayza. Acusados de
confabularse con La Meca, fueron condenados a muerte, sus
bienes confiscados y las mujeres y los nifios vendidos como
esclavos. Una explicacidn es la que ya hemos sugerido: el in-
terés y casi obsesién por ganarse a los quraysh, para que, una
vez convertidos e instruigos en el islam, y llegado el momen-
to, pudieran tomar las riendas de la naciente comunidad.

Otro hecho sorprendente, y que ha quedado sin una ex-
plicacion convincente, es el que el profeta no haya designado
abiertamente un suceser. Es inadmisible que un hombre de
la clarividencia de Muhammad, y que preparaba planes de muy
largo alcance, no haya pensado cuidadosamente y muchas veces
en este aspecto vital para la supervivencia de la umma. A corto
plazo, la comunidad contaba con hombres de primera, como
lo fueron los primeros cuatro califas. El problema habria de
empezar cuando esta primera generacién de hombres musul-
manes integros y honestos terminara. Para un periodo de cri-
sis de madurez, no habia duda de que los mejores hombres
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serian los quraysh; quienes podrian asegurar no sélo la super-
vivencia sino la universalizacién de la nueva religién y del
nuevo Estado. De ahi que designar un sucesor, conociendo las
tradiciones 4rabes, equivalia a atar el poder autométicamente
a una sola linea, excluyendo a otros’posibles candidatos, cosa
que el profeta no quiso hacer. Nos parece que el profeta, cons-
ciente y deliberadamente, decidié no nombrar un sucesor como
la mejor opcibn para la umma. Esta decisidn era la mis favo-
rable para los antiguos y més acérrimos enemigos personales
del profeta y del islam. Muhammad no podia decir abierta-
mente que J;seaba que quedara la puerta abierta para que los
quraysh, y mis en concreto el clan omeya, accediera al poder.
Asi es que encomendé su decisién a Ald y no nombré un
sucesor.'®

Después de la victoria sobre La Meca, la unificacién de
toda la peninsula bajo su liderazgo politico y bajo la bandera
del islam, fue sélo cosa de tiempo. Como refiere el Cordn, se
concedi6 un plazo para que todas las tribus de la peninsula
se convirtieran al islam. Los que se rehusaran debian ser pasa-
dos por la espada en el lugar gonde se encontraran (Corin 9,5:
“Cuando hayan transcurrido los meses sagrados, matad a los
asociadores —i.e. los paganos 4rabes— dondequiera que los en-
contréis”’). A Muhammad le urgia dejar unificada la peninsu-
la antes de su muerte, cosa que lograria, estableciendo con ello
el primer Estado musulman sobre toda Arabia.

No cabe duda de que la unificacién politico-religiosa de
Arabia bajo el mando del profeta constituyd la creacién de
un verdadero Estado. Tampoco cabe duda de que este Estado
fue el primero “islimico”. La membrecia de la comunidad se
basaba en la aceptacién del Cordn como escritura sagrada o
revelacién, aceptando por tanto los elementos esenciales que
convierten a un pagano en musulmén: creer en un Dios tinico
y en Muhammad como su enviado; en los 4ngeles, en los pro-

18 Si nos colocamos en el mundo de lo ““posible”, podemos suponer que de no
haber Muhammad vencido a La Meca, ésta habria acabado con la ¥mma de Medina
ala muerte del profeta, o tal vez la misma «mma se hubiera autodestruido por rivali-
dades internas (entre Ansar y Muhayirun, o entre los mismos compaiieros del Profe-
ta) en su lucha por el poder, que fue lo que estuvo a punto de pasar durante la gran
guerra civil llamada la fitna al-qubra.
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fetas y en el Gltimo dia; en las pricticas u obligaciones funda-
mentales del musulmain, o sea, “los cinco pilares del islim”:
la profesi6n de fe, la oracién, el ayuno, la limosna, la peregri-
nacién. Algunos incluyen el yibad (traducido como guerra
santa, pero es mis que eso). Estin también presentes las lla-
madas “leyes del estatuto personal” (herencia, matrimonio,
divorcio, etc.); es decir, contiene los elementos esenciales que
pueden caracterizar a un Estado como “islimico”.

Por otra parte, también es 16gico pensar que, en tiempos
de su fundador, este Estado no podia todavia desarrollar en
plenitud todas sus potencialidades. Muhammad inici6 una “ra-
cionalizacién” de la vida religiosa que no llegb a completar
y fue llevada adelante por sus seguidores, como pasé con otras
religiones. El Estado islimico de los abasies no es el Estado
“profético” de Medina. El Estado clésico islimico que lleg
a ser, fue la opcién que prevalecié entre las varias posibles.
Y éste es el tema que a continuacién discutiremos.

Consolidacién del Estado “isldmico” después de
‘Muhammad

Hemos sefialado que el concepto clave en la “edad axial” fue
el de trascendencia, o un orden superior al mundano, y que
lleva consigo la urgencia o el mandato de transformar lo mun-
dano y regirlo de acuerdo a las leyes o principios trascenden-
tales. En otras palabras, es el reconocer de-que lo mundano
tiene necesidad de salvacidn, cualquiera que sea la forma en
que ésta se entienda y concretice. Estos conceptos, como es
de esperar, produjeron profundas transformaciones en la vida
personal y social y en forma irreversible, tanto en la “edad
axial” misma como en su repeticién por el islam un milenio
mas tarde. )

Estas visiones o cosmovisiones se “institucionalizaron” en
un tiempo mas o menos largo; es decir, al ser adoptadas por
parte de las élites gobernantes triunfaron sobre otros sistemas
de ideas y sus representantes, con quienes habian estado en
competencia. Esta institucionalizacién signific arrogarse ““ofi-
cialmente” el monopolio de ideas legitimadoras del poder po-
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litico, o sea, la unién de religién y Estado. Al cristianismo,
por ejemplo, le llevaria tres siglos convertirse en la religién
oficial del imperio romano y en su legitimadora, a raiz de la
conversién del emperador Constantino.

Es obvio que en este proceso de institucionalizacién la labor
llevada a cabo por las nuevas élites intelectuales, los portadores
del nuevo modelo civilizador, fue absolutamente tundamen-
tal. En realidad, la historia de estas ideas se identifica con la
historia y las luchas de sus portadores por lograr imponerlas
oficialmente; por lograr unirse con las elites politicas y triun-
far sobre otros grupos sociales. Al referirnos a la consolida-
ci6n del Estado islémico, la figura de los “portadores™ del men-
saje isldmico, los ulema, sera de primera importancia.

Nos parece que se puede afirmar con toda razén que este
grupo naci6 durante la vida misma del profeta y bajo sus ér-
denes y estricta vigilancia. Los futuros ulema (los que saben,
los expertos) se iniciaron como instructores o ““catequistas”
que Muhammad comisionaba para ir a ensefiar el islam e ins-
truir a los nuevos conversos, en general tribus enteras que adop-
taban el islam por toda la peninsula ardbiga. Al, el cuarto ca-
lifa, no sélo cumplié funciones de jefe militar en expediciones
de conquista o punitivas, sino que fue también un instructor.
Los miembros de este grupo cumplian también la funcién de
imdm, y presidian las oraciones en lugares alejados de Medi-
na, como lo haréin después de las conquistas por todos los nue-
vos territorios donde es imposible que lo haga el califa. Los
famosos qurra o lectores autorizados del Cordn (los que co-
nocen las variantes aceptadas de las diversas formas de leer el
texto sagrado) forman parte de este grupo todavia informal
de “portadores”. No es dificil adivinar que de este grupo sal-
drian los primeros gadis (jueces religiosos) nombrados por los
omeyas para impartir la justicia cornica en los nuevos terri-
torios conquistados.

El califato omeya

A la muerte del profeta se cred el califato, Gnica institucién

de la nueva umma, y en la que se pensé se perpetuaria el caris-
ma de su fundador. El calita se adjudicé los poderes politico,
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judicial, militar y religioso, en una palabra, concentraba toda
la autoridad bajo su mando. El califa era el imdm o el que pre-
side la oracién, sobre todo la ceremonia oficial de los viernes
en la mezquita. Fue Utmadn, el tercer califa, quien ordené una
recension oficial del Cordn con objeto de tener una sola ver-
sion del texto sagrado y suprimir las diversas variantes que cir-
culaban en varias provincias. Aunque esa orden encontré fuerte
oposicion por parte de los gurra, fue mas por razones de orden
personal y prictico que por pensar que el califa no tuviera la
autoridad para ordenarlo. La orden, en todo caso, se llevé a
cabo en todas las provincias, y el Cordn actual que tenemos
es la edicién del califa Utmén. El principio de que “los profe-
tas no tienen herederos” significaia, en primer lugar, excluir
del derecho al califato a Ali y a su descendencia; y después, que
las funciones propiamente proféticas, tales como recibir una
revelacién, habian terminado para siempre. Fuera de este in-
cidente, los “portadores” del mensaje islimico durante el pe-
riodo de los primeros cuatro califas quedaron como un grupo
informal e informe, sujetos al califa como cualquier otro
subdito.

A diferencia del cristianismo, que naci6 como una religién
perseguida y tardd tres siglos en aliarse y obtener poder poli-
tico, el islam nacié unido al poder politico y ademas victorio-
so, conquistador y fundador de un gran imperio en menos de
medio siglo. Estas diferencias van a marcar profundamente el
comportamiento y actitudes de una y otra religién de manera
significativa. El cristianismo, desprovisto de las responsabili-
dades que implica el gobierno de un extenso imperio, tiene
tres siglos de autorreflexion para estudiar y formular sus creen-
cias de manera cientifica, haciendo uso de terminologia espe-
cializada de la filosofia griega, a través de la cual va a definir
sus dogmas. En los siglos venideros conservari su orientacién
hacia los aspectos doctrinales, hacia la ortodoxia. El islam, en
cambio, volcado hacia fuera, ante la responsabilidad de con-
solidar y extender su dominio politico descuidé, en su etapa
formativa, la autorreflexién y la formulacién de manera téc-
nica y precisa de los aspectos doctrinales dando preferencia
al comportamiento correcto, al buen obrar, y a la ortopraxia;
y esta actitud seguird teniendo preeminencia hasta el dia de hoy.
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No pensamos que sea ésta la tinica razén de tal orienta-
cién y predileccion del obrar sobre el creer en el islam, pero
si que influy6 de manera decisiva. Durante la “gran prueba”
(la primera guerra civil), que va del asesinato del califa Utman,
incluyendo la eleccién de Ali, la “batalla del camello” en contra
de Ali (instigada por Aisha, viuda del profeta, y dos eminen-
tes compafieros del profeta, Talha y Zubayr) y el asesinato
de Ali, hasta la toma del poder por Muiwiya, fundador de la
dinastia omeya, y que fue como una crisis de madurez en la
que por primera vez la umma volvia los ojos sobre si misma,
el tema central de las discusiones fue precisamente: ¢qué es la
umma?, o sea, ¢qué es lo que constituye a alguien como un
verdadero musulmén?; sun Pecado grave excluye a alguien de
la comunidad?; ¢qué reiacion hay entre la fe y las obras? El
tema del obrar humano es el central, y no la preocupacién
por defender la verdad de una proposiciéon dogmética.

Estrechamente relacionado con el comportamiento correc-
to estd, naturalmente, el problema de quién debe ocupar el
oficio del califato y qué requisitos debe llenar. En medio de
una proliferacion de grupos rivales que defendian opiniones
politico-religiosas encontradas, y de levantamientos armados
que hubieran llevado a la creacién de miniestados cada uno
con su califa —y asi a la fragmentacién del imperio y quizd
aun a la desaparicién del islam— los omeyas tomaron el poder
por la fuerza de las armas, haciendo poco caso de su legitimi-
dad religiosa.

Se les acusa de haber transformado la sencillez y austeri-
dad del califato de Medina en un reino mundano; de haberse
ocupado mis de sus propios intereses que de los del islam y
de haber hecho una innovacién heterodoxa al introducir en
el islam la transmisién hereditaria del poder politico. En todo
caso, los antiguos y acérrimos enemigos del islam, al salvar
la unidad politica del imperio aunque haya sido por la fuerza
de las armas, salvaron también la unidad del islam aunque no
se lo hubieran propuesto.”

19 M. Ruiz F., El mundo del Islam, p. 67 (inédito). Es posible, como hemos se-
fialado, que el Profeta haya previsto esta eventualidad y de ahi su casi obsesién por
ganar a los quraysh para la causa del islam.
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En cuanto a la historia del incipiente grupo de “portado-
res” durante este periodo y de sus relaciones con la nueva di-
nastia, podemos destacar los siguientes puntos:

1) Los omeyas se apresuraron a combatir, y si bien no lo-
graron aniquilar a los grupos més extremistas que habian re-
currido a las armas, si lograron por lo menos neutralizarlos.
Asi, combatieron a los varios grupos del movimiento jariyita
y de la incipiente shia o partido de Ali. Esto facilité enorme-
mente las cosas para los grupos moderados, quienes, prictica-
mentes sin rivales, lograron imponer su visién “islimica” sobre
las mayorias, que con el tiempo seré la visién predominante
en el islam, conocida como “sunismo” (de sunna, palabra que
hace referencia al comportamiento o costumbre del profeta).

2) Se advierte un comportamiento que nos parece delibe-
radamente ambiguo por parte de los ulema en relacién con
el gobierno de los omeyas. Por un lado, se les acusa de ante-
poner sus intereses a los del islam, sabiendo que hay muchas
areas y problemas nuevos que se han presentado a raiz de las
conquistas y que no han tenido una solucién ““isldmica”, sino
tan s6lo una prictica de eficiencia administrativa. Por otra
parte, se insta al pueblo a obedecer a sus gobernantes aun en
el caso de ser “pecadores” (de violar gravemente algunos prin-
cipios del islam), y de renunciar al empleo de la violencia para
tratar de derrocarlos. Por lo demis, ésta nos parece una acti-
tud eminentemente realista. En efecto, los omeyas eran dema-
siado fuertes, y las revueltas armadas habian producido tan sélo
caos, desorden y el peligro de autodestruirse. De esta forma,
las utopias del shiismo (un imdm o gobernante carismético,
es decir, perfecto e infalible como Muhammad) o del jariyis-
mo (s6lo debe gobernar el mejor, el mis justo y los que pecan
gravemente quedan excluidos de la #mma) son abandonadas
y se acepta la realidad tal cual es, aunque penosa, de que la
#mma esti compuesta también por pecadores, incluidos sus
gobernantes. Partiendo de esa base se tratari de llegar al mejor
acuerdo posible, en aras de la unidad de la comunidad y para
evitar el caos y el desorden.

3) Este grupo de estudiosos del islam se dio a la tarea de
elaborar, no una especie de catecismo doctrinal, sino una le-
gislacion auténticamente islimica, basada en el Cordn y en la
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sunna del profeta como norma de toda la conducta humana,
no sdlo para las funciones publicas sino incluso para la rutina
dela vid‘; privada de cada musulmén. Esta tarea serd conclui-
da en tiempos de la siguiente dinastia. La shariz o ley sagrada
del islam ocupari el lugar central, sera la piedra angular del
nuevo edificio del islam, mostrando asi una marcada preferencia
por el obrar sobre las doctrinas.

4) Contrariamente a los primeros cuatro califas, quienes
tomaron en sus manos los asuntos estrictamente religiosos, los
omeyas, quiza por desinterés, por no sentirse calificados o por
ocuparse de problemas que consideraron més importantes, des-
cuidaron abiertamente este aspecto. Este injustificado vacio
vino a ser llenado por los ulema, quienes se aduefiaron, de ahi
en adelante en forma definitiva, de la autoridad y poder reli-
giosos de la umma. Con esta medida se estableci6 dentro del
islam una separacion definitiva entre religién y Estado, a nues-
tro entender, contrariamente a la opinién muy difundida de
que en el islam la religién y el Estado son lo mismo o por
lo menos inseparables. A partir de entonces se entablari la lucha
que se dio en otras civilizaciones, como la cristiana, entre el
poder politico y el eclesiastico por la supremacia del uno sobre
el otro.

5) El laicismo de los omeyas, su poca religiosidad y sobre
todo su deficiente comportamiento moral, dieron lugar a que
la comunidad se desilusionara tanto del califato histérico, que
se lleg a la conclusion de que éste no podia ser la institucio-
nalizacién o encarnacién del carisma profético, de modo que
tal carisma fue transferido a la sharis, la ley de Dios, infalible
e inmutable a la que todo musulman, incluidos sus gobernan-
tes politicos, debe someterse. Esta pretensién de los “porta-
dores” es un punto capital en su enfrentamiento con el poder
politico. Los gobernantes deben dar cuenta de sus actos, cuya
norma de conducta es la sharia, y son responsables de ellos
ante una autoridad superior: Dios, y por tanto ante los legiti-
mos representantes de Alé en la tierra e intérpretes de su ley,
los ulema. Con esto se esti afirmando la superioridad del poder
religioso sobre el politico, y que este dltimo estd al servicio
del primero, como se formulari en las teorias juridicas clasi-
cas sobre el gobierno isldmico.
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Al postular a la sharia como la autoridad suprema de la
comunidad, en contraposicidn a la utopia del imdm infalible
de la shia, se optd por una autoridad dotada también del caris-
ma de la infalibilidad, pero impersonal.

6) Hacia el final de la dinastia omeya, el grupo de los “por-
tadores” del mensaje islimico (los ulema) aparece como un
grupo fuerte, y si bien no totalmente homogéneo, si lo sufi-
cientemente unido como para enfrentar a cualquier enemigo.
Este grupo vino a ocupar el vacio de poder religioso cedido
por los omeyas, y sus miembros se convirtieron en interme-
diarios entre gobernantes y gobernados. Ellos eran los que re-
presentaban al pueblo, de ahi que su autoridad moral y presti-
gio ante la poblacién debfan ser tomados en cuenta por
cualquier gobernante sensato. Esta era la posicién alcanzada
por este grupo cuando los abasies arrebatan el poder a los
omeyas.

El califato abasi (750-1258 d.C.)

Durante el califato de los abasies la civilizacién islimica llegd
a su plena madurez, a su apogeo. Los dos primeros siglos son
considerados como la época clasica o la edad de oro del impe-
rio isldmico. Basado en una préspera agricultura y extensas
redes de comercio internacional, abundantes riquezas propi-
ciaron el florecimiento filoséfico, cientifico, artistico, religio-
so y se hicieron proverbiales los lujos de la corte y de los ricos
comerciantes. En este mundo fabuloso de las mil y una no-
ches, los ulema deberin afrontar nuevos retos y tratar de im-
poner su mensaje en competencia con nuevos rivales.

De esta larga historia, nos parece que los siguientes pun-
tos son los mas significativos:

1) Los ulema llegan a los umbrales de la nueva dinastia
como un grupo al que no se puede ignorar ni menospreciar
ya que se ia aduefiado del poder religioso, el cual no parece
estar dispuesto a ceder o compartir con los gobernantes poli-
ticos; estd ademis en contacto directo con la poblacnon y su
influencia constituye un poder que los gobernantes estin obli-
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gados a tomar en cuenta. La gran debilidad de este grupo es
su falta de independencia econémica.

2) Nos parece advertir dos tipos de comportamiento de
los nuevos gobernantes hacia los ulema: a) en un primer mo-
mento, confrontados ante la existencia y el poder moral de
este grupo, estando todavia en un periodo de consolidacién,
y de acuerdo a la politica general de la nueva dinastia de pre-
sentarse ante el pueblo como un gobierno “islimico” en con-
traposici6n a la conducta “mundana” de los omeyas, los aba-
stes decidieron dar “reconocimiento oficial” al grupo de los
ulema esperando ganarlos para su causa y obtener su apoyo,
lo que les daria legitimidad para ostentar el titulo de “princi-
pes de los creyentes”, como los cuatro primeros califas. Se es-
tablece asi el precedente de que cualquiera que pretenda tomar
el gobierno de la umma deberi contar con el apoyo y bene-

lacito de los ulema, como simbolo de legitimidad de su go-
gierno. Los ulema son parte fundamental de los “electores”,
son “los que unen y desatan”.

Este proceder de los abasies, si se quiere, en un momento
de inseguridad, establecera un procedimiento que tomari cada
vez mas fuerza y se hard irreversible. Es al mismo tiempo un
reconocimiento de que la autoridad religiosa pertenece a los
ulema y no al califato, que estd sujeto a los preceptos de la
sharia si quiere ser considerado como legitimo.

Los abasies trataron de incorporar a los ulema a la buro-
cracia estatal como gadis, imams o consejeros, por lo que que-
daban en la némina del tesoro califal. Por estas labores perci-
birfan un salario, con lo que en cierta forma quedaban sujetos
al control y manipulaciones del poder politico.

Al-Mansur (754-775), fundador de Bagdad y a quien se
deben las medidas mis firmes para la consolidacién de la di-
nastia, debié haber pensado con mucho detenimiento el pro-
cedimiento a seguir con los ulema. Recuérdese el opusculo del

gran prosista y pensador Ibn al-Mugqaffa,”? Kitab al-Sahaba (El

2 Ibn al-Mu%affa, considerado el iniciador de la prosa drabe, tradujo del persa
varias obras de las llamadas “espejos para principes”, y la famosa historia de los reyes
sasinidas Shab Nama, por lo que podemos considerarlo un experto en politica y ad-
ministracién gubernamental.
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libro de la amistad), que escribe con el fin de sugerir al nuevo
califa posibles soluciones a problemas que él considera espe-
cialmente graves en el momento de inciar una nueva dinastia,
y que de no recibir desde el principio una solucién correcta y
adecuada, con el tiempo se pueden convertir en insolubles
y amenazar la estabilidad de la dinastia. Sefiala, por ejemplo,
varios problemas con relacién al ejército y como podrian re-
solverse; cémo afrontar las rivalidades entre Siria e Irak, ya

resentes desde esa época, entre otros; y naturalmente el pro-
glema que nos ocupa, al que enfrenta en su raiz misma: cual
debe ser la actitud y cudl es la relacién verdadera entre el cali-
fato y los ulema, en otras palabras, entre religién y Estado.
La propuesta de al-Mugqaffa es que el califato debe retomar el
liderazgo religioso en sus manos y conjuntar los dos poderes.
Como es sabido, Al-Mansur no siguié el consejo.

b) En una segunda etapa, sin embargo, uno de los suceso-
res de Al-Mansur, el califa Al-Mamin (813-833), trata de poner
en prictica el consejo de Ibn al-Mugqaffa. Este califa, como
es conocido, fue un gran patrocinador de las ciencias, la fiso-
lofia, las artes y el conocimiento en general. Fue el fundador
de la famosa Bayt al-Hikma (La casa de la sabiduria), un cen-
tro de investigacion donde, entre otras cosas, se hicieron las
traducciones 3: cuanta obra clasica griega pudo mandar traer
de Bizancio, en particular filosofia y medicina. De esta forma
iba a propiciar un enfrentamiento entre el islam y el pensa-
miento racionalista de los griegos. Una de las corrientes
filoséfico-teolégicas mis en boga era el mutazilismo, que pre-
tendia hacer lo que hoy llamariamos una “‘revisién cientifi-
ca” del islam, con el fin de depurarlo de las interpretaciones
materialistas y literalistas de los grupos mis tradicionalistas
y conservadores. La escuela mutazili postulaba una esencia di-
vina pura y simple, pricticamente desprovista de atributos; que
el Cordn era creado; que las afirmaciones que el Cordn hace
acerca de Dios deben tomarse en un sentido metaférico y no
literalmente (que “Dios est4 sentado en su trono”, por ejem-
plo). Al califa estas doctrinas le deben haber parecido una in-
terpretacién mas cientifica y racional del islam, y decidié im-
ponerla como “doctrina oficial” y obligatoria a sus sibditos,
como una especie de dogma de fe.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:32 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

63



CONSOLIDACION DEL ESTADO ISLAMICO 89

Bien conocida es también la reaccién popular en Bagdad,
sobre todo de comerciantes del bazar liderados por Ibn Han-
bal (m. 855), eminente jurista y fundador de una escuela de
derecho (la mis tradicionalista), quien fue muchas veces en-
carcelado. Estos comerciantes presentaron una violenta opo-
sicién al atrevimiento del califa, que tampoco quiso ceder. La
mibna, una especie de “Santa Inquisicién”, siguié operando
incluso después de Al-Mamin, pero finalmente fue disuelta
y abolida por el califa Al-Mutawakkil (847-861). La escuela
mutazili fue declarada herética, perseguida y pricticamente de-
saparecio.

Este enfrentamiento, que fue uno de los mis violentos y
decisivos entre religién y Estado en el islam, y que se decidi6
en favor de los ulema, vino a ratificar a éstos como la autori-
dad suprema incontestable en asuntos religiosos, y a demos-
trar su poder debido al apoyo irrestricto del pueblo, que los
considerd sus defensores y legitimos representates ante el poder
califal, que necesitaba, a su vez, de una autoridad moral supe-
rior, la sharia, para moderar sus abusos y pretendida autori-
dad absoluta.

Esta victoria, aunque costosa, vino a dar mis prestigio,
valor y confianza a los “portadores” del mensaje islimico en
sus enfrentamientos con otras corrientes rivales, algunas tam-
bién patrocinadas por el poder califal, que ahora ya conoce
el poder real de los ulema y su influencia, y de los que necesi-
ta para poder usar al islam como legitimador de su poder po-
litico.

Entre las principales visiones o cosmovisiones rivales de
la isldmica tenemos las siguientes: el racionalismo filoséfico
y cientifico, el misticismo y la tradicién imperial persa.

La filosofia y la ciencia caminaban juntas, formando parte
del mismo programa de estudios escolar. Era especialmente
notable la unién entre filosofia y medicina, y en su conjunto
se les catalogaba como “ciencias extranjeras”, en contraposi-
cibn a las ciencias “coranicas” o “‘sagradas” (badith o estudio
de la sunna del Profeta; gramitica drabe; figh o jurispruden-
cia, etc.). Los filésofos formaban un circulo elitista y privile-
giado, y asi eran considerados. Mientras gozaran de la protec-
cién y de la subvencién califal, tenfan la oportunidad de
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expresar sus ideas con relativa libertad y desarrollar sus inves-
tigaciones médicas sin ser demasiado molestados por el “clero”.
En realidad, este grupo era tenido bajo la sospecha de herejia
por atreverse a someter a la religién revelada al filtro de la razén
humana y por algunas de sus afirmaciones demasiado atrevi-
das. Entre ellos, el que la resurreccién de los muertos no puede
probarse filos6ficamente, ni la creacién del mundo en el tiem-
po; o la asercién del principio de causalidad, que ponia en en-
tredicho la accién de Dios como tnico actor real en cada
momento.

Una lucha a muerte se entablé entre los ulema y los filé-
sofos por ganar para su causa a las élites politicas. Los filéso-
fos (médicos, astronomos, etc.), eran bien vistos y patrocina-
dos por muchos principes, en cuyas cortes animaban
interesantes veladas o servian como instructores de futuros  go-
bernantes. Los ulema, por su parte, hacian ver a los principes
que al proteger a esos herejes, ellos mismos se hacian cémpli-
ces de herejia, lo que los hacia gobernantes.ilegitimos de los
musulmanes. El tiempo les daria la victoria a los ulema. Ya
la derrota del mutazilismo no fue sino el principio del fin de
la filosofia y la ciencia en el islam, a pesar de los notabilisimos
éxitos alcanzados como es bien sabido.

Un duro golpe a la filosofia y la ciencia lo constituyé, a
nuestro modo de ver, la estandarizacién de la ensefianza a tra-
vés de la extensa red de madrasas (escuela-universidad) llevada
a cabo por los turcos selyuquies en su afin de mostrar la pure-
za de su fe en contra de la herejia shiita ismaeli. Al quedar
excluidas de la ensefianza escolar por ser ciencias extranjeras
ono “corénicas la filosofia y las ciencias fueron perdiendo
cada vez mis patrocmadores. La obra del gran pensador mu-
sulmin Al-Ghazali (m. 1111 d.C.), Al-Tahafut al-Falasifa (La
contradiccién o autodestruccién de la Filosofia), vino a dar
otro duro golpe al pensamiento racionalista en el islam. Des-
pués de la invasién de los mongoles (1258 a.C.), y la gran de-
vastacién que causaron, la filosoffa y las ciencias practicamen-
te desaparecieron del oriente musulmén con la consiguiente
victoria definitiva de los ulema.

La influencia de la tradiciéon imperial persa, que implica-
ba un desafio a todo lo drabe e indirectamente a muchos de
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los valores islamicos, se concentrd especialmente en la corte
y en la burocracia estatal, en donde la gran mayoria de los em-
pleados eran de origen persa y estaban bien entrenados para
desempefiar estos cargos. Parte de sus ritos y valores fueron
también dvidamente imitados por ricos comerciantes, conver-
tidos en amantes de la cultura y las artes. Como la de los filé-
sofos y cientificos, esta élite se restringié pricticamente a la
corte y al gobierno sin llegar al pueblo. De ahi que sus huellas
quedaran més marcadas en la etiqueta del califa y demis prin-
cipes, que se rodearon de una aureola casi divina, inasequibles
e inalcanzables para sus stbditos, adoptando pomposos titu-
los como “La sombra de Dios en la tierra” y “El califa de Dios”
(no del Profeta).

El sufismo o misticismo, en cambio, iba a tener una in-
fluencia en todos los estratos y especialmente en las capas po-
pulares, influencia que los ulema no sélo fueron incapaces de
frenar, sino que con el tiempo se verian ellos mismos envuel-
tos y absorbidos en sus pricticas y valores.

Nacido, como en todas las religiones, del deseo genuino
del ser humano por tener un contacto mas intimo con Dios,
el sufismo fue, en un primer momento, el secreto de otra nueva
élite que trataba de ir mis all4 de lo juridico y de las pricticas
rituales carentes de contenido emocional. Para los ulema, ape-
gados al literalismo de la shariz, hablar de que el hombre ama
a Dios y, peor todavia, hablar de amor de Dios al hombre,
era una pretension casi herética. Més todavia cuando algunos
misticos, dejandose llevar por su entusiasmo, declaraban que
para un mistico verdadero la sharia dejaba de tener valor ya

-que ésta es algo pasajero, util tan sélo para el comun del pue-
blo pero no para los “amigos” de Dios, que tienen la verdade-
ra sabiduria o “gnosis” que Dios les comunica.

No es extrafio que los ulema arremetieran con todas sus
fuerzas contra la naciente herejia antes de que ésta tomara ma-
yores proporciones y se propagara entre el pueblo. Contra-
riamente a los filésofos, los misticos fueron presa mis ficil ya
que, por lo general, no contaban con el apoyo de las cortes.
Varios misticos perderian la vida bajo la presién de los ulema;
sin duda el caso mas connotado fue la crucifixién de Al-Hallaj
(m. 922 d.C.). Las cosas iban a cambiar cuando los sufis apren-
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dieron a ser mis cautelosos y a hacer una profesién de fe en
la sharia como base de su misticismo. )

En gran parte, gracias, nuevamente a la pluma del filéso-
fo, mistico, tedlogo Al-Ghazali, el sufismo fue paulatinamen-
te adquiriendo carta de ciudadania en el islam. Con el tiempo
se irfa a popularizar y dejaria una huella imborrable en el islam
sunnita.

Conclusiéon
Esperamos haber cumplido con la intenci6n del trabajo de mos-

trar como una particular interpretacion del islam logré impo-
ner su visién como la correcta y verdadera, y hacer que esta
fuera aceptada, promovida y protegida por el poder politico,
que en esta forma se convierte en un auténtico gobierno isli-
mico con toda la legmmndad necesaria para gobernar a los mu-
sulmanes.

Esta visién fue la ]undlco-coramca de los ulema. Estos lo-
graron desplazar la visién racionalista de los fil6sofos y cien-
tificos, la Tradicién imperial persa-sasinida de la burocracia
estatal y la mistica, que, sin embargo, cobraria. relieve mis
adelante.

En esta forma, el “Estado islimico’’, como fundamental-
mente ha llegado incluso hasta nuestros dias, qued6 definiti-
vamente consolidado hacia el siglo tercero del islam (siglo X
d.C.), cuando el grupo de los ““portadores” del mensaje isla-
mico no sélo logré que las élites politicas (los abasies) adopta-
ran e hicieran suya su vision, sino que incluso quedaran suje-
tos a la sharia como autoridad suprema de la umma, ante la
cual —y se sobreentiende que también ante sus representan-
tes, los ulema— los gobernantes politicos deben responder de
sus actos.
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BASES CORANICAS DEL PENSAMIENTO
POLITICO ISLAMICO

MANUEL RUIZ FIGUEROA
El Colegio de México

EL CORANY ELPROFETASON LA RAIZ tltima y la fuente de inspira-
cién no solo de la religién isldmica misma, sino de la vida indivi-
dual y social de la comunidad isldmica asi como de las practicas e
instituciones que ésta cre6 para su desarrollo. Los libros sagrados
de cualquier religién, constituyen el criterio ultimo y decisivo para
normar las ideas y las practicas de los creyentes. De ahi que se pue-
da afirmar casi a priori, que su influencia en moldear el comporta-
miento de sus seguidores es de vital importancia. Especialmente lo
que podriamos llamar las actitudes fundamentales ante la vida, la
naturaleza y el mundo, o sea, la cosmovisién particular de una cul-
tura o civilizacién, estardn profundamente determinadas por sus
libros sagrados. La manera especifica que tiene una cultura de es-
tructurar y organizar el universo, la o las cualidades esenciales que
se atribuyan a su Dios y cémo se explica al ser humano, se derivan
sustancialmente de sus textos revelados, sobre todo antes de la apa-
ricién de las ideologias seculares;! por lo menos, éste parece ser el
caso en el islam y en la civilizacion cristiana occidental.

Una vez establecida la naturaleza o esencia del ser divino y la
del hombre, las relaciones entre Dios y el hombre y las de los seres
humanos entre si, asi como las practicas e instituciones a que die-
ren lugar en la sociedad, no son sino un corolario o consecuencia
mads o menos explicita de la concepcion que se tenga de Dios; indluso
la concepcion que se tenga del ser humano dependers de aquélla.

El Cor4n, y la actividad profética de Muhammad, entendida
ésta como un comentario viviente del Corén, serdn por tanto a
quien hay que recurrir en ultima instancia para establecer el “ideal”
o el “modelo” del estado islamico y hacer una conceptualizacion de
él; es decir, para formular la doctrina politica isldmica. De igual

! James E. Crimmins (comp.), Religion, Secularization and Political Thought. Londres y
Nueva York, Routledge and Keagan Paul, 1990, pp. 7, 14.
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280 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXVII: 2, 1992

modo, si deseamos entender el porqué de ese tipo particular de es-
tado o autoridad politica y su relacién con la religién, encontrare-
mos la explicacién en la naturaleza del ser humano, en su origen,
en el fin y en los propésitos de su existencia.

Al asignarle al Cordn y a su profeta un lugar central en el esta-
blecimiento de un tipo particular de sociedad y estado, no preten-
demos negar otras influencias internas o externas a los creyentes
musulmanes, que ciertamente intervinieron en el origen y en la
evolucion de la sociedad y del estado islamicos, tanto en sus aspec-
tos tedricos como practicos. Simplemente queremos poner énfasis
en el papel central e insustituible de los libros sagrados.

Consideramos util presentar algunas observaciones generales
y breves sobre la naturaleza del libro que es el Coran, antes de exa-
minar su contenido “politico”; es decir, lo referente a la organiza-
cién sociopolitica de la comunidad y la autoridad que la preside.

Como sucede con la mayoria o la totalidad de los “libros sagra-
dos”, en particular de los “revelados” al hombre por un ser supe-
rior, el Cordn no es un tratado ni sistemdtico ni mucho menos cien-
tifico de teologia dogmatica, sobre la esencia y los atributos del ser
divino.? En realidad, es una mezcla desorganizada de exhortacio-
nes, prohibiciones, mandamientos y ensefianzas sobre los temas
més variados que atafien a la vida de la comunidad: sobre fe y mo-
ral; sobre ritos y costumbres; sobre higiene personal y régimen ali-
menticioy, en general, sobre aspectos sociales, econémicos, legales
y politicos importantes para la vida individual y, sobre todo, para
la vida social de la comunidad de los creyentes.

De esta manera, si alguien desea estudiar un tema particular
—la autoridad politica, por ejemplo— debe seguirle la pista a través
de todo el Coran. El Cor4n, en particular, no es un libro que esté
organizado cronolégicamente, o sea de acuerdo al orden temporal
en que fue revelado o comunicado al Profeta, sino que sus capitulos

2 Sobre el Coran pueden consultarse numerosos libros y articulos, en especial pode-
mos recomendar: R. Bell, Introduction to the Qur'dn, Edinburgo, University Press, 1963. R.
Bell, The Qur'dn translated with a Critica Rearvangement of Surahs, Edinburgo, T. and T.
Clark, vol. 1, 1937; vol. 11, 1939. T. Izutsu, God and manin the Quran, Tokyo, The Keio Insti-
tute of Cultural and Linguistic Studies, 1964; 1d., EthicoReligious Concepts in the Quran,
Montreal, McGill University Press, 1966. Los articulos correspondientes en la Shoreter Ency-
clopaedia of Islam, y en la 2a. ed. de la Encyclopaedia of Islam. Los textos que citaremos del
Corén, estdn tomados de El Cordn, edicién preparada por Julio Cortés, Editora Nacional,
Madrid, 1979.
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o suras estan compuestos por revelaciones de diversas épocas. Estd
comprobado que incluso durante la misma vida de Muhammad, él
ordend varias de estas intercalaciones y cambios que se combina-
ron entre si arbitrariamente para formar nuevas unidades. Aun
hoy en dia se piensa que seria muy dificil, si no imposible, poder
reconstruit el orden cronoldgico en que el Corén fue revelado, lo
cual ayudaria a entender los cambios y modificaciones que se die-
ron sobre ciertos temas.>

Si bien el Coran no es una obra cientifica ni presenta una ex-
posicién sistematica, no por eso es menos cierto que nos ofrece una
nueva interpretacién del universo, distinta de las visiones y cosmo-
visiones religiosas conocidas en Arabia, con independencia de cud-
les pudieran haber sido sus fuentes de inspiracion o su autor. Por
supuesto que esta nueva interpretacion se expresa como una in-
tuicién formulada més o menos claramente, dejandole a la teologia
la tarea de sistematizar y concretar-esa intuicién en términos cien-
tificos. .

Por otra parte, como suele suceder con los libros sagrados, el
Cor4n va a ser interpretado de maneras diferentes por sus segui-
dores, creandose asi una lucha y competencia entre las interpre-
taciones rivales, hasta que una de ellas logra imponerse como la
doctrina “ortodoxa”, sin que esto necesariamente implique la desa-
paricién de las restantes opiniones. Esta diversidad de interpreta-
ciones se explica, en parte, por el lenguaje no técnico de los libros
sagrados, pero tal vez en mayor medida, por la diversidad misma de
los creyentes y de sus intereses.? El mensaje cordnico suscitar4 dife-
rentes reacciones en sus lectores, de acuerdo a los diferentes modos
de vida de éstos, a su situaciéon geogrifica, econémica, su ocupa-
cion, su nivel de cultura y educacién, su religiosidad y su extrac-
cién social. Como resultado de esta diversidad, podriamos decir
que no existe ni existié nunca un solo islam, monolitico, sino que

3 Véase R. Bell, Introduction to the Quran, p. 103. El orden cronolégico ayudaria a en-
tender la evolucién religiosa del Profeta y de su pensamiento, ante las diversas situaciones
que tuvo que afrontar, en el supuesto que se le atribuya a él la autoria del Cordn.

" 4 El Coran nos presenta una serie de principios de orden universal (hikma), a través de
imédgenes y simbolos.

5 El Corén mismo es muy explicito en afirmar, por ejemplo, que a los beduinos no les
interesaba la religion, sino mas bien los beneficios que podian obtener de una alianza politica
con el Profeta: “Los beduinos dicen: ‘creemos’. Di: no creis. Decid més bien: ‘hemos abra-
zado el islam’. La fe no ha entrado en vuestros corazones” (Cordn, 49,14).
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podemos hablar de diferentes tipos de islam al lado del islam oficial
u ortodoxo.

Queremos también sefialar la orientacién eminentemente
practica del Coran, encaminada a la accién y vista desde un enfo-
que ético-moral. Verdad es que todos los libros sagrados contienen
los dos aspectos, el doctrinal y el pragmético, y que afirmar la pre-
ponderancia de uno de ninguna manera implica la negacion del
otro; tampoco queremos decir que por optar por una u otra prefe-
rencia, un libro sagrado se convierta en superior o inferior a otros.
Simplemente, se trata de la constatacién del hecho.

Compartimos plenamente la opinién del profesor R.A.H.
Gibb cuando le atribuye al Coran una predileccién por lo practi-
co;% y pensamos también que el Profeta mostré igual predileccion
. por las cuestiones practicas sobre las meramente especulativas. Es-
ta predileccién profético-cordnica va a marcar determinantemente
la misma orientacién en la comunidad, su predileccién por lo prac-
tico sobre lo especulativo y la gran importancia atribuida al com-
portamiento moral. No queremos tampoco decir que el Cordn y
Muhammad sean la sola causa de la preferencia de la comunidad
por lo ético; las circunstancias histéricas por las que pasé dicha co-
munidad fueron también cruciales para llevarla por el caminode lo
préctico-ético.

De acuerdo a lo anterior, no podemos esperar que encontrare-
mos en el Cordn una exposicién sistemitica de su pensamiento
politico. Tampoco hay que esperar teorias y consideraciones abs-
tractas sobre el gobierno de la comunidad, puesto que el Cor4n se

concentra sobre problemas concretos del momento.

' Con el proposito de lograr una visién lo mas completa y obje-
tiva posible del pensamiento politico del Coran, no nos detendre-
mos con exclusividad en los pocos textos que hablan explicitamen-
te sobre el gobierno de la comunidad, sino que abordaremos su
concepcioén de Dios y del hombre, lo que nos llevara a comprender
el porqué de la revelacion y del lugar y funcién de la autoridad en la
organizacion politica de la comunidad.

6 Studies in Islamic History and Institutions, p. 197 y ss.: “La prioridad de estas cuestio-
nes préctico-éticas sobre los problemas que plantea la razé6n especulativa ya se muestra en el
Corin,..." Tampoco estamos afirmando que el Corin o el Profeta se hayan opuesto a la
busqueda del conocimiento.
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A riesgo de ser repetitivos, conviene recordar otra vez que el
Corén no presenta una exposicion sistemdtica sobre Dios, y que la
manera de hablar de este ser superior se hace, la mas de las veces,
en simbolos e intuiciones y no en el lenguaje técnico de la filosofia
o de la teologia. De ahi que a veces pueda parecer que hay contra-
dicciones entre lo afirmado en un pasaje o en otro. En realidad, hay
momentos en que el Coran pone mis de relieve algtin aspecto o
cualidad divina que otro, dependiendo de las circunstancias con-
cretas del momento. Esto también se explica por la dificultad o,
definitivamente, la imposibilidad de definir a Dios. No obstante lo
anterior, nos parece que hay algunas facetas de la personalidad di-
vina que son las mas relevantes para el Coran, para Muhammad y
para la comunidad y que fueron las que mas les impresionaron.

Podriamos resumir esas facetas en tres puntos: a) Dios es total-
mente otro del hombre; b) el poder de Dios es absoluto y sin limi-
tes; ¢) Dios usa su poder para beneficio del hombre.?.

En realidad los puntos a) y b) se complementan y se explican
mutuamente; pero de ninguna manera son la misma cosay es necesa-
rio separarlos. El primero afirma que hay una distancia infinita entre
Dios y el hombre, y que ambos son cualitativamente distintos. Es el
descubrimiento de la trascendencia divina en tierras drabes. El is-
lam, a nuestro modo de ver, constituye una repeticién de lo que K.
Jaspers llama la “edad axial”, a la que éste situa en el primer milenio
a.C.8 Lo “trascendente” es un mundo paralelo pero superior al nivel
fisico que habitamos, y es el modelo a seguir e imitar en este mundo,
para lograr la “salvacién” (cualquiera que sea el sentido de ésta).

La concepcién isldmica de lo trascendente establece una dis-
tancia infinita entre Dios y el hombre: “creador de los cielos y la
tierra... no hay nada que se le asemeje, El todo lo oye y todo lo ve”
(42,11). Para un cristiano es aceptable llamarse hijo de Dios, lo que

7M. Ruiz, “Algunas Reflexiones sobre el Dios del Coran”, en Estudios de Asia y Africa,
19, vol. v, 2 (1972),pp. 193-210.

8 On the Origins and Goal of History, Londres, 1953. Jaspers considera de tal importan-
cia esta edad axial que la compara con una “revolucién” ideolégica, por los efectos que tuvo
en la formacién y evolucién de las dreas culturales que la experimentaron, efectos de los que
aun hoy en dia somos herederos. La aceptacién de un plano superior como el ideal a seguir,
incluye la aceptacién del bien y del mal moral, de lo ético, de la bondad moral como una
cualidad esencial de lo divino. Esta concepcién coincide con lo que M. Weber llama la “ra-
cionalizacién de la vida religiosa”, que no es otra cosa que la superacién y eliminacién de la
magia, por una concepcién ética de lo divino.
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implica una cierta igualdad y semejanza entre padre e hijo; para el
islam una relacion filial es impensable. El hombre se define mejor
como siervo o esclavo (‘abd) de Dios y su acercamiento a Dios, mds
que a través del amor es por la obediencia incondicional a su Ley, a su
voluntad;® de hecho, “islam” significa “sumisién” irrestricta a Dios.

El segundo punto nos explica el porqué de esa distancia y desi-
gualdad total entre el hombre y Dios. Tal desigualdad es la que exis-
te entre el creador y lo creado, entre la causa y el efecto. Dios es el
dueiio y sefior de todas las cosas, del mundo y de todo el universo,
por ser El el “creador” de todo lo que existe; “;acaso hay otro crea-
dor distinto de Dios?... no hay m4s Dios que EI” (35,3). Su poder
no tiene limites y no hay nada ni nadie que pueda oponerse a él.

No nos cabe duda de que ésta es la cualidad divina en la que
mds énfasis pone el Coran y la que m4s impresioné al Profeta, de
tal manera que no dudé en aceptar ser el “enviado” de Dios, confia-
do en que este poder absoluto de Dios no podria ser obstaculizado
por la oposicion y la desobediencia humanas.

Inumerables son los textos en los que el Coran insiste hasta el
cansancio en el poder absoluto de Dios, sobre su voluntad sobera-
na que vence cualquier oposicion, que “podria destruir este mundo
y su humanidad y volver a crear una distinta en su lugar” (14,19).
Ya la primera sura del Cor4n le confiere a Dios el titulo de “el sefior
del universo”. A cada momento el Corin esta recordando que
“Dios hace lo que quiere”; 2,253: “si Dios hubiera querido, no ha-
brian combatido... pero Dios hace lo que le place”; 17,54: “si Dios
quiere se apiadara... y si Dios quiere os castigara”; “El es el sefior de
los cielos y la tierra y de lo que entre ellos hay... No hay més dios
que El. El da la vida y la muerte. El es vuestro sefior y sefior de
vuestros antepasados” (44,7-8).10

9 Esto explica la oposicién del islam “ortodoxo” a que dentro del islam se implantara
el misticismo, el cual por su esencia busca no sélo la unién con Dios sino una identificacién
con El; expresado en términos islémicos, diremos una “aniquilacién” de lo humano y una
“implantacién” de lo divino (fand y bagd). Lo humano desaparece y es absorbido por lo divi-
no. En el Corén nd faltan, si bien son escasos, los textos en los que se habla del amor entre
Dios y el hombre y de la “cercania” de Dios (2,165; 3,31; 5,54; 2,186). También el Coran
habla de una experiencia de tipo mistico del Profeta, su “ascensién” (mir‘dy) al trono de Dios,
(Cordn 17,1).

10 Esta doctrina coranica del poder absoluto de Dios, pondré en serios aprietos a los
tedlogos musulmanes, al tratar de conciliarla con los datos de la experiencia. Por una parte,
aparece que el hombre tiene poder para crear sus actos y, por otra, la libertad del hombre
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A partir de estos textos ya podriamos inferir que si Dios es el
dueiio absoluto de todo cuanto existe, el poder y la autoridad sobre
cualquier comunidad o agrupacién humana también le pertenecen
a El. En efecto, nuestra hipétesis se ve confirmada por textos que
explicitamente lo afirman: “Di: jOh Dios, duefio del dominio! Ta
das el dominio a quien quieres y se lo retiras a quien quieres; exaltas
a quien quieres y humillas a quien quieres... eres Omnipotente”
(3,26); en Corén 2,247 claramente se reconoce a Dios como el tini-
co origen de la autoridad y se niega cualquier supuesto derecho hu-
mano a ella en contra de la voluntad divina. Cuando los israelitas
expresaron a Moisés su deseo de tener un rey, éste les dijo: “Dios
os ha suscitado a Saul como rey. Dijeron: ;Cémo va él a dominar
sobre nosotros si nosotros tenemos mas derecho que él al dominio
y no tiene abundancia de riquezas? Dijo: Dios le ha escogldo prefi-
riéndolo a vosotros...Dios da su dominio a quien El quiere”. Igual-
mente en 5,20: “recordad la gracia que Dios os dispensé cuando
suscité de entre vosotros a profetas e hizo de vosotros reyes”. Y en
3,189: “el dominio de los cielos y la tierra pertenece a Dios. Dios es
omnipotente”.!!

El tercer punto es una afirmacion y constatacion de la bondad
innata de Dios. El Coran nos dice que viendo las obras de Dios,
uno tiene la impresién de que Dios tiene una inclinacién esencial
hacia el bien. Basta observar la obra de sus manos para ver que toda
ella est4 dirigida hacia el beneficio del hombre. El mundo y todo el
universo son como un gran libro abierto que esta prodamando el po-
der benefactor de Dios y dando testimonio de ¢l.12

para hacer lo que le plazca, parece imponerle una limitacién al poder infinito y absoluto de
Dios que no conoce oposicién. Aunque hubo diversas respuestas teolégicas, la escuela
ash‘arita, que fue la que se impuso como “ortodoxia”, ensefia que Dios, como unico creador,
es quien crea los actos humanos; el ser humano sélo los “adquiere”, por asi decirlo (kasb), y
asi se respeta también la libertad humana. Esta sera la razén por la que la teologia islamica
preferira la doctrina “atomista”, (de una creacién continua por parte de Dios), en contra de
la doctrina aristotélica sobre la 'naumleu" (fuisis).

11 Son inumerables los textos donde se repite la misma idea, véanse por ejemplo:
3,109; 4,126; 9,116; 15,23; 31,26; 45,27; 57,5.10; 65,12; 67,2-3; etc. Todos estos textos y
otros més estin afirmando, de una u otra manera, la soberania y el dominio absoluto de Dios
sobre todo lo que existe.

12 Inumerables son los textos que proclaman la bondad esencial de Dios. Véase, por
ejemplo, el inicio de cada sura, siempre con las palabras: “En el nombre de Dios el compasi-
vo, el misericordioso”; 16,3-18: “Si os pusiérais a contar las gracias de Dios no podriais enu-
merarlas”; 27,59.64. Véase, en especial, la azora 55.
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Podemos, ahora, pasar a la visién coranica sobre el ser huma-
no. En realidad, ya por lo que nos dice el Cor4n sobre Dios, funda-
mentalmente queda también establecida tanto su concepcion del
ser humano como su relacién con Dios. El Coran, sin embargo,
tiene mas que decirnos sobre el ser mismo del hombre, su origen y
el proposito o finalidad de la existencia de éste.

Para decirlo abiertamente, el Coran tiene una idea muy realista
de lo que es el ser humano y, por lo tanto, lejos de ser favorable
hacia éste, nos lo muestra “inclinado al mal”. En varias ocasiones
se afirma una innata imperfecciéon del ser humano. En efecto, el
Coran nos dice que el hombre “fue creado del polvo” (3,59); que
“es débil” (4,28), “voluble e insolente” (10,21-23), “impaciente e
inclinado al mal” (17,11;22,11-13); “causa de la corrupcién en la
tierra y en el mar” (30,41); “desagradecido” (2,243); “de todos los
seres es el mas pendenciero” (18,54), etc. De esta forma, uno no
puede menos que quedar sorprendido de que Dios haya traidoa la
existencia a una criatura de esta clase. De hecho, ésta fue la razén
de la rebelién de Iblis, (el llamado “4ngel caido”), cuando Dios le
ordena a los dngeles que se prosternen delante de Ad4an: “A mi, me
creaste de fuego, mientras que a él, lo creaste de arcilla” (7,12).13
Dios mismo reconoce la fragilidad de Ad4n: “Habiamos concluido
una alianza con Adin,!* pero olvidé y no vimos en él nipguna fir-
me resolucion” (20,115); no obstante, Dios tiene en su infinita sa-
biduria, planes que sélo él conoce. Cuando Dios anuncia a los 4n-
geles su resolucion de crear a los seres humanos para poblar la
tierra, éstos, alarmados, se extrafian de tal decision: “;Vas a poner
en ella a alguien que corrompa y derrame sangre, siendo asi que
nosotros celebramos Tu alabanza y proclamamos Tu santidad?”
Respondié Dios: “Yo sé lo que vosotros no sabéis” (2,30). Dios, los

13 O “de arcilla maleable”, como aniade Corén 15,33: “yo no voy a prosternarme ante
un mortal que Tt has creado de barro arcilloso, maleable”. Iblis est afirmando una diferen-
cia cualitativa entre él y el padre del género humano, basado en la sustancia de la que estin
hechos; por eso se atreve a decir que “d es mejor que Adan”. Filoséficamente podriamos
decir que la accién depende del ser, y que la naturaleza o esencia determina el obrar.

14 En Cor4n 7,23 Ad4n reconoce que falt6 a su palabra empefiada de obedecer la pro-
hibicién de Dios, de no comer del fruto del drbol prohibido: “Sefor, hemos sido injustos...
si T nos perdonas...” El Coran hace también referencia a una ali pretemporal, es decir,
antes de la creacion de los seres humanos, entre Dios y los hijos de Adin, en la que éstos
reconocen que Dios “es su tnico Sefior”, mencionada en 7,172. Esta alianza pretemporal,
es uno de los temas favoritos de los misticos musulmanes.
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dngeles y el demonio conocen lo que es el hombre, su inclinacién
al mal; pero Dios sabe algo que ni el demonio ni los mismos dnge-
les conocen, y lleva adelante sus planes de crear a los seres huma-
nos para poblar la tierra.

Continuando nuestro estudio del Coran, podremos conocer
al menos algo sobre los planes divinos al crear al ser humano y cual
es el propésito de su existencia. Hay un texto en el que, aunque de
una manera muy general, Cordn nos indica, por medio de una pre-
gunta retdrica, que no puede haber otra finalidad de la creacién
mas que Dios mismo: “;No es Dios el fin de todo?” (42,53). Sin
embargo, en la azora 51,56, el Cor4n nos habla mas claramente de
la finalidad de la existencia humana, y podriamos decir, de toda
criatura: “No he creado a los genios y a los hombres sino para que
me sirvan.” Misticos y juristas disputaran en torno a en qué consis-
te este servicio a Dios, pero finalmente en una cosa estarén de
acuerdo: en esencia ese servicio consiste en la obediencia a Su Vo-
luntad, a Su Léy revelada, a Su Palabra. Asi, el hombre no tiene una
finalidad erysi, ni para si, sino que existe para su Creador, como el
resto de la creacién. Si el hombre no obedece la Ley divina es obvio
que est4 faltando al mds elemental principio, que es la finalidad de
su existencia.!®

Si bien el islam no acepta la idea del “pecado original”, (una
falta cometida por los padres de la raza humana y cuyas consecuen-
cias se transmiten a todos sus descendientes), sin embargo, la deso-
bediencia de Ad4n traerd también consecuencias para todos sus
descendientes. El Cordan menciona dos: un castigo y una manifes-
tacion de la misericordia divina. Como castigo, Adan y su mujer
son expulsados del paraiso y sobre ellos y sus descendientes pesara
una condena: “;Descended! Seréis enemigos unos de otros. La tierra
serd por algun tiempo vuestra morada”...16

Si tenemos en cuenta la condicion humana de una cierta mal-
dad innata,!7 si a ello agregamos la condena impuesta como castigo

15 Deseamos destacar la importancia que se le atribuye a la Ley, al Derecho dentro
del islam, puesto que est4 intimamente relacionada con la finalidad misma de la existencia
humana.

16 Coran 2,36; 7,24; 20, 123. La orden “;Descended!” del paraiso a la tierra, da idea
de un lugar y condicién superiores a las terrenales.

17 Deliberadamente evitamos la palabra “naturaleza”, un concepto desconocido por el
Coran, e introducido al islam de la filosofia griega, y que sera rechazado por los juristas,
téologos y misticos por igual.
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a la desobediencia del hombre en el paraisoy si, como si esto fuera
poco, aiadimos que aquel tendré al m4s temible de los enemigos
en su contra, (Coran 12,5): “el demonio es su enemigo” y “le ace-
cha para extraviarlo” (38,82), como ya lo demostré en el paraiso,!8
es obvio que el ser humano est4 en las peores condiciones para
cumplir el objetivo para el que fue creado. Pero aqui interviene la
misericordia divina; en auxilio de esta miserable condicién huma-
na, Dios les ofrece a Addn y a sus descendientes la “guia” segura
que sefala con toda claridad el camino del bien: “...Recibiréis de
Mi una direccién, quien siga Mi direccién, no se extraviard, ni sera
desgraciado. Pero quien no siga mi Amonestacion, llevara una exis-
tencia miserable y le resucitaremos ciego, el dia de la Resurreccién”
(20,123-124).1°

Para comprender mejor la importancia de esta “guia” divina en
la existencia humana, y porqué es insustituible y debe, por tanto,
ocupar el lugar principal tanto en la vida individual como social,
hay que saber lo que es esta “guia”.

La manera como el Corén se expresa de si mismo nos recuerda
la doctrina biblica del “Logos” preexistente y subsistente en Dios.20
“Las Escrituras”, “La Palabra”, o “El Libro” revelados a Muham-
mad, son sélo una copia del “original” (umm alkitdb), “la escritura
matriz”, que estd contenida “en una tabla bien guardada” (85,22),
“oculta” (56,78), y “protegida por Dios” (15,9); “estd con Dios”
(43,4), y “entre las manos de Dios” (13,39). En estos textos se fun-
damenta la doctrina de la preexistencia del Coran, del Coran in-
creado y, por tanto, eterno e inmutable como Dios mismo. Dios es
el unico “que revela el libro. Algunas de sus aleyas son univocas, y
constituyen la escritura matriz, otras son equivocas... y nadie sino
Dios conoce su interpretacion” (3,7).

A pesar de que el islam podria ser considerado como la religion
monoteista por excelencia, dado su rechazo absoluto de cualquier

18 En Coran 7,17 el demonio dice a Dios: “He de atacarles (a los hombres) por delante
y por detris, por la derecha y por la izquierda. Y veras que la mayor parte de ellos no son
agradecidos”. De igual modo en 15,39: “Iblis dijo: ‘Sefior, por haberme Tui descarriado, he
de engafiarles en la tierra y he de descarriarles a todos, salvo a aquéllos que sean siervos
Tuyos escogidos’”.

19 [gualmente en 2,38: “Si recibis de Mi (Dios) una direccion, quienes sigan Mi direc-
cién no tendrin que temer nada y no se afligiran”.

20 San Juan, 1, 1ss: “En el principio era el logos (el verbo, la palabra), el logos estaba en
Dios, el logos era Dios y por ¢l fueron hechas todas las cosas”.
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“asociacién” a Dios, sin embargo, parece que hiciera una excepcién
con “Su Palabra”, al otorgarle una categoria como de hipéstasis que
existe eternamente al lado de Dios.?! Esto nos demuestra la venera-
cion y el lugar privilegiado que ocupari el Corén y, por consiguien-
te, la sharia, la Ley Religiosa, dentro del islam.

El Corin emplea también otros nombres para designarse a si
mismo; entre los principales estén: “Amonestacién”;22 “Crite-
rio”,23 que permite distinguir la verdad de la falsedad, el bien del
mal, lo permitido de lo prohibido, los creyentes de los que no lo
son, y que facilita la salvacion; el “camino” que conduce a Dios;%4...
uno de los nombres predilectos es el de “direccion” o “guia” (huda),
lo que lleva rectamente a la verdadera religién. En este sentido, el
Corin es la guia por antonomasia: “El es quien ha mandado a su
enviado con la direccién y con la verdadera religion para que, a
despecho de los asociadores, prevalezca sobre toda otra religién”
(9,33; 3,4). Aparece claro que la religion revelada a Muhammad es
el medio unico y definitivo para cumplir el propésito divino al crear
al hombre: la obediencia incondicional a su voluntad, aludiendo al
significado de “alislam”, la sumisién total del hombre a Dios.

Igualmente, est4 claro que la obediencia a la Ley divina se da
preponderantemente dentro de una comunidad y no de una mane-
ra individualista. Si la condena del paraiso hizo a los hombres “ene-
migos unos de otros”, al formar parte de la comunidad musulmana
mediante la aceptacién del islam, esto hace que los antiguos enemi-
gos se conviertan nuevamente en hermanos (3,103: “Recordad la
gracia que Dios os dispensé cuando érais enemigos: reconcilié
vuestos corazones, y por su gracia os transformsteis en herma-
nos...”). El islam ser4, por tanto, la religién por excelencia (“Cier-
tamente, la Religién, para Dios, es el islam”, 3,19); por lo mismo,
es la religién que Dios establecié para la humanidad, tal como fue
revelada al Profeta y como él lo dio a conocer en su discurso de

U En realidad esta doctrina del Corén “increado” suscité gran oposicién entre los
partidarios de la escuela teolégica mutazili. El Califa al- Mamun (r.813833) impuso como
“oficial” la doctrina mutazilf, finalmente la doctrina del Cordn “increado” terminaria
por imponerse como la “o ia”.

22 En 19,44: “a ti también te hemos revelado la Amonestaci6n para que expongas alos
hombres lo que se les ha revelado. Quizss, asi, reflexionen.”

23 Corian 2,53. »

24 Corén 4,44. En el mismo sentido que la sharia o Ley Religiosa del islam, que es el
“camino” que conduce a una fuente de agua.
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despedida, al regreso de su tltima peregrinacién a La Meca: “Hoy,
os he perfeccionado vuestra religion, he completado mi gracia en
vosotros y me satisface que sea el islam vuestra religion” (5,3). Co-
rén 30,30 va aiin mis lejos al establecer una especie de relacién
esencial entre el ser humano y el islam: “Profesa la religién como
hanif, segin la naturaleza primigenia que Dios ha puesto en los
hombres. No cabe alteracién en la Creacién de Dios. Esa es la reli-
gi6n verdadera...”?

En la mais estricta logica, podemos concluir que quienes acep-
ten al islam como religion tienen todos los conocimientos necesa-
rios sobre el proposito divino para el que fueron creados, y sobre el
modo de cumplirlo. Dios ha cumplido su parte, revelaindole al
hombre su voluntad, como dice la que se supone fue la primera
sura revelada al profeta: “Dios ha ensefiado al hombre lo que no
sabia” (96,5). Ahora, sélo falta la parte humana; si los seres huma-
nos obedecen la revelacion y “se someten” (muslim) a la voluntad
de Dios, podrin constituir la comunidad perfecta, el ideal de la
sociedad humana. Como dice el Coran: “hemos hecho asi de voso-
tros una comunidad moderada,?® para que sedis testigos de los
hombres...” (2,143), y “Sois la mejor comunidad humana que ja-
mads se haya suscitado: ordendis lo que est4 bien, prohibis lo que
esta mal y creéis en Dios” (3,110).

Es obvio, sin embargo, que no basta tener la Ley sino que hay
que seguirla y obedecerla, como lo sefiala repetidamente el Corin,
exhortando a los creyentes a apoyarse mutuamente en esta tarea.’
Esto nos indica, por una parte, que sélo a través de la obediencia y
el cumplimiento de la Ley divina, la comunidad musulmana llegara

25 Hanif designa a los que profesaban el monoteismo sin pertenecer a las religiones
tradicionales, judaismo o cristianismo; prototipo de ellos es el patriarca Ibrahim (Abra-
ham). 2,35: “Dicen: ‘si sois judios o cristianos estiis en la via recta’. Di: ‘No, antes bien
seguimos la religion de Abra-ham, que fue hanif y no asociado’”. R. Bell, The Qur-‘an, Trans-
lated with Critical Re-arrangement of the Surahs, Edinburgo, 1960, p. 18, dice que hanif, pl.
hunafa, del siriaco hanephe, con el significado de “paganos”, era el nombre con el que los
cristianos designaban a los 4rabes. “Naturaleza primigenia” (fitra) se suele interpretar como
“la condicién correcta” en la que nace cada nifio. Segtin un hadiz, el profeta explicé que todo
nifio nace musulman, y son los padres los que lo hacen judio, cristiano, etc., Buchari, Sahth,
23:80,93, citado por Maulana Yusuf Ali, The Religion of Islam, p. 339. En otras palabras, el
ser humano ha sido creado para el islam, y el islam para la humanidad.

26 Algunos autores traducen la palabra wdsita como “intermedia”; algo asi como la
tinica mediadora entre Dios y los hombres.

27 Asi, en Coran 2,177; 3,104; 5,2; 24,55; 49,14, etcétera.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:38:48 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

79



80

BASES COR ANICAS DEL PENSAMIENTO POL{TICO ISLAMICO 291

a ser “la mejor comunidad que haya jamis existido”, haciendo reali-
dad esa potencialidad que tiene; y por otra, que el Cordn m4s que
tratar de explicar la necesidad de la autoridad, lo que busca es expli-
car la funcién de ésta dentro de la comunidad, como una ayuda
externa para hacer cumplir esa Ley. El que deba existir una autori-
dad, el Corén lo toma como un hecho indiscutible, que forma par-
te de la realidad de cualquier comunidad humana. Baste citar el
famoso texto: “Obedeced a Dios, al enviado y a los que tienen auto-
ridad entre vosotros” (4,59).

Si el ser humano parece tener serias limitaciones para obrar el
bien, puesto que tiene una inclinacién innata al mal; si sobre los
seres humanos pesa la condena de “ser enemigos unos de otros”, y
si el hecho de tener la revelacion divina no cambia la condicién huma-
na (de maldad en bondad), ni el conocer la Ley le confiere por si mis-
mo la posibilidad de cumplirla, quiere decir que para asegurar la
utilidad y eficacia de esta Ley es necesaria una autoridad, cuya funcién
sea precisamente la de velar por el cumplimiento de aquélla.

De hecho, esta Ley revelada incluye no sélo la promesa de un
premio o de un castigo en el mds all4, sino que estdn también pre-
vistos castigos de diverso tipo para los transgresores de ciertas le-
gislaciones particulares. Lo que el Coran llama hudud?® (penalida-
des impuestas a los infractores de la Ley), supone la existencia de
jueces para dictaminar la inocencia o culpabilidad del acusado, y
una autoridad con poder ejecutivo que haga que la sentencia de los
jueces se lleve a cabo. Es necesaria, pues, la existencia de una auto-
ridad para sancionar el cumplimiento de la Ley divina; y ésa es la
verdadera razén de su existencia, como lo expondrén los tedlogos
y juristas al elaborar la doctrina politica islamica. Esto quiere decir
que la autoridad no tiene una finalidad independiente, que no exis-
te para si y por si misma y que, ademds, esta sujeta a esa Ley; o sea,
que la autoridad debe obedecer esa Ley y rendir cuentas a Dios,
ante quien es responsable de su comportamiento.

En efecto, si esta “direccién” es una “copia” fiel de la “escritura
matriz” que estd con Dios y es eterna, increada, infalible e inmuta-
ble como Dios mismo, no puede haber una “guia” mejor para la

28 En el Corin, hudid tiene el sentido de “restricciones”, “limites” a la ley, y no de
castigo como se emplea en los hadices y en el derecho. Expresamente se mencionan en el
Corin: 24,2: cien azotes; 24,4: ochenta azotes; 5,38: amputacién de manos a los ladrones.
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humanidad, de ahi que el islam sea la religion por excelencia y que
quienes lo profesan puedan constituir “la mejor comunidad”. Con
esto queda perfectamente establecido que cualquier legislacién hu-
mana opuesta a esta revelacion es inttil e inservible para conducir
a los fines que Dios ha asignado a la raza humana. Para la humani-
dad, la autoridad absoluta y el criterio Gltimo del obrar es esta reve-
lacién que, ademas, es la definitiva, puesto que siendo Muhammad
“el sello de la profecia”, no habra nunca mis nuevas revelaciones.??
En principio, por tanto, el gobierno de la comunidad musulmana
no tiene poder legislativo, excepto para cuestiones administrativas
no previstas en la Ley y que no la contradigan. A su vez, cualquier
autoridad humana opuesta a esta “direccion” o independiente de
ella queda nulificada y sin valor; ella seria ilegitima, al pretender
servir otros fines distintos a los de la Ley revelada.

El Cordn también aduce una necesidad practica para que los
que detentan la autoridad deban estar sujetos a la Ley. Los gober-
nantes, en cuanto seres humanos, estan inclinados al mal, y de he-
cho hay autoridades arbitrarias e injustas, como el caso de Faraén
de Egipto, quien para el Coran aparece como la personificacion del
gobernante injusto,® e incluso entre quienes han recibido la reve-
lacién, como el caso de David.3! De esta manera, no sélo nos dice
el Coran que Dios es el origen de la autoridad entre los hombres
(3,26: “Tua das el dominio a quien quieres y se lo retiras a quien
quieres...”), sino que esta autoridad no tiene otro propésito mas
que servir a la Ley y hacerla cumplir, y ella misma cumplirla y obe-
decerla. Dios es, por tanto, el origen y el fin de toda autoridad hu-
mana. Dios, a través de su Ley, es la tnica autoridad, y ése es el
unico modo de cumplir con la finalidad del ser humano.

Con lo anterior, hemos tratado de presentar lo que podria lla-
marse el concepto cordnico de autoridad; concepto general y abs-
tracto sobze el origen, la funcién y la finalidad de dicha autoridad.
Aungque no abundantes, el Coran hace algunas exhortaciones en el

29 Cordn 42,53 se pregunta: “;No es Dios el fin de todo?” Dios e, por tanto, el fin del
ser humano y sélo El puede conducirlo a El. En 33,40: “Muhammad...es el enviado de Dios
yel sello de los profetas”.

30 Faraén es “reacio”, “rebelde”, un “corruptor”, en una palabra un “tirano”:
20,24.43;2,4.

31 2,49: “os salvamos de la gente de Faraon, que os sometia a duro castigo, degollando

avuestros hijos varones y dejando con vida a vuestras mujeres”. En Corin 38,24, el arrepen- .

timiento de David.
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plano prictico o moral sobre los gobernantes de la comunidad is-
lamica. Mientras el Profeta estuvo al frente de la comunidad, el
Corin se limit6 a urgir que se le diera una obediencia absoluta,
como si se tratara de obedecer a Dios mismo: “quien obedece al
enviado, obedece a Dios” .32

Hay dos textos que explicitamente se refieren a los sucesores
del Profeta, o a los que ya ocupan algan puesto de mando en la
comunidad; en uno se afirma uno de sus derechos, y en el otro una
de sus obligaciones. En 4,59 se impone a los creyentes el deber de
obediencia a la autoridad legitimamente constituida, o sea el dere-
cho de esta autoridad a exigir obediencia: “Creyentes, obedeced a
Dios, obedeced al enviado y a aquellos de vosotros que tengan au-
toridad.” En 3,159 se impone al Profeta, y se infiere que los que
tengan autoridad en la comunidad tienen el deber de consultar an-
tes de tomar decisiones sobre asuntos importantes: “...perdonales
e implora el perdén de Dios en su favor y consiiltales sobre el asun-
to”.33 El Cor4n afirma que para el buen funcionamiento de la co-
munidad es necesario tanto la existencia de una autoridad como la
obediencia a ella; pero a ésta se le prohibe la toma arbitraria y uni-
lateral de decisiones, imponiéndole la obligacién de consultar, aun-
que sin especificar entre quiénes y en qué forma. Es probable que
el Coran haya tenido en cuenta el uso tribal de la consulta del jeque
con los notables de la tribu.

La obediencia a la autoridad, sin embargo, tiene ciertas limita-
ciones. Al referirse el Cordn a pueblos e imperios de épocas pasa-
das a quienes Dios habia enviado sus profetas, éstos prohiben obe-
decer “a los transgresores de la ley”, a “los inmoderados”, “a los
que no creen”, “al que sigue su pasién y se conduce insolentemen-
te”, “alos que corrompen la tierray no la reforman”, “al que impide
el bien”, “al pecador”, etc.3* De paso, sefialemos que para el Corén
hay una estrecha vinculacién entre la conducta moral, tanto de los
gobernantes como de los pueblos, y el éxito o fracaso econémico,
politico y el bienestar general de una comunidad. Cierto que en

32 Corsn 4,80. Son frecuentes los textos donde se ordena “obedecer a Dios y a su
enviado”, asi, por ejemplo: 3,32; 3,132; 4,69, etcétera.

33 Corén, 3,159.-Los musulmanes de hoy en dia suelen ver en este verso y en 42,38
(“...hacen la azald —oracién— se consultan mutuamente...) una defensa del régimen democri-

rio.
M Véase, por ejemplo: 3,149; 18,28; 25,52; 26,151-152; 33,67; 68,10-13.
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Occidente también se afirma una cierta relacién entre pecado y mi-
seria o enfermedad, pero no de una manera tan explicita y tajante
como en el islam.

Encontramos también, aunque un tanto dispersas a través de
todo el Coran, una serie de cualidades que vienen a constituir una
especie de estindar de conducta para el gobernante o detentor del
poder dentro de la comunidad. Asi, por ejemplo, “ciencia y fortale-
za”, (2,247); “creer y obrar el bien” (24,55), enfatizando que la fe y
las obras no deben separarse; el verdadero creyente, y sobre todo
un buen gobernante, no debe conformarse con aceptar a Dios y a
su profeta, sino que debe dar testimonio de su fe mediante el cum-
plimiento de la voluntad de Dios, de su Ley.

Otra cualidad que el Coran subraya con mucha frecuencia es
la justicia. Asi, por ejemplo, el Profeta declara en 42,15: “se me ha
ordenado que sea justo con vosotros”; en el mismo verso dice: “si-
gue la via recta como se te ha ordenado, y no sigas tus pasiones”.
Este texto es uno de los mis explicitos en establecer que el gober-
nante estd sujeto a la Ley divina y que ésta es una especie de freno
ala arbitrariedad. En 4,58: “Dios os ordena (a los jueces) que cuan-
do juzguéis entre los hombres lo hagiis con justicia”. En 5,8 se pide
a los testigos:...“;sed justos! Esto es lo mds préximo al temor de
Dios... temed a Dios, Dios esta bien informado de lo que hacéis...”.

Siglos m4s adelante, cuando se convirtié casi en rutina que el
poder politico fuera tomado por la fuerza de las armas sin la menor
preocupacion por seguir los canales tradicionales de legitimacion
y cuando, ademis, ese poder era ejercido en forma por demi4s arbi-
traria, los juristas exigirén a estos gobernantes militares el respeto
a la justicia, como requisito minimo para legitimar la obediencia de
los creyentes. En aras de la paz y el orden interno de la comunidad,
no se toma en cuenta la manera de llegar al poder, incluso se tolera
la mala conducta personal del gobernante, a condicién de que sea
justo con los gobernados.%

El Corin, sin embargo, nada nos dice sobre las particularida-
des de quién puede ser autoridad, cémo y en qué forma llegar a
serlo, etc. Tampoco abunda sobre el comportamiento de los creyen-

35 En el mismo sentido Corén 2,177; y 2,155-57.
36 B. Lewis, The Political Language of Islam, The University of Chicago Press, Chicago,
1988, pp. 99ss.
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tes ante una autoridad injusta; llega sélo a prohibir la obediencia
en algunos casos, como ya vimos, y a establecer la obligacién colec-
tiva de “mandar el bien y prohibir el mal”, lo cual le incumbe a la
comunidad en cuanto tal.3” No menciona si en algun caso se le de-
be sustituir, ni da ejemplos de cémo hacerlo. En ausencia de direc-
trices precisas, la comunidad misma fue encontrando su camino
sobre la base de la experiencia cotidiana.

El Corin, sin embargo, contiene los elementos fundamentales
del pensamiento politico sunnita, como lo interpretaron los juris-
tas, y como se conserva practicamente sin cambios hasta el dia de
hoy. Asi, es dentro de la comunidad isldimica donde el ser humano
puede cumplir el propésito para el que fue creado, la obediencia a
la voluntad de Dios, por ser la revelacién coranica la palabra mis-
ma de Dios, eterna e increada. Esta revelacién, por tanto, es la au-
toridad suprema no s6lo sobre la comunidad musulmana sino so-
bre toda la humanidad, y a ella deben obediencia absoluta tanto
gobernados como gobernantes. Estos ultimos son un apoyo exter-
no para asegurar el cumplimiento de la Ley, pero no estén sobre la
Ley. De hecho, los gobernantes politicos, en principio, no tienen
poder legislativo sino tan sélo judicial y ejecutivo.

37 Corén 3,104. Este fue el principio que usé el grupo de militantes egipcios para jus-
tificar el asesinato del presidente A. el-Sadat. M. Ruiz, “Militancia islémica y resurgimiento
iskimico en Egipto”, Estudios de Asia y Africa, 71, 1987, p. 23.
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EL INTEGRISMO ISLAMICO:
UNA RESPUESTA A LOS LIMITES
DE LA UTOP{A Y LA CRISIS
DE LAS IDEOLOGIAS

SANTIAGO QUINTANA PALI
El Colegio de México

La crisis hegemdnica

EN UN REENCUENTRO CON LA conciencia histérica, el momento
politico por el que atraviesa el Medio Oriente podria bien fi-
gurar como una etapa de ““aceleracion histérica”. Esta misma
conciencia nos remite a la nocién de ciertas fechas limites
—como podrian ser 1948, 1967 o 1973— entendidas como
puntos de rompimiento de estructuras sociopoliticas gastadas,
donde las guerras actian como acelerador de la historia, como
precipitador de dindmicas politicas obstruidas. Estos momen-
tos corresponden a crisis intensificadas de los sistemas de he-
gemonia, caracterizadas por una pérdida de vigencia, de poder
efectivo, de los elementos discursivos que operan como medios,
soportes 0 apoyos para el funcionamiento y reproducc1on am-
pliada de dichos sistemas etablecidos. Nuestra concepcién de
“hegemonia” responde en su origen a la formulacién grams-
ciana que articula a los elementos discursivos de la politica que
van mas alld de la dominacién como coercién, para generar
una voluntad colectiva consensual en torno a un liderazgo po-
litico, intelectual y moral sobre grupos aliados. Cabria notar,
para no caer en una teleologia positivista, que nuestra nocién
de “hegemonia” posee la dinimica inherente al continuo mo-
vimiento de articulacién/desarticulacién, ya sea por disconti-
nuidades mis o menos abruptas o, en la generalidad de los casos,
mediante transformaciones “negociadas” de la cultura politica.

La dindmica anterior tiene caracteristicas de una crisis prac-
ticamente endémica en el caso particular de las formaciones
socioecondmicas del Medio Oriente por el hecho de que his-

[21]
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téricamente -no ha existido una clase fundamental, capacitada
econbmica y politicamente para imponer su discurso de clase
como proyecto nacional, a través de clases aliadas que articu-
len una relacién de fuerzas que pueda llegar a representar a
una mayoria de la formacién. Esta incapacidad se ha relacio-
nado histéricamente, en gran parte, con la forma de represen-
tacidén que ha tenido el sistema de clases en la cultura politica
mesoriental; esto es, como la articulacién de los intereses y
relaciones de “grupos de status” (étnicos, lingiiisticos, confe-
sionales, sectarios, regionales, tribales y, en general, cultura-
les) o bien de grupos funcionales cuya especializaciéon opera
alguna forma de cemento social (militares, burécratas, tecné-
cratas, intelligentsia). Las interpelaciones discursivas basadas
en estos sistemas de representacion social obstruyen el pro-
ceso de estabilizacién de proyectos nacionales hegeménicos.

El sindrome de la coyuntura critica

No obstante la nocién dindmica de los sistemas de hegemontia,
y la experiencia histérica de una crisis endémica de estos siste-
mas en el Medio Oriente, se puede ahondar en la seleccién
de momentos especificos en los que la crisis se intensifica,
concentra o acelera, y se enlaza con el entorno de una crisis
global. Aqui intentamos reconstruir el sindrome de estos mo-
mentos criticos. Este sindrome retine una smtomatologla en
la que destacan los siguientes elementos:

1) Los proyectos y discursos nacionales dominantes pier-
den su vigencia y poder efectivo. A un nivel ampliado, sucede
algo parecido en los sistemas discursivos transnacionales. Los
discursos alternativos son inherentemente débiles, ya que no
derivan su fuerza de una maduracion consecuente de las con-..
diciones objetivas (esto es, de un desarrollo paralelo, aunque
generalmente desxgual de las estructuras materiales y discur-
sivas). La anomia ideoldgica conduce pr1nc1pa.lmente a discursos
de transicién con defectos de concepcién que contienen los
gérmenes implicitos de sus limites estructurales. En general,
las practicas discursivas imperantes, tanto aquellas que ya han
quedado establecidas como las alternativas (no siempre con-
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testatarias), dejan de ser activas, para adquirir caracteristicas
netamente reactivas. Es en este sentido que la lucha en el te-
rreno ideolégico se restringe estrechamente a sus elementos
técticos y engendra una perspectiva miope que opaca progresi-
vamente las connotaciones estratégicas del discurso. La politica
reactiva de la crisis, obcecada en la coyuntura, pierde lucidez
estratégica y disfraza esta penumbra ideoldgica con mitos nacio-
nales enmarcados en el discurso de la “regeneracién moral”.
La guerra ideoldgica sin cuartel es tan sélo patente de la cadu-
cidad del discurso hegeménico. El extremismo ideolégico ma-
nifiesta una impotencia real ante la erosién consensual de un
sistema de alianzas sociales, precipitando las caracteristicas
antagénicas de una pretendida colaboracién estratégica.

2) Es sintomatica de los momentos de crisis hegemoénica
la dialéctica de las proyecciones focales de los discursos nacio-
nales. Se produce una busqueda reactiva de un foco articula-
dor de hegemonia que generalmente se proyecta en una dia-
léctica concentrada y acelerada de introversién/extroversiéon
del discurso nacional en un contexto regional o global. Esta
dialéctica, tanto a nivel nacional como internacional, estd vincu-
lada a una nocién de “colaboracién antagénica™,! en donde
intereses ticticos convergentes pueden situarse en perspectivas
estratégicas divergentes, o bien, intereses ticticos antagdnicos
se situan en visiones estratégicas convergentes.

3) El papel coyuntural —coyuntura que puede extenderse y
reproducirse endémicamente— del militarismo, de los militares,
o del espectro de los militares como una forma de chantaje
politico, asumiendo la funcién efectiva de agentes precipita-
dores de una dindmica politica obstruida, constituye el sinto-
ma del grado de desarticulacion del sistema hegeménico en
crisis. Si bien la fuerza militar, aplicada o no aplicada de di-
versas maneras, funge como agente politico cuando la agencia
politica se halla inherentemente bloqueada, los efectos colate-
rales o aleatorios engendrados por este desbloqueo son dificil-
mente predecibles y tienden a asumir dindmicas propias, rela-
tivamente fuera del control agencial militar.

1 Reformulacién del concepto originalmente acufiado por el austro-marxista
August Thalheimer.
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El llamado “revivalismo isldmico”

Dios es el tnico propietario de los recursos de
la Tierra. . . el ser humano es libre y ningin
otro ser humano, clase o grupo social tiene do-
minio sobre él.

Mubammad Bagir al-Sadr?

En la dltima década atestiguamos en el Medio Oriente la ges-
tacién y el desarrollo de un fenémeno que tanto académicos
como medios masivos de difusién tienden a denominar “revi-
valismo isldmico”. Resulta dificil comprender y especificar el
significado de la religidn en sus dimensiones politicas, parti-
cularmente cuando representa tendencias tan divergentes y con-
tradictorias, legmmadas aparentemente a pamr de un mismo
cuerpo teolégico. El “revivalismo isldimico” se ha manifesta-
do de diversas formas y en distintos grados de intensidad en
practicamente todos los paises y sociedades musulmanas del
Medio Oriente. Ante el acendrado agotamiento de las ideolo-
gias “modernizadoras”, especialmente del arabismo secular en
sus distintos avatares, la desmovilizacién de las masas con res-
pecto a un discurso nacionalista extrovertido plantea un te-
rreno fértil para el progreso de discursos contestatarios —o
no tan contestatarios— de crisis que, pese a tener serios limi-
tes estratégicos estructurales, cumplen un papel fundamental
en la transicién hacia el establecimiento de un sistema hege-
monico alternativo. Como lo plantea Fouad Ajami,’ en este
sentido la religién es un vehiculo para sentimientos politicos
muy seculares, cuando los regimenes establecidos monopoli-
zan los canales regulares e institucionalmente rutinizados del
discurso politico, como podrian ser los partidos, sindicatos,
organizaciones populares, prensa, radio y televisién. Sélo queda
entonces la mezquita como Gltimo y unico reducto de auto-
nomia politica que no ha podldo ser dominado por los go-
biernos que se hacen llamar ““seculares”. Desde este foro se
organiza y expresa la oposicion en un discurso planteado por

2En Surat an Iqtisad al-Mujtama’ al-Islami, Beirut, 1979.
3 The Arab Predicament: Arab Political Thought and Practice Since 1967, Cambridge,
Cambridge University Press, 1981, pp. 177-200.
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encima del sistema de clases, que asigna un caracter moral a
la restructuracién de las relaciones de poder politico y econé-
mico, tanto a nivel doméstico como externo. Asi, en la critica
de las “doctrinas importadas” (¢l-mabadi'al-mustwarda), 1a cul-
tura popular utiliza al Islam como arma efectiva para resistir
al poder estatal. Gradualmente, el Islam va recuperando te-
rreno perdido histéricamente en los sistemas legales; se va im-
poniendo en los sistemas educativos y en la cultura de masas;
se va expresando en una campafia frontal contra el hegemo-
nismo occidentalizante, revertiéndose a cddigos y usos tradi-
cionales en el vestido y en la moralidad (en Frentes contra el
juego, la usura, el alcohol, las drogas, la prostitucion. . .); y
se va organizando politicamente para desarrollar un papel mas
activo, ya sea dentro de o en contra del Estado. En el campo
“negociado” de la cultura politica, la legitimidad de lideres,
partidos y movimientos se vincula cada vez mas al manejo o
manipulacién de simbolos y discursos religiosos, que llegan
inclusive a manifestarse a nivel regional o internacional como
ingredientes activos de la diplomacia.

La nocidén de “revivalismo islamico”

Jabiliyya [Ignorancia] significa la dominacién
del hombre por el hombre, o mejor la servi-
dumbre ante el hombre en vez de Allah. De-
nota la adulacién de los mortales y el rechazo
a la divinidad de Dios. En este sentido, la Jabi-
liyya no es solamente un periodo histérico es-
pecifico, sino que una situacién de hechos. Este
estado de hechos humanos existi6 en el pasa-
do, existe ahora, y puede existir en el futuro,
tomando la forma de la Jabiliyya . . .

Sayyid Qutb*

En el tratamiento politico del Islam que ha adquirido relieve
¢

en la Gltima década se habla de “resurgimiento”, “‘renacimien-

4 In the Shadow of the Koran, 1953, citado por Emmanuel Sivan, “Ibn Taymiy-
ya: Father of the Islamic Revolution. Medieval Theology and Modern Politics™, En-
counter (mayo, 1983), p. 45.
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to”, “retorno”, “revivalismo” islimico. De antemano podria-
mos rechazar este tipo de nociones con el argumento de que
el Islam y sus corrientes reformistas nunca han dejado de existir,
sobrevwxendo con ello dos siglos de intentos sistematicos de

“modernizacién”, secularizacion u occidentalizacién. También
podria argumentarse que se trata de fenémenos ciclicos que
responden a crisis coyunturales, pero que establecen patrones
de una permanencia endémica y constante. En el discurso aca-
démico onentalxsta se ha pretendido definir al fenémeno co-
mo una “revitalizacién militante y fundamentalista” de los
valores islamicos esenciales, desde la perspectiva de una regre-
sxon hist6rica respecto al proceso de modernizacién. Esta no-
cién parece reduccionista si tenemos en cuenta que en muchas
instancias no se esti proponiendo una regresi6n histérica a los
fundamentos del Islam, sino mis bien la recreacién utopista
de una sociedad integral que en la realidad histérica nunca
conocid verdaderos precedentes acabados. En este sentido, tal
vez seria ms correcto hablar de una corriente de mtegnsmo
islimico” cuyo motivo conductor es una visién teleologlca y
perfectible, que de una de “fundamentalismo isldmico” anclada
en una nostalgia historicista y reaccionaria. Ademas, inclusi-
ve desde una perspectiva historicista resulta de dudoso valor
el hablar de ¢ resurglmlento » “renacimiento’’, “retorno’’ o

“revivalismo”, nociones que tienen la idea implicita de una
profunda dlscontmuxdad hlstonca, al menos en la historia “ofi-
c1al” Seria, tal vez, més conveniente pensar en términos de
una “regeneracién” islimica anclada histéricamente en la idea-
lizaci6n internalizada (en el subconsciente colectivo) de la época
del Profeta Muhammad y del Califato de “los Justos™, sin per-
der de vista que se trata de una idealizacién casi mitica, de un
modelo utopista que no reviste verdaderas caracteristicas his-
téricas. Aqui cabria preguntarse seriamente hasta qué punto
el orden social ideal de Dios en la tierra, la Ummab, “‘comu-
nidad de los creyentes”, que pretenden regenerar los integris-
tas islimjcos implica una labor de salvamento histérico o la
recuperacién de un modelo ideal para ser puesto en prictica
efectivamente en un nuevo avatar histérico.
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El modelo integrista

El territorio del fagih, el doctor de la Ley, no
es un terreno geogrifico especifico; cubre a
todo el mundo del Islam.

Sayyid Ibvabim al-Amin®

El modelo integrista arranca de la doctrina del tawhid que tras-
ciende a la noc16n occidental de la religion en una perspectiva
centrada en la unidad y unicidad de Dios. El tawbid le da al
Islam una vision del mundo universalista, totalizadora, unifi-
cada, comprehensiva e integral que no reconoce distincién entre
ambitos socioecondmicos seculares y aquellos estrictamente
religiosos. Como totalidad social, el tawhid establece el prin-
cipio de unidad de la Ummabh. El problema ¢onsiste en saber
si los integristas persiguen la realizacién del tawhid como una
funcién de reconstruccidn y preservacién de la Ummab en tér-
minos historicistas, o si buscan mas bien una  praxis mtegral
y efectiva de un orden social ideal con una visién teleoldgica,
inclusive desarrollista podria decirse.

- ¢Cudl es el orden social ideal del modelo integrista? Re-
sulta relativamente simple y claro en sus planteamientos mas
generales: un gobierno democrético instrumentado por el con-
senso (ijma’) y la consulta (sbum), justicia econdmica y pros-
peridad social, y la restauracion de la identidad islamica en lo
cultural, social ¢ histérico. De tal manera, podemos compren-
der al integrismo como un mov:mlento social que persigue
dicho orden como una reaccién contextual hacia un orden real
que no coincide con una imagen ideal. Si bien existe una ho-
mogeneidad relativa en cuanto a este objetivo, los distintos
movimientos integristas islimicos varian en cuanto a la ins-
trumentacion de c%icho objetivo; esto es, en cuanto a estrate-
gias, tacticas, ideologias y capacidades de movilizacién social.
Si bien, idealmente, la unidad de la Ummab es esponténea, en
la realidad, segtin lo percibe Shariati, el ideSlogo de la revolu-
cién islimica de Iran, se trata de “‘una combinacién incohe-

5°El Sayyid es un activista del movimiento shi’ita libanés Hizbollah. Véase A/-
Harakat al-Islamiyya fi Lubnan, Beirut, Al-Shira’, 1984, p. 148.
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rente, llena de divisiones, contradicciones e incongruencias,
que posee polos independientes y conflictivos, y esencias, de-
seos, calculos, criterios, objetos y voluntades dispares y
desconectados”.¢ La multiplicidad de concepciones e interpre-
taciones es lo que le da la amplia diversidad de forma y conte-
nido a los movimientos integristas islimicos. No obstante, una
imagen recurrente que contrarresta esta multiplicidad es que
los principios fundamentales del Islam, como se prescriben en
el Cordn y en la Sunnab son eternos, sin referentes histdricos
especificos, y poseen una dindmica intrinseca, autocontenida
que no precisa de referentes externos. Desde una perspectiva
“‘esencialista”, los valores islimicos fundamentales son capa-
ces de absorber y asimilar el cambio sin afectar su estructura
intrinseca. Asi, el Islam posee una estructura intrinsecamente
transformativa.

Sobredeterminacién causativa del integrismo isldmico

Apoyo a la religién; apoyo a un Islam reforma-
do y revisado, que conduzca especificamente
a un movimiento de renacimiento islimico. . .
La imagen del Islam debe, por lo tanto, cam-
biarse; lo socialmente tradicional debe trans-
formarse en una ideologia; la coleccién de es-
tudios misticos que ahora se ensefian debera
remplazarse por una fe consciente de si mis-
ma; la decadencia de siglos debera dar lugar a -
un resurgimiento. . . Se confrontaria al impe-
rialismo cultural del Occidente y, con la fuer-
za de la religion, se despertaria a la sociedad
adormecida por la religién. Asi se movilizaria
a la sociedad.

‘Ali Shariati’

En una conjugacién sobredeterminada de causas finales, forma-
les, materiales y eficientes, cabria preguntarse cémo delimitar

6 En On the Sociology of Islam, Berkeley, Mizan Press, 1979, p. 82.
7 En “Bazgasht bi Khistan”, citado por J. Esposito (ed.), Islam and Development,
Syracuse University Press, 1980, pp. 305-307.
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los factores causales de movimientos integristas islimicos que
revisten manifestaciones tan variadas y una sintomatologia tan
compleja. En una primera instancia podriamos lanzar la pre-
misa fundamental de que existe una distancia relativa entre un
orden social existente y la imagen internalizada que se tiene
en el subconsciente colectivo de un orden social islamico ideal.
Es evidente que en la cultura politica isldmica contempori-
nea, que ha incidido en mayor o menor grado en la socializa-
cion de masas en el Medio Oriente, existe una disonancia muy
patente entre la imagen ideal de la entidad politica islimica
y los actuales sistemas estatales de los paises islimicos. La con-
sulta (shura) se ha visto desplazada por sistemas unipartidistas,
juntas militares y cliques dinasticas; el concenso (ijma’) ha
degenerado en personahsmo, pres1denc1ahsmo y dogmatismo
militar; el interés publico (maslabab) ha recaido en intereses
de clase, de grupos especificos de la sociedad o de personali-
dades. Progresivamente, la realidad politica de los paises isla-
micos desata una crisis endémica de legitimidad, cuyo primer
sintoma es el agotamiento del liderazgo politico. Esto, a su
vez, ha propiciado un agotamiento de las grandes ideologias
y utopias sociales que han pretendido ser hegeménicas enel
Medio Oriente en los tltimos cincuenta afios, como podrian
ser el kemalismo, el nacnonal-socmhsmo, el nasserismo, el ba’at-
hismo, el destourismo, el comunismo, el liberalismo parlamen-
tario, etc. Este acendrado agotamiento ideolégico coincide con
inminentes crisis nacionales que ponen de manifiesto la incom-
petencia del liderazgo politico en el poder. El agotamiento de
los sistemas estatales también implica una pléyade de proble-
mas tipicos de la regién como la inflacién, el desempleo, la
desigualdad econdmica, la atonia politica, los conflictos étni-
cos, confesionales, sectarios, y de clase, las disputas regiona-
les. A la incompetencia del liderazgo politico para enfrentar
las crisis nacionales cabe agregar la pérdida progresiva del poder
carismdtico que ejercian los politicos en generaciones anterio-
res. Las Cl‘lSlS van buscando salidas en soluciones autoritarias,
cada vez mis onerosas, que niegan de tajo las supuestas condi-
ciones esenc1ales de una cultura  politica islimica, y proponen
una asimetria drastlca en términos de distribucion de poder
politico y econdmico. Toda esta sintomatologia encadenada
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conlleva una grave pérdida de las bases de legitimidad de estos
regimenes. La crisis crénica de legitimidad abre la puerta al
rechazo a los sistemas establecidos de autoridad, buscindose
ideologias alternativas, generalmente enddgenas, que tienden
a confluir opciones en las distintas corrientes de integrismo
islamico.?

A otro nivel, el orden isldmico ideal contempla un siste-
ma econdmico que garantice un elevado nivel de prosperidad
social, y que a su vez permita una relativa igualdad en la pro-
vision de las necesidades basicas de los miembros de la Um-
mah. De hecho, como promedio, el indice de calidad de vida
de los paises islimicos deja mucho que desear y, a pesar de
la enorme riqueza de algunos de ellos, las distorsiones en sus
estructuras econémicas impiden una distribucién equitativa.

En un plano tal vez mis profundo, al nivel del subcons-
ciente colectivo, el integrismo se desata como una reaccion a
lo que Azar denomina la “patologia del derrotismo” en el te-
rreno sociohistérico. En este sentido, con un sistema ético con-
siderado como perfecto, o al menos superior, el Islam deberia
de constituir histéricamente la civilizacién de la victoria y la
gloria. La identidad histérica del Islam provendria precisamente
de su capacidad de proveer las condiciones necesarias y su-
ficientes para la formacién y preservacién de una integridad
moral que no necesita pedirle nada prestado a sistemas éticos
exdgenos. Esta vision de integridad choca y se estrella ante la
constatacién histérica contemporanea. Tal vez el saldo mis
grave del proceso de occidentalizacién del mundo islimico haya
sido la atomizacién de sus sociedades por el individualismo
egoista que atenta directamente contra el sentido de la Ummabh.
Esto es s6lo una constatacién a un nivel muy profundo, podria
decirse civilizatorio, de un proceso histérico prolongado de
derrotismo que cristalizé finalmente con la imposicién colonial
y que ha tenido como coda una progresiva dependencia eco-
némica, politica, militar y cultural respecto a Occidente. De
hecho, los paises islimicos han caido en todo tipo de cliente-
lazgos con los actores internacionales dominantes, lo que ha

8 Véase a Edward E. Azar y Chung-in Moon, “Islamic Revivalist Movements:
Patterns, Causes and Prospect”’, University of Maryland, 1982 (trabajo inédito), pp.
22-26.
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terminado por consolidar esta imagen histérica de derrotis-
mo. Para Azar, todo este sindrome de disonancia entre una
imagen ideal y una realidad histérica se gesta y manifiesta a
distintos niveles en los diversos movimientos integristas. En
una matriz de relaciones multiples, la rapidez con que se desen-
cadenan, la direccidn, y los medios de estos movimientos varia
de acuerdo con la intensidad y profundidad de la disonancia
de las condiciones politicas, econdmicas y sociohistéricas.’

Los limites de la utopia

Como la “‘heredera de una larga tradicién de lamento y sumi-
si6n”, revestida en temas milenaristas y mesidnicos de “trai-
cién y sufrimiento, pasion y martirio, y retorno para estable-
cer el Reino de Dios en la tierra”, ™ la utopia de la vertiente
shi’ita de los nuevos movimientos integristas islimicos se ex-
presa en los tonos emocionales de la marginacién histérica.
La racionalidad de la reaccién utopista de la vertiente sunnita
se ancla en el reconocimiento de una teoria del derecho a la
resistencia contra el poder ilegitimo (una especie de Widers-
tandsrecht).!! En ambas respuestas se percibe un elemento de
marginalizacion o inasimilacién por el proceso histérico de
la “modernizacién” como ideologia desarrollista contempo-
rinea dominante. Grandes sectores de las sociedades islimi-
cas se han visto implicados en la utopia de la ““modernizacion”,
sin ser asimilados por ésta, en una movilizacién que ha desfi-
gurado su identidad y los ha desorientado. La reaccién de las
victimas de los limites de la utopia de la “modernizacién” re-
vierten su bisqueda utdpica al imbito de su identidad islimi-
ca. La crisis ideoldgica implicita en los limites de la utopia se
cristaliza en el “agotamiento” del Estado secular moderno en
el Medio Oriente. La crisis de confianza en el Estado que se
hace progresivamente patente desde los afios setenta llega a

9 Ibid., pp. 26-30.

10 Fouad Ajami, “Lebanon and its Inheritors”, Foreign Affairs, vol. 63, ném. 4,
1985, p. 779.

11 En este sentido resulta notable la influencia del pensamiento de Ibn Taymiy-
ya (1263-1328), a veces considerado como el padre de la revolucién islimica en el
campo sunnita, sobre movimientos como la Jkbwan al-Muslimin en Siria, y en los
grupos Jihad y Takfir wa-Hijra en la oposicién egipcia.
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poner en entredicho su legitimidad. Desde el momento en que
el Islam se erige como un discurso contestatario por encima
de la estructura de clases, mis que un impulso para demandas
politicas y econdémicas, se convierte en un vehiculo, en el ins-
trumento ideoldgico mis idoneo y accesible para proyectar
dichas demandas.

La utopia de la “modernizacién”

La nocién utopista de “modernizacién” es asimilable en el Me-
dio Oriente a la génesis y desarrollo del Estado secular, como
corolario de la integracion de la region en el sistema capitalista
mundial. La génesis de la utopia de la “modernizacién” se dio
principalmente como una reaccién defensiva respecto al im-
perialismo europeo a partir de la invasion napoleénica de Egipto.
El desequilibrio internacional de poder econémico, tecnolé-
gico y militar entre el decadente Impeno Otomano y Europa
gestd una conciencia “‘modernizadora” en la élite politica de
la Puerta Sublime. Si bien las reformas administrativas y mili-
tares no lograron arrestar este desequilibrio, si contribuyeron
al desarrollo de aparatos burocraticos racionalizados, ilustrados
en el liberalismo secular europeo. La “modernizacién defen-
siva” produjo sus propias instituciones legales y educativas que
progresivamente le arrebataron su papel social a una clase re-
ligiosa de “sabios de la Ley”. Ante la erosion interna de las
instituciones religiosas y el ataque frontal del empefio secula-
rista estatal, los expertos religiosos intentan reanimar al Islam
hacia fines del siglo X1x. Se trataba de validar al racionalismo
implicito en las ideas liberales de Occidente mediante una
hermenéutica islimica adecuada al pensamiento cientifico oc-
cidental y a la tecnologia moderna. Los “modernizadores is-
lamicos” sélo lograron socavar ain mis la ya desgastada legi-
timidad institucional del establisbment religioso, sin por ello
establecer un vinculo orgamco con las masas populares. Los

“modernizadores islimicos” no pudieron ejercer un control
sobre la direccién del proceso de cambio desatado. Los inten-
tos de reforma defensiva de la Sublime Puerta llevaban el ger-
men del nacionalismo secular que se convirti6 en la utopia e
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ideologia dominante de la primera mitad del siglo xx, cuya
prictica se intentd desde la Primera Guerra Mundial

Si bien los nuevos “intelectuales organicos™ que propu-
sieron la nueva utopia del nacionalismo secular expusieron la
caducidad de la ley islimica como sistema de gobierno, nunca
pudieron negar de tajo el importante peso cultural e histérico
del Islam en la identidad nacional que proponian, tanto a ni-
vel local como regional. La nueva burguesia nacionalista en
ciernes logré la independencia respecto a Europa en el perio-
do de la entreguerra, pero, por otra parte, hizo un mtento,
poco afortunado, de modelar su cultura politica hacia la utopia
liberal europea. Esta clase, de origen mercantil, latifundista y
comprador, se desgast6 en una lucha internecina por consolidar
sus bases de poder local, pasando por alto toda iniciativa de
reforma socioecondémica. A fin cuentas, la lucha por la inde-
pendencia que se desarrollé durante esta fase histérica implicé
mis una labor diplomitica y de acomodo con diktats neoco-
loniales que una verdadera pugna antimperialista.

La segunda posguerra muncial dio paso al reto que se hizo
a la élite politica acomodaticia y capitulacionista por una nueva
camada de nacionalistas con un proyecto que iba mis al fondo
de la problematica social. La generacién politica de los afios
cuarenta provenia de las nuevas clases sociales engendradas por
el desarrollo capitalista de la regién, y era la poseedora de una
educaci6n secular moderna. Supieron encuadrar su lucha po-
litica en partidos y organizaciones politicas de masas, logrando
una movilizacién mayor que la propuesta por las bases loca-
listas de las cligues politicas tradicionales. Los nuevos intelec-
tuales y cuadros politicos, provenientes principalmente de pro-
fesionistas de la clase media, oficialia menor del ejército, y una
clase emergente de pequefios capitalistas, intentan autentlﬁcar
su proyecto de poder mediante una ideologia nacionalista mas
profunda y acabada, con sobretonos socialistas. La utopia de
la justicia socioeconémica —sobrepasando las nociones del consti-
tucionalismo y parlamentarismo liberal anclado en el dogma
de las libertades individuales— se llevaria a la prictica mediante
una redistribucion agraria, educacién de masas, programas de
segurldad social, nacionalizacién de sectores estratégicos de la
economia e industrializacién por agencia estatal. Esta utopia
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tenia un nuevo avatar del nacionalismo que no reconocia las
fronteras estatales artificiales engendradas por el reparto co-
lonial, y que intentaba articular una opcién politica indepen-
diente del reparto bipolar de poder en la “Guerra Fria”. Los
brillantes ideblogos de esta generacién politica hicieron el es-
fuerzo mis sistematico y acabado hasta la fecha para definir
el vinculo de adhesién y lealtad hacia la nacién —una cues-
tién muy problematica en la cultura politica mesoriental. La
externalizacién de su mito politico de identidad fue tal vez
la més “moderna” en la historia de la regién.

Durante las décadas de los cincuenta y sesenta llegan fi-
nalmente al poder los “nacionalistas radicales” y comienzan
a poner en prictica su proyecto de utopia, tomando control
de la economia para socavar el poder de la antigua clase go-
bernante. El Estado pretendi6 asumir la forma de la utopia.
El crecimiento del sector publico trajo consigo el desarrollo
de un vasto aparato estatal personificado en la burocracia, que
no tardé en establecer una simbiosis con el ejército para mejor
control de la poblacién. La nueva clase gobernante, converti-
da paulatinamente en una “burguesia estatal”, si bien tuvo una
base social amplia al principio del ejercicio de su tenencia en
el poder, profesé la “modernidad” de un secularismo a ultranza
que se fue concretando en una distancia cada vez mayor res-
pecto a las masas populares, todavia articuladas por el vinculo
emotivo del Islam. En su afin totalizador, el Estado secularis-
ta pretendid dictar desde la cima, no sélo el bienestar social
pretendido por sus reformas “modernizadoras”, sino la iden-
tidad misma de la sociedad. La racionalidad totalizadora de
este proyecto utdpico —todas las utopias son totalizadoras—
se instrumentd a través del sistema unipartidista que movilizd
a grandes sectores de la poblacién, creindole nuevas expecta-
tivas respecto a su papel en la sociedad civil. Esta moviliza-
cion quedo arrestada al no traer consigo una asimilacion pro-
funda ni una participacién real. El paternalismo del Estado
secular pronto se tradujo en franco autoritarismo, dejando a
amplios sectores sociales marginados respecto a la identidad
del proyecto estatal.’2

12 fsta es la tesis central del trabajo de Philip S. Khoury, “Islamic Revivalism
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El agotamiento del Estado secular en el Medio Oriente

La década de los afios setenta marca histricamente una fase
de agotamiento del llamado “Estado secular moderno” en el
Medio Oriente. Se empiezan a reconocer los limites estructu-
rales de la utopia “modernizadora” del “socialismo 4rabe”,
el que paulatinamente ira capitulando en su ideologia antim-
perialista, para establecer los compromisos politicos necesa-
rios para salir de su atonia econémica mediante préstamos e
inversiones de Occidente. Las politicas de reforma agraria no
cubrieron cabalmente sus objetivos distributivos, benefician-
do solamente a un estrato rural medio asociado con la clase
en el poder, y no a la masa amplia del campesinado. Por un
descuido relativo del sector agricola no se libraron los esco-
llos del monocultivo comercial y de la dependencia alimenta-
ria. La industrializacidén por sustitucion de importaciones se
agoté pronto, abriéndose la opcidn final de las inversiones ex-
tranjeras, que no se dejaron venir ficilmente por reticencias
ideolégicas. A la par del estancamiento econdmico relativo se
dio una gran explosién demogrifica, éxodo rural, y rapida
urbanizacidn, provocindose serios cuellos de botella en las posi-
bilidades reales de absorcién en el mercado de trabajo. El desem-
pleo e insuficiencia de los servicios sociales se manifest6 en
el crecimiento de los cinturones de miseria urbanos.

El efecto de marginacién también se dejé sentir entre las
capas medias de la poblacién urbana, movilizadas por la edu-
cacnon, que luego no encontraron cabida en la élite burocrati-
ca; asi como entre minorias nacionales, étnicas y religiosas, que
no asimilaron la identidad nacional impuesta por el Estado
secular. El sindrome histérico del derrotismo erosiond atin més
la legitimidad del mito de la identidad nacional. Por otra par-
te, el modelo burocritico de capitalismo de Estado generé con-
tradicciones desde el seno de la clase en el poder. La burguesia
estatal quiso gozar plenamente, sin barreras ideolégicas y ma-
teriales, sus prerrogativas como clase dominante. El ala con-

and the Cirisis of the Secular State in the Arab World: An Historical Appraisal”,
en Ibrahim Ibrahim (ed.), Arab Resources; The Transformation of a Society, Center
for Contemporary Arab Studies, 1983, pp. 220-222.
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servadora del “socialismo 4rabe”, acaudillada por una fraccién
tecnocratica, y en franca alianza con los residuos histéricos
de la iniciativa privada, busca la liberacién econémica, la “aper-
tura” (infitah), y el compromiso politico con Occidente. La
utopia panarabista fue suplantada gradualmente en el escenario
politico por los dictados coyunturales del subregionalismo y
el localismo en su sentido més estrecho. La élite en el poder
procedia a enterrar al discurso que durante dos décadas habia
servido de placebo ideolégico para postergar las apremiantes
demandas populares, activindose irrestrictamente el resorte de
la polarizacion social. La clase en el poder volvia otra vez la
mirada hacia Occidente, y los sectores marginados de la so-
ciedad, mayoritarios, no lograron captar ni asimilar el nuevo
discurso tecnocratico, ajeno a su realidad cotidiana y fuera de
los limites espectrales de su Weltanschauung. '

Los “desheredados”

Khoury sostiene la tesis de que, en términos generales, las fuer-
zas sociales implicadas més activamente en el “revivalismo”
provienen de los sectores urbanos marginales, apegados al or-
den tradicional, que no pudieron ser asimilados por la infraes-
tructura socioecondmica y politica creada por el Estado
secular.!* Los inmigrantes rurales desempleados y subemplea-
dos de las “ciudades perdidas”, movilizados, pero con pocas
posibilidades de asimilacién en el sector “moderno” de la so-
ciedad global, intentaron sobrellevar su alienaciéon buscando
preservar su identidad en el reforzamiento de sus vinculos cul-
turales con el Islam.? Si los “desheredados constituyeron
la base de los movimientos integristas islimicos populares, el
liderazgo que los molded como fuerza politica viva y organi-

13 En su diatriba contra el imperialismo cultural de Occidente, ‘Ali Shariati toca
recurrentemente la ‘intoxicacién con el Occidente’ (gharbzadegi) que permea la vi-
sion del mundo de las élites en el poder en Medio Oriente.

14 Véase Khoury, op. cit., pp. 225-228.

15 En este sentido, como lo plantea Roger Garaudy, para dilucidar el problema
del “laicismo’ en el Islam es necesario aclarar la distincidn existente entre la relacién
de fe y politica, y aquella de Iglesia y Estado como instituciones, en “La crise actuelle
de I’état et I'lslam”, UNESCO, Coloquio Internacional sobre la Visién Moral y Po-
litica del Islam, Paris, diciembre, 1982, p. 12.
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zada se dio principalmente entre los sectores sociales ““frus-
trados” por los regimenes seculares. Se trata de los elementos
de la clase media baja urbana que, movilizados por la politica
intervencionista estatal, tampoco pudieron realizar sus expec-
tativas de movilidad social (la llamada “clase del bazaar”, for-
mada por tenderos, pequefios comerciantes, pequefios funcio-
narios, estudiantes y predicadores religiosos populistas). Este
liderazgo, si bien ha tenido una educacién moderna, ha sabi-
do captar los leit motifs de la religiosidad popular, tratando
de encuadrar politicamente la “cultura auténtica” encarnada
en el espontaneismo de los valores islimicos de las masas. En
este sentido, no proviene del establishment religioso, detenta-
dor de un Islam escolastico, que en mayor o menor medida
(salvo el caso del clero shi’ita en Irdn e Iraq) fue historicamente
cooptado por el Estado.¢

La nocidn del Islam como vehiculo contestatario para ex-
presar el descontento de los “desheredados™ y los “frustrados”
contra el aparato estatal provoca la interrogante histérica acerca
del poco poder de convocatoria de las izquierdas en el Medio
Oriente. Fundamentalmente, el comunismo no deja de ser una
ideologia occidental importada y, més ain, una versién extrema
del secularismo. En términos generales, la izquierda ortodoxa
ha estado demasiado identificada con la Unién Soviética, y ha
soslayado con cierta miopia la cuestion religiosa. Por otra parte,
las bases sociales que mas podrian convocar los movimientos
comunistas —en particular, una clase trabajadora moderna y
organizada— todavia resultan histéricamente minoritarias en
el contexto de las formaciones sociales globales del Medio
Oriente. En tltima instancia, para la década de los setenta, las
organizaciones comunistas habian sido sistemdticamente coop-

16 El pensamiento de ‘Ali Shariati es muy representativo del ‘sociologismo’ del
encuadre politico del integrismo islimico. En su sintesis de pensamiento socialista
moderno y shi’ita tradicional —con evidentes influencias de Marx, Sartre, Fanon,
Guevara, Giap y Garaudy— pretende un retorno al Islam ‘verdadero’ en un movi-
miento histérico que no estarfa dirigido por los #/ama’ (el clero conservador), sino
por los rushanfekran (los intelectuales progresistas). Shariati se declara contra la ‘in-
toxicacién con el Occidente’, el ‘marxismo vulgar’ (estalinismo), y el ‘Islam conser-
vador’ (clericalismo). En su nocién de ‘Retorno’ (Bazgasht), con corolarios seméanti-
cos como ‘renacimiento’, ‘reforma’, ‘ilustracidn’, la intelligentsia tiene un papel cla-
ve como verdaderos intérpretes de la religidn, en contraposicién al Islam escolistico
del clero.
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tadas o reprimidas por el aparato estatal en el poder. El dis-
curso de los lideres integristas, que proponia soluciones en-
raizadas en una cultura islimica que haﬁia sido abandonada
y requeria restauracién, tenia el atractivo de un lenguaje com-
prensible y aceptable para los sectores alienados de la sociedad.

La nueva utopia: perspectivas del integrismo isldmico

No hay esperanza en el retorno a la Fe tradi-
cional después de que ésta ha sido abandona-
da, dado que la condicién esencial del susten-
tador de la Fe tradicional es que no se sepa un
tradicionalista. En cuanto sepa esto, el espejo
de su Fe tradicional se rompera. Se trata de un
rompimiento que no tiene compostura y de
una separacién que no puede unirse con re-
miendos o pegindose, excepto si se le funde
en el fuego y se le da una forma nueva.

Al-Ghazzali

¢Qué direccién tomarén los llamados movimientos “revivalistas”
de integrismo islimico? A grandes rasgos podemos observar
una tendencia de penetracion y difusién de los movimientos
integristas a la gran masa de la poblacién, produciéndose un
fenémeno historicamente notable en lo que toca a una gran
movilizacién social. El Islam ha dejado de ser la religién bu-
rocratizada de los dominios de las cortes de justicia, los fidei-
comisos religiosos o los ministerios de asuntos religiosos, ni
tampoco es ya la religion osificada que monopolizaran los ula-
ma’ y otros actores sociales tradicionales. El Islam se recons-
tituye progresivamente como una ideologia de masas, a veces
con profundas tendencias espontaneistas. A la expansién de
una gase de movilizacién en los sectores mas populares de la.
poblacién corresponde también, en la mayoria de los casos,
una politizacién militante del Islam. Esto se ha observado desde
fines de la década de los setenta en Irin, Bahrain, Kuwait, Ara-
bia Saudita, Egipto, Libano, la Cisjordania, Siria, Ttnez, Ar-
gelia, Marruecos y Turquia, en donde el integrismo islimico
esta cuestionando la legitimidad de los regimenes establecidos.
Por otra parte, estos regimenes pretenden reaccionar echando
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mano al recurso de legitimidad islimico, neutralizando sus
elementos contestatarios. Asi se observa una creciente polari-
zaci6én del Islam como sistema discursivo legitimador y de-
legitimador a la vez. Cabria preguntarse en qué medida esta
tension polarizada es conducente o no a la utopia del modelo
social islimico de los integristas. De hecho, los integristas ya
han logrado presionar al Estado a acceder a algunas demandas
que empiezan a permear instituciones y usos sociales. La asi-
milacién de estas demandas es una admisién ticita del poder
desestabilizador del integrismo para regimenes en el poder.

Aungque la génesis de las utopias es siempre reactiva, cuando
se pretende llevarlas a la prictica se gestan sus caracteristicas
afirmativas. Asi, el integrismo, como una reacci6én defensiva,
pronto se torna en un proyecto creativo cuando se organiza
como movimiento politico con partidos, programas y 6rga-
nos propagandisticos, que reflejan la educacién moderna del
liderazgo. Si bien los movimientos integristas se centran en
un activismo politico de oposicién, dindole poca importancia
a la coherencia y rigor filoséfico de sus planteamientos pro-
gramaticos, son claros en la necesidad de fundamentar su uto-
pia en una autonomia biésica respecto a Occidente. Este prin-
cipio es la piedra de toque que permite al discurso integrista
convocar a grandes sectores de la sociedad, a veces muy hete-
rogéneos en su composicidn social. Aunque este principio es
reactivo, también tiene un sentido afirmativo y progresivo:
va mis alli de un mero retorno a la religién tradicional y de
la defensa de una cultura contra la erosién occidentalizadora.
Asi, el integrismo no merece necesariamente el calificativo de
“reaccionario”. En un diagnéstico prictico, el integrismo no
se opone a las bases materiales de la civilizacidon “moderna”,
a la industrializacién, o inclusive a un Estado muy interven-
cionista; simplemente propone el restablecimiento de un vincu-
lo moral entre gobierno y sociedad, ya muy desgastado por
las contingencias histéricas del poder. El principio autonomista
.de la utopia integrista isldmica, que arranca del profundo de-
sencanto de la experiencia que el Medio Oriente ha tenido
respecto a Occidente, se expresa muy claramente en la hosti-
lidad hacia la penetracién de los capitales extranjeros. No obs-
tante, y a pesar de sobretonos socialistas, el integrismo no es
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fundamentalmente una ideologia anticapitalista: la ganancia
socialmente productiva, los rendimientos financieros, las in-
versiones de riesgo y la propledad privada se aceptan sin mi-
ramientos en el pensamiento econémico de los integristas. Por
otra parte, es notable la tendencia a buscar modelos autirqui-
cos de autosuficiencia econémica nacional que impliquen la
posibilidad de un mayor control sobre aspectos de equidad dis-
tributiva de la riqueza social.”

A un nivel internacional, el integrismo islimico se pre-
senta cada vez mas como un fenémeno de difusi6n global. Aun-
que no puede hablarse de una exportacion, el ejemplo de la
revolucién isldmica de Irin comienza a producir una serie de
efectos encadenados que ya se resienten en los estados vecinos
del Golfo, en Iraq, Libano, e inclusive Malasia e Indonesia,
creando una gran oleada de inestabilidad sociopolitica. Otro
aspecto del fendmeno de difusién es el impacto irredentista
que el integrismo musulmén comienza a tener sobre mino-
rias islamicas en casi todo el mundo. Asi, las minorias musul-
manas del occxdente de China, del sur de la Unién Soviética,
la Indla, varios paises del Africa subsahariana, y del sudeste
asidtico comienzan a reivindicar sus particularismos nacionales
en movimientos politicos de corte integrista.’® También es
notable la creciente red de relaciones de solidaridad que en-
tretejen progresivamente paises y movimientos islimicos, a pe-
sar de su heterogeneidad ideolégica, disparidades econémicas,
fragmentacion politica y divisiones doctrinales (como la que
existe entre la Sunnab y la Shi’a). En todo esto es importante
destacar la manifestacion de profundos sentimientos antiocci-
dentales que no son nuevos —forman parte de un patrén histé-
rico que arranca de las Cruzadas y se consolida con la experien-
cia colonial y neocolonial— pero que ahora tienen como punto
focal a las dos potencias hegeménicas del orden mundial. Se

17 Al analizar las perspectivas de la movilizacién shi’ita hacia la consecucién de
un nuevo papel politico e histérico en el escenario libanés, Fouad Ajami apunta que
“el espacio y recursos para cualquier npo de utopias no existen en el Libano . . . las
utopias no florecen en pequefias economias de comercio y servicios”, en loc. at., p. 794.
18 A otro nivel, es observable un indicio de intolerancia de los movimientos in-
tegristas hacia minorfas confesionales, sectarias o étnicas que por razones histéricas
han buscado una identificacién, en mayor o menor grado, con el Occidente, como
intermediarios econémicos o agentes politicos.
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concibe a los Estados Unidos y a la URSS negativamente por
sus politicas regionales expansionistas e intervencionistas, y
por los clientelazgos politicos que establecen con regimenes
poco populares entre las masas movilizadas por el integrismo.
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Medio Oriente-Islam fundamentalismo islimico hermanos musulmanes

EL FUNDAMENTALISMO

ISLAMICO EN EGIPTO (I)*
IDEOLOGIA Y PRACTICA POLITICA
DE LOS AL-IKHWAN AL-MUSLIMUN

[LOS HERMANOS MUSULMANES] EN EGIPTO

ROBERTO MARIN GUZMAN
Universidad de Costa Rica

ElIslam propone soluciones independientes a los problemas humanos. El
Islam es una filosofia comprehensiva y una entidad homogénea. Intro-
ducir en é] algin elemento ajeno significaria su ruina.!

Esas palabras las escribié Sayyid Qutb, miembro de los
al-Tkbwan al-Muslimun, quien fue también uno de los masim-
portantes lideres del fundamentalismo islimico en Egipto.
Qutb fue sin duda uno de los dirigentes de los Hermanos Mu-
sulmanes que mayor impacto tuvo tanto dentro como fuera
del pais, por su ideologia y por sus planteamientos radicales y
violentos. ’

Una publicacién de los Hermanos Musulmanes de Egip-
to nos explica, en unas pocas lineas, las injusticias sociales
existentes en este pais y ll:)s problemas que dichas injusticias
pueden generar. De hecho esta publicacidon deja entrever la
alternativa religiosa del grupo frente a las injusticias del régi-
men, cuando asegura:

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 24/08/2001 y aceptado
para su publicacién el 27/09/2001.

* Este ensayo sobre el fundamentalismo islimico en Egipto constituye una in-
troduccién general al tema. Sin embargo, por razones de extensién se dividi6 en dos
partes que se publican en dos ntimeros de la revista Estudios de Asia y Africa. El lector
debera considerar, no obstante, ambos articulos como una unidad tematica.

! Sayyid Qutb, Al-‘Adala al-Ijtima ‘iyya fi al-Islam, El Cairo, 1945, p. 90.

[471]

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:39:23 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

109



110

472 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXVI: 3, 2001

La clase gobernante en Egipto se ha apropiado de privilegios sin prece-
dente. El ciudadano comin percibe en Egipto una deslumbrante des-
igualdad. Muchas de las leyes recientes sirven y defienden los intereses
de los pocos que estin en la clspide. La injusticia genera toda clase de
enfermedades sociales: soborno, nepotismo, estafa y sabotaje de la mora-
lidad humana...? Estas son tremendas fortunas de unos pocos, que mues-
tran despliegues opulentos para que todos los vean. Lo que los ricos
estin gastando en forma ostentosa en lujos... ¢no podrian usarlo para
aliviar un poco las penurias de los necesitados? Si nosotros no tomamos
de los ricos para dar a los pobres, ¢no estaremos violando los mandatos
del Sagrado Qur’an?, ¢no estariamos dejando entonces nuestra nacién
y nuestro gobierno a merced de la ira de Dios?’

Los pensamientos anteriores muestran algunas de las causas
de los movimientos fundamentalistas en Egipto: la corrupcién
del gobierno y sus planteamientos seculares y la distribucién des-
igual de la riqueza, que lleva a la lucha de clases y a la amplia-
cién de la brecha social. Los Hermanos Musulmanes propo-
nen entonces y nos plantean la alternativa religiosa frente a lo
que ven como los g’acasos del secularismo. Algunos miem-
bros mas radicales de la Hermandad, como Sayyid Qutb, ha-
blan también del uso de la violencia para lograr los objetivos.
¢Por qué el uso de la violencia como alternativa? ¢Por qué el
rechazo ala sociedad existente? ¢Cual es la ideologia que susten-
ta toda la praxis politica de los Hermanos Musulmanes? ¢Cémo
justifican con argumentos religiosos los medios violentos para
lograr los fines? Esta primera parte del estudio sobre el funda-
mentalismo islamico en Egipto responde a estas interrogantes
y tiene como proposito analizar con detalle las principales cau-
sas politicas, sociales, econdmicas y religiosas de los al-Tkbwan
al-Muslimun, sin duda uno de los mas importantes movimien-
tos fundamentalistas en este pais. También se estudian las doc-
trinas y los medios que han propuesto los al-lkhwan al-Musli-
mun en Egipto para lograr sus fines.

2 Al-Da‘wa, febrero de 1977, p. 16.
3 Al-Da‘wa, febrero de 1977, p. 7.
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Origen e historia de los al-ITkhwan al-Muslimun
[Los Hermanos Musulmanes] en Egipto: ideélogos,
doctrinas y praxis politica

Egipto es sin duda uno de los més importantes paises musulma-
nes. En primer lugar porque aqui se encuentra la Universidad
de al-Azhar, la mas importante universidad de estudios islami-
cos en el mundo, y en segundo lugar porque en este pais se han
iniciado varios de los movimientos de reforma y de renovacién
religiosa islamica.* Entre éstos desempefi6 un papel preponderan-
te el de al-Salafiyya, una aspiracion reformista hacia finales del si-
glo x1x, que deseaba rescatar los valores de los antepasados. Con-
t6 este movimiento con grandes personalidades como Jalal al-
Din al-Afghani, Rashid Rida y el egipcio Muhammad ‘Abduh.®

4+ Hassan Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, en Arab
Studies Quanrterly, vol. V1, niims. 1-2, 1982, pp. 54-74, en especial p. 55. Véase tam-
bién: Sayyid Uwais, Al-Kbulud fi al-Turath al-Thaqafi al-Misri, Dar al-Ma'arif, E] Cairo,
1965, passim. Manuel Ruiz Figueroa, El Islam: religién y Estado, El Colegio de Méxi-
co, México, 1996, pp. 145-146.

% Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age, 1798-1939, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge, 1983, passim, en especial pp. 130-160 y pp. 161-192, para un
estudio detallado sobre los discipulos seguidores de su pensamiento. P.J. Vatikiotis,
The History of Modern Egypt. From Mubammad ‘Ali to Mubarak, The Johns Hopkins
University Press, Baltimore, 1991, passim, en especial p. 107, pp. 184-188, p. 190, pp. 194
198, p. 203, p. 216, pp. 225-226, pp. 241-245, pp. 328-332. Hamid Enayat, Modern Isla-
mic Political Thought, The University of Texas at Austin Press, Austin, 1981, passim,
en especial p. 28, pp. 41-42, pp. 47-56. Roberto Marin Guzmin, La Guerra Civil en el

. Libano. Andlisis del contexto politico-econémico dél-Medio Oriente, Editorial Texto,
San José, 1985 (segunda edicion, 1986), pp. 128-130. Muhammad ‘Abduh, A/-Kitabat
al-Styasiya, Dar Mu’asasa al-‘Arabiyya li Dirasat wa al-Nashr, Beirut, 1972, pp. 367-
370. Montgomery Watt, Islamic Fundamentalism and Modernity, Routledge, Londres y
Nueva York, 1989, pp. 51-53. Malcolm Kerr, Islamic Reform. The Political and Legal
Theories of Mubammad ‘Abdub and Rashid Rida, University of California Press, Ber-
keley & Los Angeles, 1966, pp. 2-3. Sobre el grupo de a/-Salafiyya, véanse pp. 3 ss. So-
bre Muhammad ‘Abduh pp. 103-152. Sobre Rashid Rida, pp. 153-186. También: Henri
Laoust, “Le reformisme orthodoxe des ‘Salafiyya’ et les caractéres généraux de son or-
ganisation actuelle”, en Revwe des études islamiques, vol. V1, 1932, pp. 175-224. Sami
A. Hanna y George H. Gardner, Arab Socialism, E.J. Brill, Leiden, 1969, pp. 205-206.
Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 56 y pp. 68-69. Ruiz
Figueroa, El Islam: religién y Estado, passim, en especial p. 145, pp. 149-154, pp. 156
163, pp. 165-166. Véanse también: Rashid Rida, “Al-Turk wa al-‘Arab”, en Al-Manar,
vol. II, El Cairo, 1900, pp. 169-172. Rashid Rida, “Madaniyyat al-‘Arab”, en Al
Manar, vol. I1I, El Cairo, 1900, pp. 289-294. Toufic Fahd, “El Islam y las sectas islimi-
cas”, en Henri-Charles Puech, Las religiones constituidas en Asia'y sus contrarreformas,
Editorial Siglo XXI, México, 1982, pp. 1-220.
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Al-Salafiyya, no obstante, siguid los lineamientos de conformi-
dad con el sistema politico, lo que hacia los afios treinta cuestio-
naron los al-Tkbwan al-Muslimun (los Hermanos Musulmanes),
grupo fundado en Egipto, y que de ahi se difundié por otros
paises arabes vecinos, como Siria, Jordania y Palestina.
Hasan al-Banna’, un hombre de gran personalidad y caris-
ma fund$ el grupo de los al-Tkbwan al-Muslimun en Isma ‘iliyya,
en Egipto en el afio 1928.¢ El mismo al-Banna’ puso el nombre
a su agrupacién cuando dijo: “Nosotros somos los hermanos
al servicio del Islam; por lo tanto, somos los Hermanos Mu-
sulmanes.” El grupo surgid debido a los serios problemas eco-
némicos, sociales y politicos que afrontaba entonces el pais en
esos afios de posguerra. A lo anterior se pueden afiadir tam-
bién la difusion de la cultura europea, los planes de seculari-
zacién y la imposicién economica del Occidente. Como estos
asuntos venian viviéndose en Egipto desde la segunda mitad
del siglo x1x, se habian ido generan& varios planes nacionalistas

¢ Hrair Dekmejian, Islam in Revolution. Fundamentalism in the Arab World,
Syracuse University Press, Syracuse, 1995, pp. 74-75. Véanse también: Rif‘at al-Sa‘id,
Hasan al-Banna’, El Cairo, 1979, passim, en especial pp. 46-59. Morroe Berger, Islam
in Egypt Today. Social and Political Aspects of Popular Religion, Cambridge University
Press, Cambridge, 1970, p. 91. Enayat, Modern Islamic Political Thought, p. 84. Roger
Owen, State, Power and Politics in the making of the Modern Middle East, Routledge,
Londres y Nueva York, 1992, passim, en especial pp. 170-171, pp. 178-182. Ishag Musa
al-Husayni, Al-Tkhwan al-Muslimun, Beirut, 1952, passim. Kenneth Cragg, Counsels
in Contemporary Islam, Edinburgh University Press, Edimburgo, 1967, pp. 113 ss.
Richard P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, Oxford University Press,
Nueva York y Oxford, 1993, pp. 1-11. Nazih Ayubi, “The political revival of Islam:
The case of Egypt”, en International Journal of Middle East Studies, vol. X1I, nim. 2,
1980, pp. 481-499, en especial p. 488. Olivier Carré, Mystique et politique. Lecture ré-
volutionnaire du Coran par Sayyid Qutb, frére musulman radical, Les Editions du Cerf,
Paris, 1984, pp. 7-8. Watt, Islamic Fundamentalism, pp. 53-55. Gilles Kepel, Muslim
Extremism in Egypt. The Prophet and Pharaoh, University of California Press, Berkeley
y Los Angeles, 1984, pp. 26-27. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in
Egypt”, p. 59. Saad Eddin Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: the Muslim
Brotherhood and Sadat”, en Arab Studies Quarterly, vol. V1, ntims. 1-2, 1982, pp. 75-93,
en especial p. 75. Nazih Ayubi, £l Islam politico. Teorias, tradicion y rupturas, Edicio-
nes Bellaterra, Barcelona, 1996, passim, en especial p. 110. Véase también: Wilda Celia
Western, Alguimia de la Nacién. Nasserismo y poder, El Colegio de México, México,
1997, pp. 92-93. Roberto Marin Guzman, E! fundamentalismo islémico en el Medio
Oriente contempordneo, Editorial de la Universidad de Costa Rica, San José, 2000,
passim, en especial pp. 115-116.

7 Citado por Husayni, Al-Tkbwan al-Muslimun, pp. 17-19. También lo cita Mit-
chell, The Society of the Muslim Brothers, p. 8.
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como respuesta. Entre ellos se pueden mencionar la revuelta
de ‘Urabi Pasha en 1881 y las luchas nacionalistas contra la
presencia britanica, dirigidas por Mustafa Kamil, Muhammad
Farid y Sa‘ad Zaghlul.* También se puede agregar la lucha del
reformismo islamico de la al-Salafiyya por sus planteamientos
de volver sobre las fuentes, el Quran y la Sunna.®

Posteriormente llegaron las otras influencias europeas del
socialismo, el liberalismo, el fascismo, con la consecuente reac-
cién de los nacionalistas en el partido Wafd." Los Hermanos
Musulmanes de Hasan al-Banna’ buscaban rescatar los funda-
mentos (asas, pl. usus) del Islam, pues opinaban que se habian

erdido. La da*wa (lamado, prédica) de los al-Ikbwan al-Mus-
fimun apelaba a todos los musulmanes para rescatar los princi<
pios propios de la religién, y volver sobre las bases religiosas,
econdmicas y politicas del Islam. Simultaneamente los naciona-
listas pretendian instaurar los valores patrios, las bases de la
nacién. Esto significaba también la bisqueda de la identidad
contra el dominio extranjero que difundia el capitalismo con
todas sus formas de imposicién econémica y expansién de la
cultura Occidental.

Desde finales de los afios treinta los al-Ikhwan al-Muslimun
conétituian un fuerte grupo que contaba con numerosos segui-
dores, procedentes de todos los sectores sociales: burécratas,
profesionales, estudiantes, profesores, trabajadores, obreros,

$ Peter Holt, Egypt and the Fertile Crescent. 1516-1922, Cornell University Press,
Ithaca, 1980, passim, en especial pp. 222-224, p. 226, pp. 228-229. Vatikiotis, The History
of Modern Egypt, passim, en especial pp. 175-176, pp. 200229, p. 235, pp. 240-257.
Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, pp. 484-485. Ahmad S.
Moussalli, The Ideological and Political Discourse of Sayyid Qutb, American University
of Beirut, Beirut, 1992, passim, en especial pp. 123-133. Watt, Islamic Fundamentalism,
passim, en especial pp. 47-51. También: Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative
in Egypt”, passim, en especial p. 57 y p. 68.

% Hourani, Arabic Thought, passim, en especial pp. 130-160. Watt, Islamic Funda-
mentalism, pp. 51-53. Kerr, Islam# Reform, pp. 103-152. Hanna y Gardner, Arab So-
cialism, passim, en especial pp. 202-216 y pp. 266-274. Ibrahim, *An Islamic alternative
in Egypt: the Muslim Brotherhood and Sadat®, pp. 75-76. Ayubi, El Islam Politico,
p- 110. )
1 James A. Bill y Carl Leiden, Politics in the Middle East, Little, Brown and
Company, Boston y Toronto, 1979, passim, en especial p. 294. Véanse también: Arthur
Goldschmidt, “The Egyptian Nationalist Party: 1892-1919", en Peter M. Holt, Political
and Social Change in Modern Egypt, Oxford University Press, Londres, 1968, pp. 308-
333. Marin Guzmin, La Guerra Civil en el L{bano, passim, en especial pp. 82-84.
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pequefios comerciantes y también algunos campesinos.! El
grupo empezo a presionar ya ejercer influencia en la politica
egipcia, al tiempo que surgian simpatizantes de la Hermandad
en otros paises vecinos.

Hasan al-Banna’ llegb a tener un gran impacto como uno
de los licleres importantes y originales de los movimientos de
renovacion del Islam. En opini6n de un experto en el tema,?
Banna’ llegd a tener las siguientes caractensncas que lo diferen-
cian de los otros movimientos de renovacién islamica: una
ideologia activa, una estructura organizativa, una liderazgo ca-
rismatico, una gran masa de seguidores, y una orientacion prag-
matica.

El grupo de los al-Ikbwan al-Muslimun no tuvo la profun-
didad filoséfica de otros movimientos, como por ejemplo la
al-Salafiyya, que ya se ha mencionado. Sin embargo, los Herma-
nos Musulmanes tuvieron éxito en unir u organizar con ma-
yor fuerza a las masas de seguidores, como no lo ha logrado
ningln otro movimiento de renovacion islimica de tiempos
recientes, excepto el caso de Iran.”” El mismo Hasan al-Banna’
sefial sus planes con las siguientes palabras:

Mis hermanos, ustedes no son una sociedad de beneficencia, ni un par-
tido politico, ni una organizacién local que tiene propdsitos limitados.
Ustedes son mas bien una nueva alma en el corazdn de esta nacién para
darle vida de acuerdo con los principios del Qur’an. Ustedes son una
nueva luz que alumbra para acabar con la oscuridad del materialismo,
por medio del conocimiento de Dios. Ustedes constituyen una voz po-
derosa que se eleva para proclamar el mensaje del Profeta y deben sentirse
a si mismos como los que cargan el peso que todos los demas han rehu-
sado soportar. Cuando les pregunten qué es lo que ustedes proclaman,

' Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 12-19, para mis detalles sobre
la fuerza del grupo de los al-lkbwan al-Muslimun en El Cairo de 1932 a 1939. Dekmejian,
Islam in Revolution, p. 75.

2 Dekmejian, Islam in Revolution, p. 75.

 Para mas informacion sobre la revolucién islimica de Iran y el triunfo del
fundamentalismo, véanse: Michael Fischer, Iran. From Religious Dispute to Revolution,
Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, 1980, passim. Nikkie R. Keddie,
Roots of Revolution. An Interpretative History of Modern Iran, Yale University Press,
New Haven, 1981, passim. Roberto Marin Guzman, El Derrumbe del Viejo Orden en
Irdn. Ensayo bistérico sobre la caida de la dinastia Pahlavi (1925-1979), Editorial de la
Universidad de Costa Rica, San José, 1989, passim.
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contesten que [ese llamado] es el Islam, el mensaje de Muhammad, la re-
ligidén que contiene dentro de si el gobierno y que la libertad es una de
sus obligaciones. Si les dicen 1ﬁe son politicos, contesten que el Islam
no admite esas distinciones. Si los acusan de ser revolucionarios, contes-
ten: ‘Nosotros somos voces para el bien y la paz, en lo que creemos
profundamente y de lo que estamos orgullosos. Si alguien se levanta
contra nosotros o se interpone en el sendero de nuestro mensaje, debe-
ré recordar que Dios nos permite defendernos y luchar contra cualquier
injusticia.’

Durante la Segunda Guerra Mundial las aspiraciones re-
hglosas de instaurar un Estado Islamico, asi como la tenaz opo-
sicion a los britanicos y al gobierno egipcio, al que consi-
deraban corrupto y pro-Occidental, hicieron aparecer a los
Hermanos Musulmanes con un papel relevante en la lucha
contra el régimen.”® Cuando los al-Tkhwan al-Muslimun orga-
nizaron actividades secretas con el al-Nizam al-Khass (La Or-
ganizacién Especial) y el al-Jibaz al-Sirri (El Aparato Secreto)
provocd la represién del gobierno y el encarcelamiento en re-
petidas ocasiones de Hasan al-Banna’ y de algunos de sus segui-
dores.

Al terminar la Segunda Guerra Mundial los Hermanos
Musulmanes continuaron con empefio su oposicidn al gobier-
no,a los britanicos y al partido del Wafd, no obstante la repre-
sién que deblan enfrentar. Para entonces se calculaba que la
organizacion tenfa cerca de un millén de seguidores.'é La Her-
mandad insistia en la necesidad de rescatar los valores morales
de la sociedad. Por ello en 1945 los al-Ikhwan al-Muslimun se

“ Citado por Dekmejian, Islam in Revolution, p. 76. Marin Guzman, El Funda-
mentalismo Islamico, p. 118.
** Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 19-29.
¢ Dekmejian, Islam in Revolution, p. 76. Ziad Abu-Amr, Islamic Fundamentalism
in the West Bank and Gaza, Indiana University Press, Bloomington, 1994, p. 2. Roberto
'Marin Guzmén “La alternativa religiosa frente al secularismo. Origen, dcsarrollo y
aspiraciones del fundamentalismo islimico en Palestina”®, en Estudios deAm y Africa,
vol. XXXIV, ndimero 2 (109), 1999, pp. 295-323. Robcrto Marin Guzmin “El Funda-
mentalismo islimico en Palestina: doctrina y praxis politica®, en Panorama de un
mundo cambiante, Editorial de la Universidad de Costa Rica, San José, 1995, pp. 227-
239, en especial p. 230. Véanse también: Al-Ahram, septiembre de 1947 (todo el mes).
Jacques Berque, L 'Egypte. Impérialisme et revolunon‘?dmons Gallimard, Paris, 1967,
passim, en especial pp. 630-632. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 35-36.
Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 59.
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reunieron para discutir sus principios establecidos en la quin-
ta reunién celebrada en 1939. En esta reuni6én en 1945 Hasan
al-Banna’ presentd un conjunto de estatutos comprehensivos
que llamé Qanun al-Nizam al-Asasi li-Hayat al-Ikbwan al-Mus-
limin al-‘Amma que modificados en 1948 y suplementados en
1951, dieron origen a la carta de constitucion de los al-Tkbwan
al-Muslimun.V

Esta constitucion establecié la forma administrativa de la
sociedad y el control del poder basado en la delegacién tedri-
ca de la autoridad, la Guia General (a/-Murshid al-‘Amm), un
Consejero de la Guia General (Maktab al-Irshad al-‘Amm) y
la Asamblea Consultiva (a/-Hay'at al-Ta’sisiyya).’® Esta cons-
titucién y los programas de los al-Tkhwan al-Muslimun eran
instrumentos contra el Wafd y contra los comunistas. Debi-
do a que se dirigian contra estos altimos, no obstante la opo-
sicién al régimen, el gobierno intent6 atraer a los Herma-
nos Musulmanes a su lado. Para ello les permiti6, en mayo de
1946, la publicacién de su periédico Jaridat al-Ikhwan al-
Muslimin.” Sin embargo, al-Banna’ insistia en advertir a los
Hermanos Musulmanes que se prepararan para la Jibad (La
Guerra Santa), la cual para la época seria necesaria también en
Palestina.

Para 1948 al-Tkhwan al-Muslimun era un grupo de gran ac-
tividad politica y de una persistente lucha contra el gobierno
egipcio. Los Hermanos Musulmanes también participaban acti-
vamente en la violencia en las calles, en especial en El Cairo.
Estas luchas inclusive llevaron al asesinato de algunas prominen-
tes personalidades. El primer ministro, Mahmud Fahmi Nugra-
shi,® temiendo perder el control del gobierno, dirigi6 una vio-
lenta represién contra los Hermanos Musulmanes y ordend

v Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 36-37. Véase también: Marin
Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 119-120.

 Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, p. 36. Véase también: Marin Guz-
man, El fundamentalismo islémico, p. 120.

 Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, p. 42. Véase también: Marin Guz-
man, El fundamentalismo islémico, p. 120.

® Véanse: Al-Abram, 21 de septiembre de 1947. Berque, L’Egypte. Impérialisme
et révolution, pp. 632-633. Para mis detalles véase también: Mitchell, The Society of the
Muslim Brothers, pp. 56-60 y p. 67. Carré, Mystigue et politigue, pp. 152-153.
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disolver esta agrupacion el 8 de diciembre de 1948, asi como
confiscar los fondos y propiedades de la Hermandad. En opi-
ni6n de las autoridades los al-Tkhwan al-Muslimun estaban pla-
neando una revolucion total, como lo probaban las bombas
que explotaron en el Cinema Metro (1946) y en el Cinema Mia-
mi (1947) que destruyeron parcialmente estos centros. Segiin
el gobierno, estos atentados tendian a una escalada que podia
afectar a toda la sociedad. En esos momentos la represién mi-
litar y policial reveld las verdaderas dimensiones di la organi-
zacibdn, su expansion por todo el pais y su peso politico de
oposicion, lo que hasta entonces se desconocia.?!

En lucha contra las autoridades y como respuesta a la repre-
sién politica, un miembro de al-Tkhwan al-Muslimun, ‘Abd al-
Majid Ahmad Hasan, de 23 afios de edad y miembro de los
Hermanos Musulmanes desde 1944, asesiné al primer minis-
tro Nugqrashi el 28 de diciembre de 1948. Con rapidez se nom-
bré primer ministro a ‘Abd al-Hadi, que no cesé en el empe-
fio de defender al gobierno y acrecento la represion contra los
Hermanos Musulmanes.?? La acusacidn de que estaban invo-
lucrados en el asesinato del primer ministro Nuqrashi desat
una mas estricta y violenta represién contra ellos. El desconten-
to de amplios sectores de la poblacién contra la violencia de
los al-Tkbwan al-Muslimun y por el asesinato del primer minis-
tro Nugqrashi, se manifesto durante el funeral de esta figura
politica, cuando muchos gritaban las proféticas palabras; “Muer-
te a Hasan al-Banna’”.? Estas represiones llevaron finalmente
al asesinato de Hasan al-Banna’, el 12 de febrero de 1949, aparen-
temente perpetrado por agentes del gobierno, aunque esto wlti-
mo nunca se pudo probar. A nadie se arresté ni a nadie nunca
se ajusticio por este asesinato.? Los al-Tkbwan al-Muslimun nom-

2 Para mis informacidn al respecto véanse: Tariq al-Bishri, Al-Haraka al-Siyasiya
fi Misr. 1945-1952, El Cairo, 1973, passim. Hanafi, “The relevance of the Islamic alter-
native in Egypt”, pp. 58-59. Vatikiotis, The History of Modern Egypt, p. 367. Mitchell,
The Society of the Muslim Brothers, pp. 60-67.

2 Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 60-67 y p. 80. Al asesino del
primer ministro Nugrashi, ‘Abd al-Majid Ahmad Hasan, se le sentencié a muerte y
se le ejecutd el 25 de abril de 1950. (Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, p. 73).

3 Citado por Mitchell, The Society of the Muslim Brotbers, p. 67.

¥ Husayni, Al-Tkbwan al-Muslimun, pp. 113-115. Vatikiotis, The History of Mo-
dern Egypt, p. 530. Para mis detalles sobre la muerte de al-Banna’, véanse: Kepel,
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braron a Hasan al-Hudaybi como sucesor de Hasan al-Banna’
en la direccién de la Hermandad.®

Cuando en enero de 1950 volvid a ganar el partido del Wafd,
se detuvo la represién contra los al- Ikbwan al-Muslimun y €l

o recupero su estatus legal. En los proximos dos afios la
lucE contra los britanicos por el canal y la oposicién al rey
Farugq fue constante y hubo grandes manifestaciones que lleva-
ron inclusive a la violencia de quemar en el centro de El Cairo,
el 26 de enero de 1952, los establecimientos y las propiedades
de los occidentales en la capital egipcia.? El 26 de julio de 1952
Muhammad Najib y Jamal ‘Abd al-Nasser en un golpe de Esta-
do acabaron con el gobierno que consideraban corrupto y pro-
Occidental del rey Faruq.”

A pesar de los nuevos proyectos y las muchas expectativas
del gobierno de Nasser a partir de 1954, y aunque su lucha na-
cionalista coincidia en muchos aspectos con los Hermanos Mu-
sulmanes, éstos tenian métodos y fines diferentes. Por ello se
opusieron a sus aspiraciones seculares, dirigidos en esta lucha
por su lider Hasan al-Hudaybi.?*

La oposicién delos Hermanos Musulmanes contra Nasser
cobré mayor intensidad cuando el presidente firmé un acuer-
do con los britanicos respecto de la evacuacién de la zona del
canal (19 de julio de 1954).” Los al-Ikbwan al-Muslimun conside-

Muslim Extremism in Egypt, p. 36. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 71-
72y pp. 80-81. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 59. Ma-
rin Guzman, El fundamentalismo islimico, p. 122.

B Carré, Mystique et politique, p. 12, p. 15, pp. 17 ss. Kepel, Muslim Extremism in
Eg)pt P 36y p. 93. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, p. 85. Marin Guzman,
Elfu talismo isldmico, p. 122.

% Vatikiotis, The Htstory of Modern Egypt, p. 530. Bishri, Al-Haraka a)-Siyasiyafi
Misr. 1945-1952, passim. Ahmad Murtada al-Maraghi, Ghara’ib min ‘Ahd Farug wa Bi-
dayat al-Thawra al-Misriyya, Beirut, 1976, passim. ‘Adil Sabit Faruq al-Awwal al-Malik
al-Ladhi Ghadara Bibi al-Jami’, El Cairo, 1989, passim. Anouar ‘Abdel-Malek, Egipto
sociedad militar, Tecnos, Madrid, 1967, pp. 56-57. Roberto Marin Guzman, Introduc-
cidn a los estudios isldmicos, Editorial Nueva Década, San José, 1983, pp. 238-253.

¥ Ruiz Figueroa, El Islam: religion y Estado, p. 179.

 Para mis detalles véase: Carré, Mystigue et politique, p. 20. También: Mitchell,
The Society of the Muslim Brotbers, p. 85.

» Los Hermanos Musulmanes en su publicacién Jaridat al-lkbwan al-Muslimin se
oponian con fuerza a los britanicos y a Nasser. Véase: Jaridat al-Tkbwan al-Muslimin,
20 de mayo de 1954. Los ataques contra el gobierno se intensificaron unos dos meses
después de que Nasser firmara el acuerdo con los britanicos. Para mis informacién
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raban que ese acuerdo traicionaba los intereses nacionales egip-
cios. La re?resién del gobierno se intensific6 y cobré mayor
fuerza a raiz del intento de asesinar a Nasser el 26 de octubre
de 1954, pues se acusé a los al-Tkbwan al-Muslimun de ser culpa-
bles del atentado. Los elementos leales al gobierno y los que
apoyaban a Nasser en forma irrestricta, enfurecidos en una
gran marcha en El Cairo gritaban: “Muerte a los traidores”,
“Fuego a los Hermanos”, “Muerte a los Hermanos del Demo-
nio”.*® Muchos de estos enfurecidos manifestantes se dirigie-
ron a las oficinas de los al-Tkhwan al-Muslimun y las quemaron
después de saquearlas. Nasser al mismo tiempo reprimié sin
misericordia a la Hermandad, arresté a sus lideres, inclusive a
al-Hudaybi, y cerca de 4 000 miembros mas. Ademas de todo
esto, Nasser ordend ahorcar a seis lideres de los al-Tkhwan al-
Muslimun y a muchos de los encarcelados se les torturd.”
Durante esos afios de lucha contra Nasser y de la obstina-
da oposicion de los al-Tkhwan al-Muslimun a los britanicos, los
Hermanos Musulmanes siguieron publicando su periddico,
Jaridat al-Ikhwan al-Muslimin, y llamaron a la Jibad contra los
britanicos. No cesaron de protestar contra la administracién
de Nasser, lo que expresaron asimismo en sus publicaciones.
También se quejaron de la estricta represion politica de que
eran victimas.*2 Los al-Tkbwan al-Muslimun adoctrinaban a sus

véase también: Rayat al-Sha'b, 29 de junio de 1954, publicacién de los comunistas que
asimismo se oponian a Nasser y a los britanicos.

% Citado por Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 151-152.

3 Un recuento de las razones por las que el gobierno de Nasser tratd de liquidar
alos Hermanos Musulmanes se encuentra en un articulo de Shams al-Din al-Shinnawi,
publicado en A/-Da‘wa, Octubre de 1976, pp. 5-57. Véase también: Dekmejian, Islam
in Revolution, p. 77. Véanse también: Jabir Rizq, Madbabih al-Tkbwan ;.
al-Nassir, Dar al-I'tisam, El Cairo, 1977, passim. Hrair Dekmejian, Egypt under . .
State University of New York Press, Albany, Nueva York, 1971, passim, en especial
pp- 257 ss. Berger, Islam in Egypt Today, p. 91. Enayat, Modern Islamic Political Thought,
p- 84. Cragg, Counsels in Contemporary Islam, p. 117. Para mis detalles sobre la aboli-
cion de las cortes de la Shari‘a véase: Nadav Safran, “The Abolition of the Shar‘i Courts
in Egypt”, en Muslim World, vol. XLVIII, 1958, pp. 20-28 (Part I) y vol. XLV,
1958, pp. 125-135 (parte II). También: Carré, Mystigue et politigue, p. 11. Mitchell,
The Society of the Muslim Brothers, pp. 133 ss. y p. 151 para mas detalles sobre el
atentado contra la vida de Nasser. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in
Egypt”, p. 60. También: Marin Guzman, E! fundamentalismo islimico, p. 124.

32 Para mis detalles véase: Jaridat al-lkhwan al-Muslimin, 20 de Mayo de 1954,
passim. También: Husayni, Al-Tkbwan al-Muslimun, p. 82.
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seguidores con a/-Mawt Fann (la muerte es arte) y Fann al-Mawt
(el arte de la muerte), por lo que la Jibad era factible y tendria
entonces seguidores para la destruccion de la sociedad egipcia,
a la que consideraban ser de la Jabiliyya.

Algunos afirmaban que el antagonismo entre los Herma-
nos Musulmanes y Nasser se debia a las diferencias personales
entre el lider politico y Hasan al-Hudaybi. Nasser no podia
aceptar la oposicién de los al-Tkbwan al-Muslimun ni su lema
referido al presidente de “Muerte a los Traidores.” Por esta ra-
z6n Nasser puso en practica estrictos controles para detener a
la Hermandad y llevé a cabo una insistente campaiia de des-
prestigio de los al-Tkbwan al-Muslimun en la prensa egipcia.

Al mismo tiempo, aparentemente, el gobierno provocaba
incidentes, como el reportado en la mezquita de los Herma-
nos Musulmanes en Tanta, cuando una pelea provocd tam-
bién que el imam de la mezquita amenazara con un cuchillo a
sus oponentes. La prensa reporté este incidente como: “La
agres16n de los Hermanos Musulmanes contra la gente”. Des-
pués se supo en El Cairo que habia elementos oficiales envia-
dos por el gobierno para provocar el altercado. Para entonces
era evidente la lucha constante de los Hermanos Musulmanes
contra Nasser, al punto que los comunistas en su publicacion
clandestina Rayat al-Sha ‘b, aseguraban: “La resistencia a la revo-
lucién esta dirigida por dos fuerzas basicas: el Partido Comu-
nista y el grupo de los Hermanos Musulmanes”,* y sefialaba
que debia de haber un esfuerzo comin para derribar el gobier-
no de Jamal ‘Abd al-Nasser. Sin embargo, para los al-Tkhwan
al-Muslimun la alianza con los comunistas era de todo punto
imposible.

En esos mismos afios se puede notar un enorme contraste
entre los Hermanos Musulmanes y las 6rdenes sufies o misti-
cas, también grupos religiosos en Egipto. Las 6rdenes sufies,
por medio de su al-shaykb al-mashaykb (sufi, dirigente supre-
mo de todas las rdenes sufies en Egipto) hablaban en favor de

 Citado por Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, p. 140. Para mis deta-
lles véanse también pp. 135-14Q.

# Rayat al-Sha‘b, 29 de junio de 1954, citado por Mitchell, The Society of the Muslim
Brothers, pp. 140-141. También: Marin Guzmin, El fundamentalismo islimico, p. 125.
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la Revolucién Nasserista, mientras los al-Tkbwan al-Muslimun
se oponian al presidente Nasser.

Es oportuno recordar que algunos consideran que Salah
al-Din (Saladino) fue quien establecié este puesto de dirigente
supremo de las 6rdenes sufies en Egipto.”® Para algunos inves-
tigadores esta posicion la instaur6 Muhammad ‘Al en el siglo
- XX con el propésito de controlar mejor a las drdenes religio-

as.* Otros investigadores lo consideran mis tardio en el siglo
XIX,” mientras algunos creen que durante la época otomana el
puesto no existid, como tampoco antes del siglo xv1, por lo
que sus origenes deben buscarse en tiempos mas recientes.*®

Los diversos lideres de las numerosas drdenes sufies siem-
pre fueron influyentes y durante el tiempo del dominio oto-
mano tuvieron también algin grado de independencia de Egip-
to e inclusive llegaron a desafiar al poder del Estado. Asimismo,
gozaron del respeto de los gobernantes y lograron cortar cual-
quier intervencién del gobierno central en la administracion
de los asuntos internos de sus drdenes misticas. Ellos defen-
dian a sus miembros de la tirania de los gobernantes y con fre-
cuencia sus seguidores eran mas leales a las drdenes misticas
que al Estado, al que veian demasiado lejano.* Por otra parte,
los diferentes gobernantes con frecuencia buscaron el apoyo
de los shuyukbh y sobre todo del al-shaykh al-mashaykh para
asuntos religiosos y de administracion del Estado. De esta ma-
nera el gobierno cumplia su propdsito de tener mayor estabi-
lidad y evitar a toda costa cualquier conflicto con las 6rdenes
religiosas.®

* Sobre Salah al-Din (Saladino) véanse: Hamilton Gibb, The Life of Saladin,
Clarendon Press, Oxford, 1973, passim. A.N. Poliak, “The Ayyubid Feudalism”, en

Journal of the Royal Asiatic Society, 1939, pp. 428-432. Berger, Islam in Egypt_ ngay :

P- 69. Malcolm Cameron Lyonsy D.E.P. Jackson; Saladin. The Politics of the Holy
War, Cambridge University Press, Cambridge, 1986, passim.

% Véanse por ejemplo: Octave Depont y Xavier Cappolani, Les confréries religien-
ses musulmanes, Argel, 1897, pp. 242-244.

¥ Hamilton Gibb y Harold Bowen, Islamic Society and the West, Londres, 1957,
p- 199.

% Tawfiq al- Tawil, Al-Tasawwuf fi Misr, s.p.i., El Cairo, s.f.e., p. 99, y pp. 102-103.

¥ Tawil, Al-Tasawwuf fi Misr, p. 117, pp. 119-120 y p. 167. Berger, Islam in
Egypt Today, p. 70.

“ Berger, Islam in Egypt Today, P 70. Véase también: Tawil, Al- Tasa'w'wuf fi
Misr, passim, en especial p. 137.
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Mas recientemente se puede observar en Egipto una ma-
yor subordinacién de las ordenes religiosas al poder central.
En 1958 el Supremo Consejo Sufi hablé en favor de la Revolu-
cién Nasserista de 1952, llamandola “La Revolucién Bendi-
ta,”"! pues era la gran esperanza para la patria y pidieron a
todos el apoyo a la Revolucién y a su lider.*? También se opu-
sieron a aquellos que eran criticos o enemigos del gobierno,
como los al-Ikhwan al-Muslimun, a los que se acusaba de haber
llevado a cabo una conspiracién terrorista contra Nasser en
1954 y en 1965.# ' ‘

No obstante los problemas de represién y encarcelamien-
to de sus lideres, al-Tkbwan al-Muslimun ha logrado a lo largo
de los afios renovarse y contar con seguidores, siempre activos
en sus planes. Parece que a mayor represi6én y tortura, mayor
el ndmero de aquellos que siguen leales a la causa y que no ce-
san en su empefio de oposicién al gobierno. Un ejemplo claro
al respecto se dio al finalizar la Guerra de los Seis Dias de
1967. El fracaso de Egipto frente a Israel hizo pensar a Nasser
en dimitir, pero el clamor del pueblo que seguia a su lider se lo
impidi6.# A raiz de esto Nasser cambié de tactica y empezb a
aparecer en la mezquita.*® Luego el gobierno desarrollé una

4 Beger, Islam in Egypt Today, p. 70. Véase también: Marin Guzman, El funda-
mentalismo isldmico, pp. 126-127.

2 Muhammad Mahmud ‘Ulwan, Al-Tasawwuf al-Islami, s.p.i., El Cairo, 1958,
p- 54, citado por Berger, Islam in Egypt Today, p. 71.

4 Véanse: Al-Akbbar, 1 de octubre de 1965, p. 6. Berger, Islam in Egypt Today,
p. 71. Carré, Mystique et politigue, p. 13, donde asegura que de 1965 a 1966 arrestaron
a 18 000 miembros de los Hermanos Musulmanes. Véase también: Al-Da‘wa, Octu-
bre de 1976, p. 57, para un recuento general de estos hechos. También: Hanafi, “The
relevance of the Islamic alternative in Egypt”, pp. 60-61.

# Para mas detalles véase: Arab Republic of Egypt. Ministry of Foreign Affairs,
White Paper on the Peace Initiatives Undertaken by President Anwar al-Sadat (1971-
1977), State Information Service, El Cairo, 1978, passim, en especial p. 6. En su discurso
a la Asamblea Sadat se refirid a ese fracaso militar de 1967 y a la reaccién del pueblo
cuando Nasser quiso dimitir. Asi dijo: “La evidencia viva de esto fue el apoyo masivo
de nuestra nacién arabe a nuestro inmortal Jamal ‘Abd al-Nasser el 9 y 10 de junio de
1967. Este apoyo no fue una manifestacion apasionada, sino que fue la genuina expre-
sién de la naturaleza de las cosas. La interpretacién precisa de ésto fue que las masas
arabes le dijeron a Nasser: “No importa una caida en el camino. Levantémonos, empe-
cemos de nuevo y procedamos juntos, siempre creyendo en Dios, creyendo en noso-
tros mismos y en la posibilidad de obtener la victoria. Debemos estar siempre listos
para asumir los costos y las responsabilidades.” (p. 6)

 Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 489. También:
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propaganda religiosa que intentaba cubrir en la religion el fraca-

so militar y aseguraba: “Israel ha sido fiel a su religién y por

ello ha obtenido la victoria; pero en cambio nosotros salimos

derrotados porque nuestra fe no ha sido suficientemente fuer-

te”,% o bien “Hemos abandonado a Allah, por lo que también
1 nos abandoné.”

Los al-Ikhwan al-Muslimun tomaron con recelo estos plan-
teamientos y aunque estaban de acuerdo con el gobierno en la
necesidad de volver a Dios, de tornar sobre los fundamentos
de la religion islamica, no aceptaban en su totalidad esa propa-

ganda. Antes bien, acusaban al gobierno de su alejamiento de
Allah y aseguraban que Dios le habia dado la derrota a Nasser
como castigo por haber perseguldo y suprimido al grupo de
los Hermanos Musulmanes. Asi dijeron: “Aquellos que luchan
y persiguen a los soldados de Dios (los Hermanos Musulma-
nes) [sufriran] una gran derrota como la que enfrent6 el Fa-
rabn frente a Moisés.™®

A raiz de estos asuntos y después de la Guerra de los Seis
Ditas, los al-Tkbwan al-Muslimun pudieron seguir consolidados
como grupo y lograron prosperar atin mas y renovarse. Si-
multineamente al resurgimiento de esta Hermandad es nece-
sario sefialar que se fueron organizando otros grupos funda-
mentalistas en Egipto, que atrafan a diversos grupos sociales y
apelaban a los mas jovenes, molestos por los fracasos politi-
cos, econdmicos y sociales del secularismo egipcio que preten-
dia separar religion y Estado.

Con el al-Nizam al-Islami (El Orden Islamico) los Herma-
nos Musulmanes planteaban el primer paso para llegar luego
al Estado Islatmco, en el que se aplicaria estrictamente la Shari a.
En opinién de los Hermanos Musulmanes la civilizacién mu-

Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, pp. 61-62. Marin Guzman,
El fundamentalismo islamico, pp. 127-128.

% Hasan Hanafi, “Wa Kanat al-Naksa”, en A/-Watan, citado por Dekme;lan, Is
lam in Revolution, p. 79. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt®,
pp. 60-61. Véase también: Western, Alquimia de la Nacidn, p. 128.

¥ Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 489.

% Hasan Hanafi, “Wa Kanat al-Naksa”, en Al-Watan, citado por Dekmejian,
Islam in Revolution, p.79. Hace alusidn a los pasajes coranicos V11, 103-137; X, 75-92;
X1, 96-99; X VII, 101-103; X VIII, 60-82. Véase también: Ibrahim, “An Islamic alternative
in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, p. 76.
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sulmana sin la Shari‘a no tendria sentido, ya que la Shariz es
tanto necesaria desde el punto de vista religioso como social.*
Por esta raz6n no puede haber separacion entre Estado y reli-
gién, ya que el Islam no es sindnimo de religidn, sino que ésta
es una palabra que incluye en su totalidad religién, politica,
economia, sociedad, etc. Es inadmisible la separacion entre
Liin (religion) y Dawla (Estado). Para los Hermanos Musulma-
nes Dawla no es igual ni opuesto a Din, ya que ambos son ex-
presiones del Islam, tal como afirma Sayyid Qutb en su Dirasat
Islamiyya.®® Tanto Hasan al-Banna’ como Sayyid Qutb se opo-
nian a esta separacion que ven imposible. Al-Banna’ inclusive
escribio:

No hay autoridad en el Islam excepto la autoridad del Estado que pro-
tege las ensefianzas del Islam y guia a las naciones hacia los frutos tanto
de la religion como del mundo... El Islam no reconoce el conflicto que
se vive en Europa entre los poderes espiritual y temporal... entre la
Iglesia y el Estado.®

Los programas partidarios de la violencia contra el regunen
que pusieron en practica los Hermanos Musulmanes en los afios
sesenta,* sobre todo con Sayyid Qutb, llevaron a una mas in-
tensa represion por parte del gobierno. Tras la acusacion de ha-
ber participado en un atentado contra la vida del pres:dente
Jamal ‘Abd al-Nasser, el gobierno apreso y ajusticio en la car-
cel a Sayyid Qutb en 1966, con lo cual los al-Tehwan al-Musli-
mun perdxeron a su mas brillante 1deologo y a uno de sus lide-
res carismaticos de mayor influencia.®

*# Para mis detalles al respecto véanse: Al-/ tisam, julio de 1976, pp. 12-13. Sayyid
Qutb, Ma‘alim fi al-Tarig, Dar al-Shuruq, Beirut, 1968, p. 50. Moussalli, The Ideological
and Political Discourse of Sayyid Qutb, passim, en especial pp. 164-165. Ayubi, “The
political revival of Islam: The case of Egypt”, pp. 491-498.

% Para mas detalles véanse: Sayyid Qutb, Dirasat Islamiyya, El Cairo, 1953,
Pp- 202-203. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, pp. 243 ss. Husayni, Al-
Tkbwan al-Muslimun, passim.

5 Jaridat al-Tkhwan al- Muslmtm, 12 de Mayo de 1946, citado por Mitchell, The
Society of the Muslim Brothers, p.

52 Mitchell, The Society of tbe Muslzm Brothers, pp. 306-331. Véanse también:
Moussalli, The Ideologxcal and Political Discourse of Sayytd Qutb, pp. 200-213. Marin
Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 128-129.

3 Para mayores detalles véanse: Yvonne Y. Haddad, “Sayyid Qutb: Ideologue
of Islamic Revival”, en John Esposito, Voices of Resurgent Islam, Oxford University
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No hay duda de que Sayyid Qutb fue el gran ide6logo de
los al-Ikbwan al-Muslimun y 1a base de las doctrinas de los otros
movimientos fundamentalistas en Egipto. Fue Sayyid Qutb
quien logré que los Hermanos Musulmanes y los otros gru-
pos fundamentalistas se renovaran y crecieran, pues tuvo una
gran influencia por sus doctrinas y praxis politica de oposi-
cion al gobierno. Todo esto fue pos1ble por su ejemplo de te6-
rico, pues permitio la regeneracmn de las bases de los grupos
islamistas. Para ello su participacion dentro de la Hermandad
fue relevante, asi como su activismo en la lucha contra el go-
bierno de Nasser. Su muerte también fue un ejemplo de marti-
rio para muchos, lo que debia de emularse para obtener los fi-
nes propuestos. La ideologia de Sayyid Qutb puede resumirse
en los siguientes puntos, que a su vez muestran la lucha contra
el gobierno:

¢ Elsistema socio-politico dominante en el mundo contem-
poraneo tanto islamico, como no islamico, es el de la Jabi-
liyya, 1a condicion de pecado, injusticia, sufrimiento e igno-
rancia de la guia divina del Islam.

* El deber de todo musulméin devoto es revivir el Islam con
el propdsito de transformar la sociedad de la Jabiliyya por
medio de la da‘wa (lamado, proselitismo) y la Jibad militan-
te. Esto significa el usodelaviolencia para lograr los fines,
no solo la da‘wa sino también la haraka (movimiento),
uso de armas, lucha, violencia.?*

* Latransformacion de la sociedad de la Jabiliyya en una ver-
dadera comunidad musulmana es deber de todos los devo-
tos musulmanes. La doctrina de la Jabiliyya de Sayyid Qutb

es una realidad que se vive en la sociedad, ya que desde el

Press, Oxford y Nueva York, 1983, pp. 6798, en 5pecnal pp- 73 ss. V*nkxons, The
History of Modern Egypt, p. 405 y p. 421. Marin Guzman, El fundamentalismo islimi-
co, pp. 130-131.

3 Véase: Sayyid Qutb, Ma'alim fi al-Tarig, pp. 14-23. Mitchell, The Society of the
Muslim Brothers, pp. 306-331. Haddad, *Sayyid Qutb: Ideologue of Islamic Revival®,
passim, en especial pp. 85-86. Jaridat al-Ikhwan al-Muslimin, 12 de mayo de 1946, passim.
Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 488. Kepel, Muslim
Extremism in Egypt, pp. 236 ss. Moussalli, The Ideological and Political Discourse of
Sayyid Qutb, pp. 200-213. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”,
p- 61.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:39:23 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

125



126

488 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXVI: 3, 2001

punto de vista moral, intelectual y ético no sigue los prin-
cipios del Islam. Esto no significa, como lo ha explicado
otro lider fundamentalista de los Hermanos Musulmanes,
Yusuf al-‘Azm (de Jordania) en su Ra’id al-Fikr al-Islami
al-Mu asir, al-Shabid Sayyid Qutb, que Qutb excomulga a
toda la sociedad de la Jabiliyya, como si hubiera estableci-
do una secta que rechaza la totalidad de la comunidad, si-
no que logra establecer un grupo de individuos que se pre-
ocupan por sus conciudadanos que estan contaminados
por una sociedad llena de defectos que provienen de orige-
nes ajenos al Islam.* Estos planteamientos de Sayyid Qutb
los retomaron algunos otros grupos fundamentalistas y los
radicalizaron proponiendo excomulgar a toda la sociedad
de la Jahiliyya, como se explicara en la segunda parte de
este estudio sobre el fundamentalismo islimico en Egipto
y los otros grupos islamistas en este pais.

® Lafinalidad Gltima de los musulmanes comprometidos con
esta causa es la fundacidn del reino de la soberania de Allah
sobre la tierra, la Hakimiyya, con lo que acabaria todo pe-
cado, sufrimiento y represion.* Para todo esto Sayyid Qutb
seguia los principios difundidos por Hasan al-Banna’ y por
Abu al-A‘la Mawdudi.”

% Yusuf al-‘Azm, Ra’id al-Fikr al-Ilami al-Mu asir, al-Shabid Sayyid Qutb, Da-
masco y Beirut, 1980, passim. Véase también: Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 66.

% Para mas informacién véanse: Sayyid Qutb, Al-Salam al-‘Alami wa al-Islam,
s.p-i., El Cairo, s.f.e., passim, en especial pp. 151 ss. Sayyid Qutb, Ma‘alim fi al-Tarig,
passim, en especial pp. 8-10, p. 25, p. 35, pp. 83-96. Dekmejian, Islam in Revolution,
pp- 84-85. Haddad, “Sayyid Qutb: Ideologue of Islamic Revival®, pp. 67-98, en espe-
cial pp. 85-86. Carré, Mystique et politique, pp. 210-219. Moussalli, The Ideological and
Political Discourse of Sayyid Qutb, pp. 149-172.

% CharlesJ. Adams, “Mawdudi and the Islamic State”, en Esposuo, Voices of Re-
surgent Islam, pp. 99-133. Dekmejian, Islam in Revolunon, p- 85. Véanse también:
Enayat, Modern Islamic Political Tbougbt, p. 101. Ruiz Flgueroa, Islam: veligién y Esta-
do, pp. 182-191 y p. 198. Para mas informacién al respecto véase también: Abual-A‘la
Mawdudi, Mafabim Islamiyya Hawl al-Din wa al-Dawla, Kuwait, 1394 H./1974, passim,
en especml Pp- 146-149. Para més informaci6n sobre Hasan al-Banna’ y sus obras prin-
cipales, véanse: Muhammad Hasan Ahmad, Al-Tkbwan al-Muslimun fi al-Mizan, s.p.i.,
El Cairo, s.f.e., passim. Hasan al-Banna’, Mudbakkirat al-Da*wa wa al-Da‘iyya, s.p.i., El
Cairo, s.f.e., passim. Hasan al-Banna’, Al-Rasa’il al-Thalatha, s.p.i., El Cairo, s.f.e.,
passim. Hasan al-Banna’, Nazarat fi al-Qur'an s.p.i., El Cairo, 1958, passim. Hasan al-
Banna’, Kayfs Nafbam al-Islam, s.p.i., El Cairo, s.f.e., passim. Véanse también: Husayni,
Al-Ikbwan al-Muslimun, passim. Cragg, Counsels in Contemporary Islam, pp. 120-124
y p- 233.
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Sayyid Qutb hizo un mayor énfasis en los asuntos practi-
cos que en los fundamentos teéricos y en los filosoficos. La
raz6n de ello pudo haberse debido a su propésito de en vez de
lo trascendental, ideal, estatico, convertir al Islam en una fuer-
za operativa y comprometida activamente en trabajar para resol-
ver los problemas modernos.*® Por estos motivos sus ideas de
la Hakimiyya —la soberania de Allah en la tierra—, por ejem-
plo, fueron objeto de severas criticas, en especial de Hasan al-
Hudaybi, que fue Guia Supremo de los Hermanos Musulma-
nes, quien aseguraba que esos conceptos de Sayyid Qutb carecian
de bases coranicas.”” Algunos otros miembros de-los ulama’,

uiza en unién con el gobierno o en apoyo al sistema politico,
ﬂe planteamientos més moderados, obviamente que los de Sayyid
Qutb, se le opusieron por diversas razones. Por ejemplo el
shaykh Muhammad ‘ Abd al-Latif al-Sibki, critic6 a Sayyid Qutb
e inclusive lo acusé de influencias kharijitas en sus conceptos
de Hakimiyya li-llab. Al-Sibki también sefial6 que al proponer
Qutb la Jihad como tnica alternativa, lo que estaba plantean-
do era una guerra contra todos, inclusive contra otros musulma-
nes que no pensaran como é1.° Asimismo aseguré que a pesar
de las citas dpel Qur’an, lo que hacia Sayyid Qutb tenia como fi-
nalidad sabotear, falsificar las cosas, disimular sus verdaderas in-
tenciones y los fines religiosos del Qur'an, intentando crear una
masa de fanaticos asesinos. Finalmente afirmé que lo que los a/-
Ikbhwan al-Muslimun deseaban era-organizar un-complot corn-
tra la revolucion egipcia, lo que ocultaban en su celo religioso.

Sayyid Qutb, para legitimar el uso de medios violentos con
el propésito de lograr los fines propuestos, se basé en los argu-
mentos de Ibn Taymiyya (m. 1328),¢' el autor fundamentalista de

% Enayat, Modern Islamic Political Thought, pp. 150-151. Wilfred Cantwell Smith,
Islam in Modern History, Princeton University Press, Princeton, 1977, passim, en espe-
cial p. 157. Véanse también: Sayyid Qutb, Al-‘Adala al-ljtima'‘iyya fi al-Islam, s.p.i., E1
Cairo, 1964, pp. 97 ss. Sayyid Qutb, Maalim fi al-Tarig, passim, en especial pp. 52 ss.,
pp. 120-141, p. 213.

% Véase: Hasan al-Hudaybi, Du s la Quda, Dar al-Ansar, El Cairo, 1977, pp. 63-
65. Para mas detalles véase también: Sayyid Qutb, Kbasa’is al-Tasawwur al-Islami wa
Mugawwamatubu, s.p.i., El Cairo, 1965, passim, en especial p. 49. Sayyid Qutb, Fi Zi-
lal al-Qur’an, Dar al-Shuruq, Beirut, 1974, passim. Cragg, Counsels in Contemporary
Islam, p. 116.

“ Citado por Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 60.

¢! Véanse: Taqi al-Din Ahmad Ibn Taymiyya, Minbaju al-Sunna,s.p.i., El Cairo,
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los siglos xm-x1v, que estableci6 la diferencia entre los verdade-
ros musulmanes y aquéllos que eran musulmanes “marginales.”
Estos Gltimos son los que tienen conocimiento del Islam, pero
escogen ser transgresores de sus leyes. Al establecer esta diferen-
cia entre musulmanes, Ibn Taymiyya denuncié a los tartaros
como apostatas, porque no habian aceptado ni llevado a cabo
la Shari‘a.®? Por esto aseguraba que los verdaderos musulmanes,
los musulmanes fieles, no debian ni seguir ni obedecer a un go-
bernante solo porque decia ser musulman. Aseguraba que los
musulmanes devotos debian aceptar al gobernante musulman
si éste obedecia y llevaba a cabo la Shari ‘2.’ Si no la cumplia los
musulmanes devotos tenian el derecho y la responsabilidad de
luchar para deponer el gobierno de ese lider que era apostatay
que habia perdido su autoridad moral y la legitimidad para go-
bernar. Todo esto lo desarroll6 en su concepto de Jihad. Con

1321 H., passim, en especial vol. I, pp. 27 ss. y vol. II, pp. 80 ss. Taqi al-Din Ahmad
Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha ‘riyya, editado por A.S. Nashshar y A.Z. ‘Atiyya, s.p.i.,
El Cairo, 1951, passim. Este autor fundamentalista critica muchos asuntos politicos y
legales que se vivian en su tiempo, como por ejemplo, cuando dice: “Muchos de los
gobernantes (reyes) estin dominados por deseos personales materiales en vez de estarlo
por consideraciones de ley y justicia. Ellos no dudan en nombrar a personas asi [como
ellos] en puestos de oficiales del Estado que puedan ayudarles a completar estos de-
seos... Por otra parte, el imam desconfia de tales personas que solo buscan favores per-
sonales.” (Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha‘riyya, p. 10.) En estas opiniones de Ibn Tay-
miyya es factible observar las bases que luego seguiran los al-Tkbwan al-Muslimun y
otros grupos fundamentalistas. Para mas detalles véase también: H.K. Sherwani, Studies
in Muslim Political Thought and Administration, M. Ashraf Publications, Lahore, 1970,
passim, en especial pp. 168-184.

@ Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha‘riyya, pp. 6-7. Véanse también: Kerr, Islamic
Reform, pp. 55-56 y pp. 89-90 para mis detalles sobre la nocién de istislab (beneficio o
utilidad). También: Marin Guzman, El fundamentalismo islimico, p. 134.

 Estos fueron los argumentos que desarroll$ Sayyid Qutb en su obra Ma'alim
fi al-Tarig, passim, en especial pp. 71-74 y pp. 120-141. Véase también: Ibn Taymiyya,
Al-Siyasa al-Sha ‘riyya, passim, en especial pp. 10 ss. Moussalli, The Ideological and Pol;-
tical Discourse of Sayyid Qutb, passim, en especial pp. 149-172, Kepel, Muslim Extremism
in Egypt, pp. 193 ss. Kerr, Islamic Reform, passim, en especial pp. 24-28 y pp. 46-48.

# Para mas detalles véanse: Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha‘riyya, passim, en espe-
cial pp. 6-7. Dekmejian, Islam in Revolution, p. 86. Ruiz Figueroa, Islam: religiin y
estado, passim. Enayat, Modern Islamic Political Thought, passim, en especial p. 12,
p- 31, pp- 35-37, pp. 39-53. Lo siguid y desarrollé también ‘Abd al-Salam Faraj, Al-Fa-
ridaal-Gha'’iba,s.p.i., s le., sf.e., passim. Mas informacidn en: Kepel, Muslim Extremism
in Egypt, passim, en especial pp. 194 ss. Qamaruddin Khan, The Political Thought of
Ibn Taymiyya, Islamic Research Institute, Islamabad, s.f.e., passim, en especial pp. 2048,
PP- 37-40, pp. 57-62, pp. 90-94, pp. 98-179. También: Marin Guzman, El fundamenta-
lismo islimico, p. 134.
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estos argumentos Sayyid Qutb tuvo en Ibn Taymiyya los ru-
dimentos para su teoria de la revolucién, que adaptada a los
tiempos contemporaneos, planteaba que los musulmanes te-
nian el derecho, legitimado por la religion, para deponer a los
gobernantes de la Jabiliyya. Sayyid Qutb opinaba que cuando
un gobernante verdaderamente musulman tomaba sus decisio-
nes debia tener en mente: “los objetivos de la religion para el
mejoramiento del individuo, la comunidad y la humanidad,
de acuerdo con los principios impulsados por el Islam bajo la
condicién de justicia.”® También Sayyid Qutb afirmaba que
los musulmanes debian escoger a sus gobernantes y no que és-

tos se impusieran sobre la umma. Esto lo desarroll6 en su Ma*

alim fi al-Tariq.%

Por todo lo anterior Sayyid Qutb se oponia a los doctri-
nas sunnitas que algunos ulama’ aconsejaban a los musulma-
nes de la obediencia al Estado segiin aquel principio desarrolla-
do en un hadith: “Es mejor un mal gobernante a que no haya
gobernante del todo,” o aquella maxima también contenida
en un hadith: “Mi comunidad no puede estar unanimemente en
el error,”® y que dejaban la Jihad solo para luchar contra los
no musulmanes. Sayyid Qutb planteaba otros argumentos di-
ferentes y tomaba como base la participacion activa, revolucio-
naria, contra los gobiernos de la Jabiliyya. Hacia entonces un
llamado a todos los musulmanes a involucrarse en la Jibad,* a

 Sayyid Qutb, Al-‘Adala al-ljtima‘iyya fi al-Islam, p. 111. Para mas detalles al
respecto véanse también: Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”,
p- 488. Moussalli, The Ideological and Political Discourse of Sayyid Qutb, passim, en es-
pecial pp. 149-172.

% Sayyid Qutb, Ma alim fi al-Tarig, pp. 71-74. Véase también: Muhammad ‘Ama-
ra, Al-Islam wa Falsafa al-Hukm, Dar Mu’asasa al-‘Arabiyya li Dirasat wa al-Nashr,
Beirut, 1980, pp. 613-646. Carré, Mystique et politique, p. 21. Moussalli, The Ideological
and Political Discourse of Sayyid Qutb, pp. 172-200. Ayubi, “The political revival of
Islam: The case of Egypt”, p. 489.

¢ Para mas detalles véase: Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age, passim, en
especial p. 3. Ruiz Figueroa, Islam: religion y Estado, pp. 131-133. Enayat, Modern Is-
lamic Political Thought, passim.

% Ruiz Figueroa, Islam: religion y Estado, pp. 131-133. Véase también: Hourani,
Arabic Thougbt in the Liberal Age, passim, en especial p. 3.

¢ Para més informacién véanse: Sayyid Qutb, Fi Zilal al-Qur'an, Dar al-Shurugq,
Beirut, 1974, passim, en especial vol. IV, pp. 65-67. Sayyid Qutb, Ma'alim fi al-Tarig,
passim, en especial pp. 71-74. Sayyid Qutb, Al-‘Adald al-litima‘iyya f; al-Islam, passim,
en especial pp. 107 ss. Haddad, “Sayyid Qutb”, pp. 83-87. Dekmejian, Islam in Revo-
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pesar de que conocia los argumentos de Ibn Taymxyya que ya
desde principios del siglo xIv habia escrito: “es un deber el
considerar el ejercicio del poder como una de las practicas de
la religién, como uno de los actos por los cuales el hombre se
acerca a Di10s.””

Al lado de estas opiniones es importante tener presente
que Sayyid Qutb planted la necesidad de que los musulmanes
devotos se separaran de la comunidad, se retiraran de la socie-
dad pecadora de la Jahiliyya.”* Proponia entonces una separa-
ci6n emocional/mental de la Jahiliyya.”* El concepto de al-‘uzla
(separacion) lo desarrollé Sayyid Qutb en su Ma'alim fi al-Ta-
riq, que significaba que aquellos musulmanes que iban a la
vanguardia (tali %) “deben saber cuindo separarse de la gente”,
lo que algunos seguidores de este pensamiento, como Yusuf
al-‘Azm, opinaron que eso era una mera abstraccibn espiri-
tual 73 Los términos que desarroll6 Sayyid Qutb para esa separa-
cion de la sociedad fueron mufasala y ‘uzla, que para muchos
significaban solo la separacién espmtual de la soc1edad dela
Jabiliyya, mientras para otros queria decir la separacion, el rom-
pimiento total. En estas controversias ideologicas se genera-
ron otros distintos grupos fundamentalistas que también tuvie-
ron diferentes praxis politicas.

De todo lo anterior es factlble concluir que en Egipto se
desarrollaron algunos de los mas importantes movimientos de

lution, p. 86. Moussalli, The Ideological and Political Discourse of Sayyid Qutb, passim,
en especial pp. 149-172. Enayat, Modern Islamic Political Thought, passim, en especial
pp. 150-156.

7 Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha‘riyya, p. 174. Véanse también: Hourani, Arabic
Thought in the Liberal Age, p. 4. Ruiz Figueroa, Islam: religién y Estado, passim. Henri
Laoust, Les schismes dans I'Islam. Introduction & une étude de la religion musulmane,
Payot, Paris, 1977, p. 258. Henri Laoust, Essai sur les doctrines sociales et politiques de
Taki-d-Din Abmad b. Taimiya, Institut Franqals d’Archéologie Orientale, El Cairo,
1939, passim.

' Kepel, Muslim Extremism in Eg)yt, passim, en especial p. 37, pp. 46 ss. Carré,
Mystique et politique, pp. 207-208. Véase también: Enayat, Modern Islamic Political
Thought, passim, en especial pp. 150-156.

72 Kepel, Muslim Extremism in Egypt, passim, en especial pp. 64 ss. También:
Marin Guzman, El fundamentalismo isldmico, p. 136.

7 Para mas detalles véanse: Kepel, Muslim Extremism in Egypt, passim, en espe-
cial pp. 66 ss. Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 61. Ma-
rin Guzman, El fundamentalismo islimico, p. 136.
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renovacion religiosa. En el siglo xx el grupo fundamentalista
de los al-Tkhwan al-Muslimun ha sido uno de los de mayor re-
levancia interna e internacional. Este grupo fundamentalista
que tiene como finalidad la fundacién de un Estado islamico
en el que opere la Shari’a como la Gnica forma de la ley, ha te-
nido también una marcada pamcxpacmn politica en oposicién
al secularismo, a la imposicion del capitalismo, a los planes de
occidentalizacion de la sociedad egipcia y sobre todo a los pro-
yectos de separacién de la religién y la politica. Finalmente,
los Hermanos Musulmanes también surgieron como una seria
reaccibn a las injusticias sociales y a la desigual distribucion de
la riqueza. En opinién de sus lideres, si la sociedad se apegara
alos principios basicos del Islam, existiria entonces un equita-
tivo reparto de la riqueza, lo que Sayyid Qutb, por ejemplo,
desarroll6 en su al-’Adala al-Ijtima’iyya fi al-Islam (La justicia
social en el Islam).
Desde su fundacién el grupo de los al-Tkhwan al-Muslimun
ha luchado contra el gobierno secular de Egipto y contra la
penetracion occidental en la sociedad. La violencia y posterior-
mente también la declaracién de la Jibad (Guerra Santa) con-
tra el gobierno han sido algunos de los mas relevantes medios
‘que han puesto en prictica para lograr sus fines. Los gobier-
nos han actuado a su vez con fuerza, con rapidez y con dura
represién. Prueba de ello es que muchos de los miembros de la
Hermandad han padecido carcel, torturas, y otros menos afortu-
nados hasta la muerte. Sin embargo, como queda demostrado
en la primera parte de este articulo sobre el fundamentalismo is-
lamico en Egipto, a mayor represion gubernamental, mayor es
la presencia y determinacion de los Hermanos Musulmanes,
que no han desaparecido como grupo de oposicién en Egipto.
Sayyid Qutb desarrollé para los al-Tkbwan al-Muslimun la
critica de su sociedad y su caracterizacién de Jahiliyya, por
tanto la justificacién religiosa de la lucha y el rechazo (mufasala,
‘uzla) que algunos de sus miembros han practicado. Estas doc-
trinas también impregnaron a otras agrupaciones islamistas
en Egipto, lo que seré objeto de analisis en la segunda parte de
este estudio sobre el fundamentalismo islamico en Egipto.
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Medio Oriente-Egipto Islam neofundamentalismo islimico

EL FUNDAMENTALISMO ISLAMICO

EN EGIPTO (II).

LOS GRUPOS NEOFUNDAMENTALISTAS
EN EGIPTO: LAS DOCTRINAS DE
AL-"UZIA AL-SHU’URIYYAY DE AL-HIJRA
Y SUS REACCIONES

ROBERTO MARIN GUZMAN
Universidad de Costa Rica

El islam sdlo puede triunfar por el uso de las armas, como

en el pasado.!
Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj

Esta opinion, en boca de uno de los mas destacados ideologos
y lideres de los movimientos neofundamentalistas en Egipto,
Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj, es reflejo del sentimiento de
violencia que caracteriza a estos grupos. Estas aseveraciones
siguen también los planteamientos de violencia de Sayyid Qutb
y de los al-Tkhwan al-Muslimun, lo mismo que las doctrinas
de mufasala y al-’uzla desarrolladas por Qutb. Pero algunos de
los grupos neofundamentalistas han puesto en practica esas
doctrinas de diversas formas. El proposito de este articulo (la
primera parte fue publicada en un niimero previo de Estud:os
de Asia y Africa)? es analizar los origenes, doctrinas y praxis
politica de los grupos neofundamentalistas en este pais y la in-
fluencia que éstos han recibido de los Hermanos Musulma-
nes. También se analizan las doctrinas de a/l-’uzla al-shu’uriyya

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 24 de octubre de 2000
y aceptado para su publicacién el 27 de noviembre de 2000.

! Al-Farida al-Gha’iba, s.p.i., s.le., sf.e., passim.

2 Este ensayo sobre el fundamentalismo islimico en Egipto se dividi6 en dos
articulos. Uno que trat los origenes, desarrollo y prictica politica de los a/-Tkbwan
al-Muslimun, publicado en Estudios de Asiay Africa 116, y el que ahora se presenta. El
lector debera recordar que ambos trabajos constituyen una unidad tematica.

(13]
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y al-bijra, asi como las reacciones contra estas ideas y practi-
cas, la participacién y diferencias tacticas y filoséficas entre el
Hizb al-Tabrir al-Islami y el al-Takfir wa al-Hijra. Se estudian
también los otros grupos menores y su actuacién religiosa y
politica en Egipto, sus practicas violentas y las respuestas ins-
tantaneas del gobierno por medio de la represién. Asimismo,
en estas actuaciones se han dado violentos enfrentamientos en-
tre diferentes grupos fundamentalistas, los cuales también se
explican aqui.

Muchos de los grupos neofundamentalistas han surgido
no sélo como un rechazo al secularismo y al gobierno, sino
también a raiz de las injusticias sociales, la desigual distribu-
cién de la riqueza y las oportunidades, y la ampliacién de la
brecha entre ricos y pobres en Egipto. Es precisamente en
estos contextos econdémico-sociales, politicos y religiosos que
se analizan los diversos grupos neofundamentalistas egipcios.

Diferencias ideoldgicas y tacticas entre el Hizb al-Tahrir
al-Islami'y el Al-Takfir Wa al-Hijra: conceptos y praxis
de AI-’Uzla al-Shu’uriyyay de Al-Hijra

A partir de las opiniones de Sayyid Qutb en relacién con la
separacion de los musulmanes de la sociedad de la- Jabiliyya,
entre los al-lkbwan al-Muslimun se desarrollaron controver-
sias. La razén principal fue la concepcion diferente que se te-
nia acerca del nivel de las relaciones de los musulmanes de la
vanguardia (ta/i'), que son aquellos que desean transformar
la sociedad de la Jabiliyya en una sociedad verdaderamente mu-
sulmana, con los otros musulmanes devotos que vivian en la
sociedad de la Jahiliyya.} Los desacuerdos entre los Hermanos
Musulmanes en esta materia provocaron su division en varios
grupos. Uno de estos grupos es el de la separacion emocional

3 Para mas detalles al respecto confréntese: Salim ‘Ali al-Bahnasawi, Al-Hukm
wa al-Qadiyya Takfir al-Muslim, Dar al-Buhuth al-'Iimiyya, Kuwait, 1981, pp. 127-
133. Véase también: Roberto Marin Guzman, El fundamentalismo isldmico en el Me-
dio Oriente contempordneo, Editorial de la Universidad de Costa Rica, San José, 2000,
passim, en especial pp. 137-176.
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(al-’Uzla al-Shu’urtyya) y el otro el de la separacién total (Mufa-
sala Kamila).

Los que se llamaron Jama'at al-’"Uzla al-Shu’uriyya (La Socie-
dad de la Separacion Emocional/Espiritual) opinaban que la
sociedad de la Jabiliyya debia excomulgarse totalmente. Para
ello utilizaban el término de takfir, que de entre sus muchos
significados esta el de excomunion. A pesar de esa fuerza ideo-
logica y del radicalismo frente al resto de la sociedad, los segui-
dores de estas ideas tenian una dificil posicién frente a la masa de
la poblacién y desarrollaron la misma idea y practica de la bij-
ra del Profeta Muhammad, quien se retir6 de la sociedad que
era Jahiliyya, pues en ese momento Muhammad se encontraba
en una posicién débil para enfrentar a los quraysh paganos.
Sin embargo, después de haberse fortalecido en Medina pudo
empezar la fase de la fuerza (Tamakkun, Tamkin) y enfrentd
con éxito a los infieles. En Badr triunfé el Profeta, pues segiin
los musulmanes Dios les dio la victoria (Coran III, 119). De
forma semejante, los fundamentalistas piensan que cuando ten-
gan la fuerza necesaria podran enfrentar al gobierno egipcio y
entonces, como el Profeta Muhammad, lograran destruir la
sociedad de la Jabiliyya. Debido a la debilidad de estos grupos
en su etapa de formacidn, los partidarios sélo pueden ir dando
a conocer sus principios poco a poco y unicamente a algunos
de sus allegados, a los que llaman iniciados, s6lo a ellos pueden
revelarles sus planes y practicas.

El otro grupo se denominb Mufasala Kamila (La Separa-
cién Completa, Total), grupo que pensaba excomulgar a toda
la sociedad de la Jabiliyya. En forma semejante al grupo ante-
rior, los partidarios también temian declarar esa ruptura total
con la sociedad y la excomunidn, pues estaban todavia en una
etapa de debilidad. Shukri Ahmad Mustafa, por ejemplo, per-
tenecid a este grupo, aunque el principal lider de esta practica
fue un graduado de al-Azhar, el shaykh ‘Ali ‘Abduh Isma’il,
quien propuso la Mufasala Kamila, y aquellos que no acepta-
ran estos principios eran Kuffar (infieles).

Al lado de estos planteamientos los islamistas volvieron
sobre las doctrinas de Sayyid Qutb. Para Sayyid Qutb el resur-
gimiento del islam era la solucidn para todos los problemas de
la humanidad, tras observar la decadencia econémica y social
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de Occidente, tanto capitalista como socialista.* Sayyid Qutb
proponia en un largo capitulo en su Ma’alim fi al-Tarig, titula-
do al-Jibad f Sabil Allah (La Guerra Santa por la causa de Dios)
que la Jihad era lo que procedia para acabar con el gobierno
secular y no musulman y asi lograr instaurar el gobierno de
un Estado Islimico con el consecuente establecimiento de la
Shari‘a.

El grupo que entonces aparecié y que dirigio el shaykh
Shukri Ahmad Mustafa planted la separacion de su grupo de
la sociedad de la Jabiliyya, ala que también llamaba la sociedad
infiel. A este grupo se le dio el nombre de Jama’at al-Muslimin
(La Sociedad de los Musulmanes), que posteriormente adoptd
el nombre de al-Takfir wa al-Hijra (Penitencia y Huida, Separa-
cidén).’ A este grupo se unieron algunos seguidores del Jama’at
al-Taghlib. Se formaron asimismo otros grupos que tenian opi-
niones y mecanismos diferentes para separarse de la sociedad
de los infieles. Entre éstos aparecieron el al-Jama’at al-Harakryya
también el Jama’at al-’Uzla al-Shu’uriyya y el Jama’at al-Takfir
(de Alejandria). También hubo en estas controversias miem-
bros de al-Jihad y del Hizb al-Tabrir al-Islami.

Todo lo anterior provocé que a finales de la década de los
afios sesenta y en los primeros afios de la década de 1970 los mo-
vimientos fundamentalistas en Egipto estuvieran divididos por
diferencias tacticas, de organizacion, de liderazgo e ideologia,
que se manifestaron en diversos enfrentamientos entre ellos. Con-
tribuyé mucho a estos cambios la muerte de Nasser. Después
de la muerte de Nasser (28 de septiembre de 1970), Anwar al-
Sadat asumid la presidencia de Egipto, lo que para los Herma-
nos Musulmanes fue un acontecimiento positivo, pues les permi-
ti6 renovarse, consolidar lo que habia perdido la Hermandad y
hacer sentir de nuevo su presencia en la vida puiblica de Egipto.

* Véanse: Montgomery Watt, Islamic Fundamentalism and Modernity, Routledge,
Londres y Nueva York, 1989, passim, en especial p. 52. Gilles Kepel, Muslim Extremism
in Egypt. The Prophet and Pharaoh, University of California Press, Berkeley & Los
Angeles, 1984, passim, en especial pp. 46 ss. Nazih Ayubi, “The political revival of
Islam: The case of Egypt”, en International Journal of Middle East Studies, vol. XII,
nim. 2, 1980, pp. 481-499, en especial p. 489.

$ Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 492. También:
Marin Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 176-182.
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El gobierno libero de las carceles a los mas viejos seguido-
res de al-Ikhwan al- Muslimun, al inicio de la administracién de
Sadat, con el propsito de que detuv1eran a los nasseristas y a
los comunistas, mientras que los mas jovenes habian declara-
do, por su parte, la ]zbad al régimen.

Los dos grupos mas importantes en estas controversias fue-
ron el Hizb al-Tabrir al-Islami'y el al-Takfir wa al-Hijra que se
convirtieron en rivales por sus hondas diferencias en tacticas e
ideologia. Aun cuando ambos se oponian al gobierno dictato-
rial y represivo, no lograron ponerse de acuerdo y sus rivali-
dades por el liderazgo de los grupos islamistas continué. Tam-
bién se dieron diferencias seme]antes con otros grupos como
el Jibad y otras sociedades mas pequefias.

Tanto el Hizb al-Tabrir al-Islami como el al-Takfir wa al-
Hijra aceptaban las ensefianzas de Hasan al-Banna’ y de Sayyid
Qutb, los dos idedlogos de los al-Tkhwan al-Muslimun en Egip-
to. Asimismo, eran partidarios de los planteanuentos mas radi-
cales para lograr sus fmes, tal como los proponia Sayyid Qutb.
Ambos grupos sostenian que los musulmanes devotos debian
unirse y llamar a otros para establecer una verdadera comuni-
dad de acuerdo con el Qur'an y la Sunna y oponerse al gobierno
egipcio corrupto, injusto, tirano y humillado por Israel, Occi-
dente y la Uni6n Soviética. En la conciencia publica todos los
egipcios sabian de los ataques de Israel y de los bombardeos so-
bre plantas industriales y edificios civiles, lo que los llenaba de
indignidad. En Abu Zabal, en febrero de 1970, la aviaci6n israe-
li bombarde una planta industrial y mato a ochenta traba)ado-
res.® Dos meses después de esto, la av1ac1on israeli bombarded
un edificio en Bahr al-Bakr donde matd a treinta nifios. Las au-
torldades israelies dijeron que habian creido que erauna instala-
cién militar.” Los fundamentalistas también se oponian a los ‘ula-
ma’ nombrados por el gobierno, a los que consideraban burocra-
tasa favor del régimen. La oposmlon contra los ulama’era atin
mas fuerte de parte de la agrupacién de al-Takfir wa al-Hijra.

¢ Estos asuntos los reportd la prensa internacional. Para més detalles véanse, por
ejemplo, los comentarios publicados algunos meses después en: Newsweek, 20 de abril
de 1970, p.54. Time, 1 de junio de 1970, p. 17.

7 Newsweek 20 de abril de 1970, p. 54. Time, 1 de junio de 1970, p. 17.
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La principal diferencia entre estos dos grupos islamistas se
dio en que el Hizb al-Tabrir al-Islami condenaba y atacaba al
gobierno y a toda la sociedad que consideraban que estaba en
el periodo de la Jabiliyya.® El shaykh Sukri Ahmad Mustafa, li-
der del grupo al-Takfir wa al-Hijra habia sido miembro de los
al-Tkbwan al-Muslimun y debido a su participacién en los en-
frentamientos lo arrestaron en 1965. En la carcel se desilusio-
n6 de esas luchas internas de los Hermanos Musulmanes y su
falta de entendimierto. Por ello, cuando el gobierno de Sadat
lo liberd, en 1971, expandié su grupo con fuerza por Egipto,
siempre con su doctrina de al-’Uzla al-Shu’uriyya, la separa-
cion emocional que debe practicar el musulman devoto, con
el propdsito de aislarse de la sociedad de la Jabiliyya en la que
vive.” Shukri Ahmad Mustafa hacia este llamado de aislarse de
la sociedad para evitar los horrores de los campos de concen-
tracién y las torturas, que él mismo habia padecido.” Por ello
la lucha contra el gobierno y la sociedad de Sadat que repre-
sentaba la Jabilivya.

El shaykbh Sukri Ahmad Mustafa planteaba la separacién
de la sociedad no sélo desde el punto de vista emocional sino
también del politico. Aunque Shukri Ahmad Mustafa escribid
algunas obras en las que tratd estas tematicas, resulta me]or
hacer una reconstruccion de los planteamientos tedricos y prac-
ticos de las respuestas que dio en el juicio al que lo sometieron
las autondades en 1978. Este juicio finalmente culminé con su
ejecucion. La separacion (al-’uzla) de la sociedad pecadora de
la Jahiliyya tenia un claro nivel de rechazo de todo lo existen-
te. En primer lugar los que seguian las doctrinas del al-Takfir
wa al-Hijra se retiraban a vivir en comunidad y rechazaban
todo trabajo concedido por el gobierno, como el de funciona-

8 Para mas informacién véase: Hrair Dekmejian, Islam in Revolution. Fun-
damentalism in the Arab World, Syracuse University Press, Syracuse, 1995, p. 88. Ke-
pel, Muslim Extremism in Egypt, p. 35. Olivier Carré, Mystigue et politique. Lecture
révolutionnaire du Coran par Sayyid Qutb frére musulman radical, Les Editions du
Cerf, Paris, 1984, p. 15. Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”,
pp. 492-493.

* Kepel, Muslim Extremtsm in Egypt, p. 35. Despues de que salié de la circel
Shukri Ahmad Mustafa regresé a Asyut y termind sus estudios de agricultura.

1 Para mayores detalles al respecto véase: Kepel, Muslim Extremism in Egypt,
p-35yp.74.
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rio publico. Shukri Ahmad Mustafa exigia a todos sus segui-
dores abandonar cualquier trabajo burocratico y a cambio les
proponia dedicarse a la agricultura.

Este lider fundamentalista rechazaba el ejército, asi como
cualquier tipo de alianza con el Estado, y exigia a sus segui-
dores que no se alistaran en las filas del primero." Veia al ejér-
cito egipcio como una institucién decadente y enemiga de los
“verdaderos” musulmanes, como se llamaban y se consideraban
ellos mismos. Por esta razén el grupo en un principio se nom-
brd Jama’at al-Muslimin (La Sociedad de los Musulmanes), antes
de adoptar el nombre de al-Takfir wa al-Hijra. Debido a es-
tas ideas, en el juicio el juez le interrogd que qué harian él y
sus seguidores si Israel atacara Egipto. Shukri Ahmad Mustata
respondid que si eso ocurriera, o si cualquier otro pais atacara
Egipto, él y sus segmdores lucharian contra ese invasor, pero
no al lado del ejército egipcio, dado que éste—en especial las
Mukhabarat (los servicios secretos)—, asi como el gobierno de
Sadat eran tan enemigos de él y sus seguidores como era Israel
o cualquier otra nacidén que atacara su pais.

También rechazaba la educacién que en su opinién no
seguia el islam y que tampoco servia para nada, pues muchos
de los que se graduaban no encontraban trabajo y si lo hacian
era solo para laborar como burécratas y percibir un salano
raquitico que no alcanzaba para nada. Ademas, se atrevio a
interpretar a su manera los versos del Qur'an (sura Il, 216 y
232), “Dios sabe y en cambio ti no sabes nada” indicando que
cualquier cosa que viniera del Qur'an o de la Sunna del Profe-
ta quedaba excluida del dominio del conocumento y delaedu-
cacién. También interpretaba el pasaje coranico LXII, 2, que

dice:

El es Quien ha mandado un Enviado a los ummiyyun (analfabetas) esco-
gido entre ellos mismos. Les recita sus aleyas, los pu.nfica, les ensefia la
Escritura y la Sabiduria. Antes estaban en un extravio manifiesto.

Ali interpretar estos versiculos concluia que el analfabetis-
mo era la Gnica esperanza. Estas opiniones de Shukri deben

" Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 84.
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reconsiderarse y ubicarse, tomando en consideracién las condi-
ciones del empleo publico en Egipto. Con frecuencia, un em-
pleado publico debe desempeiiar dos o tres trabajos, debido a
lo exiguo de los salarios. Muchos burécratas, después de cu-
brir sus horas de trabajo como empleados publicos, se em-
plean como taxistas o como plomeros.!? Esta dura situacién
laboral y salarial se agudiza cuando sucede que una mujer cam-
pesina llega a El Cairo y, a pesar de ser analfabeta, puede con
un margen de suerte consegulr un empleo como servidora do-
méstica en la casa de algiin dlplomatxco o extranjero y ganar el
doble que muchos empleados publicos.

Cuando Shukri Ahmad Mustafa declar6 que rechazaba la
educacién, en realidad lo que hacia era poner el dedo en la lla-
ga de un problema crucial en Egipto: para muchos egipcios no
es necesario aprender a leer. Ademas, muchos otros egipcios
ya han olvidado por completo los rudimentos que aprendie-
ron en la escuela.”

Shukri Ahmad Mustafa se opuso también al sistema de las
cuatro escuelas de la ley, pues consideraba que era absurdo
que se hubieran establecido s6lo porque se “abrieron” las puer-
tas del Jjtihad (uso de la razén) para interpretar la ley y que
luego no se pudieran proponer otras formas de i 1nterpretac1on
legal, pues las puertas del I]tzbad se “cerraron” de la misma
forma arbitraria como se habian abierto. En su opini6n:

ellos [los fundadores de estas escuelas] y sus textos llegarian a ser objeto
de veneracién [al “cerrar” las puertas del Jjtibad), por lo que de hecho
han llegado a ser asmam (idolos) a los que adoran como a las deidades
paganas del Panteén. [Esos juristas] se han interpuesto entre Dios y los
creyentes y se han ubicado asimismo fuera del Islam. Ellos pertenecen
a la Jahiliyya, al barbarismo.™

2 En relacién con los plomeros se dio el problema de que casi todos los califica-
dos emigraron a los paises del Golfo y a Arabia. Los trabajos de plomeria en El Cairo
y en otras ciudades con frecuencia los hacen gente no caht’icadz en este oficio, e inclu-
sive analfabetas.

Y Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 86. Véase también: John Waterbury,
Egypt. Burdens of the Past. Options for the Future, Indiana University Press, Blooming-
ton, 1978, passim, en especial pp. 125 ss.

“ Citado por Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 79-80.
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Shukri Ahmad Mustafa, para rematar con todas estas criti-
cas, también afirmé que los problemas legales y el desarrollo de
las cuatro escuelas de la ley se ongmaron por la complicidad
de los ‘ulama’ con las autoridades, pues éstos han permitido al
gobierno pasar leyes inclusive contrarias a la Shari’a. Asimis-
mo, acusé a los ‘lama’ de ser culpables de todos estos proble-
mas que antagonizan la sociedad. En su parecer, los ulama’se
benef1c1an al monopolizar los asuntos legales y la i interpreta-
cidn de la ley en esas cuatro escuelas, que en su opinidn estan
equivocadas, pues no se dirigen hacia los fundamentos de la
Shari'a, el Qur'an y la Sunna. Por estas razones se opuso radi-
calmente a la ley en su pais y rechazé las cortes egipcias y todo
el sistema legal, asi como la influencia y el establishment de los
‘ulama’.

En relacién con este Gltimo punto Shukri Ahmad Mustafa
asegurd que los ulama’ con alguna frecuencia autorizaron abu-
sos como la prostitucién, el robo, la usura, la fornicacion, etc.,
por el poder e influencia que tenian.’” También sefialo que
mas recientemente el shaykh de al-Azhar, Mahmud Shaltut, en
la época de Nasser, emiti6 una fatwa en la que declaraba el in-
terés bancario como algo legal, no obstante la prohibicién ex-
presa del Coran que lo considera usura. Shukri también cit6 el
caso del shaykh Sha’rawi, el mas famoso predicador del islam
en la época de Sadat, que sostenia que los bonos del Tesoro no
contravenian la Shari’a. Finalmente Shukri recordd que el
shaykh Su’ad Jalal aseguraba que la cerveza no caia dentrode la
prohibicién islamica del alcohol. A raiz de ello se le dio el apo-
do de Shaykb Stella (por el nombre de la cerveza egipcia).'®

Shukri Ahmad Mustafa también dirigi6 en el juicio su aten-
cién hacia la fornicacion que la causan, en su opinion, aque-
llos que aceptan la liberacién de la mujer y que no castigan

15 Al respecto puede verse la obra del siglo x, que desde entonces muestra estos
problemas entre los jueces y lideres religiosos en Egipto: Abu ‘Umar Ibn Yusuf al-
Kindi, Kitab al-Umara’ wa Kitab al-Qudat bi Misr, editado por Rhuvon Guest, E. J.
Brill, Leiden y Londres, 1912, passim, en especial pp. 311-332, p. 404, p. 412, p. 416.
Para mas detalles sobre esta obra de al-Kindi y su importancia histdrica, véase: Rober-
to Marin Guzmin, Kitab al-Bukhala’ (El Libro de los Avaros) de al-Jabiz: fuente para la
bistoria social del Islam medieval, El Colegio de México, México, 2001, passim.

16 Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 80.
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alos que incumplen los principios islamicos. Aseverd que esa
liberacion femenina llevaba a la uni6n de los sexos que en ulti-
ma instancia provocaba la fornicacién. Todo esto lo recalc
con el propésito de insistir en la necesidad de “reabrir” las puer-
tas del Jjtthad para establecer nuevas opciones de interpretacion
de la ley.

Por otra parte, Shukri Ahmad Mustafa tamblen se opuso
a ir a las mezquitas a rezar, pues en su opinion, en ellas, en es-
pecial en las mezquitas hukum (apoyadas por el gobierno), se
podia notar el control del Estado. Afirmoé que era mejor rezar
en las casas y que no era necesario asistir a las mezquitas esta-
tales.

Como resultado de todas estas opiniones, el investigador
Gilles Kepel asegur6: “Shukri se ubico en los margenes de la
sociedad, mofandose de las costumbres establecidas. El desafi6
los asuntos convencionales de la vida diaria, y revel6 [en ultxma
instancia] que esos asuntos sociales eran realmente politicos.”?

Asimismo, tuvo gran impacto politico, social y religioso su
sentenc1a de que ningin musulman lograria la salvacién sino se
uma a su grupo con esa conciencia social y espiritual de la sepa-
racion de la sociedad corrupta y pecadora de la Jabiliyya.* Shu-
kri Ahmad Mustafa aseguraba que lo mismo habia hecho el
Profeta. Muhammad se retird, se separd de la sociedad de la
Jabiliyya con su emigracién o huida, la Hijra, de Meca a Yatrib
(luego conocida como Medina), separacién que los musulma-
nes consideran, hasta la fecha, como una experiencia esplrl-
tual de apartarse y rechazar la sociedad pecadora, politeista,
malvada, y materialista de la Meca. Esta separacion tenia como
proposn:o iniciar una nueva experiencia espiritual, la funda-
cién de un Estado musulman y la consolidacion de una soc1e-
dad absolutamente musulmana. El Profeta Muhammad tenia

Y Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 86.

18 Para mas detalles puede verse: Bahnasawi, Al-Hukm wa Qadiyya Takfir al-
Muslim, pp. 34-37. Uno de los mas importantes lideres de esta nocion de la al-'uzla al-
shu’uriyya, de la separaci6n de la sociedad de la Jabiliyya, fue ‘Ali ‘Abduh Isma’il, que
en 1969 en la carcel renuncié a estos principios de la separacién. El otro gran lider del
grupo, partidario de esta doctrina, fue el propio shaykb Shukri Ahmad Mustafa, que
sigui6 leal a sus principios de al-’uzla al-shu’uriyya. Véase también: Roberto Marin
Guzman, “The doctrines of al-'uzla al-shu’uriyya and al-Hijra among Egyptian Mus-
lim fundamentalists: Ideals and political practice” (inédito, de préxima publicacion).
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también por el viaje nocturno del Isra’y el Mi’raj, la misién de
conquistar, de limpiar de idolatria y politeismo los dos extre-
mos de ese viaje: la Meca y Jerusalén. Es decir, llevar el islama
esos dos extremos de su viaje nocturno y de ascension al cie-
lo.” De la misma forma los fundamentalistas del a/-Takfir wa
al-Hijra planteaban que el sentido de la separacion y rechazo
de la sociedad de la Jabiliyya del Egipto actual era para lograr
la preparacion espiritual. Esta preparacion espiritual les permi-
tiria concentrarse en los versos del Qur'an revelados en la Meca;
es decir, los versos antes de que el islam fuera victorioso. Des-
pués de la preparacion se concentrarian en los versos coranicos
revelados en Medina, cuando el islam fue poderoso y triunfé.

En su opinidn, todo esto les perrmtma conquistar Egipto para
el islam y fundar en este pais un Estado islamico.

La separacién y rechazo de estos “verdaderos” musulma-
nes de la sociedad de la Jahiliyya significaba aislarse e ir a vivir
en comunidad fuera de la sociedad, en el campo o en ciertos
barrios de El Cairo. El shaykh Shukri Ahmad Mustafa acept
abiertamente que llegaran mujeres a su grupo, pero debian ca-
sarse y vivir en comunidad con sus esposos. Esto planted va-
rias dificultades. En primer lugar era importante para Shukri
Ahmad Mustafa atraer mujeres a su grupo con el propésito de
que se unieran en matrimonio con miembros de su agrupa-
ci6n, tuvieran hijos y creciera su comunidad. A muchas muje-
res ignorantes o analfabetas, procedentes de zonas rurales, las
seducian para que se mvolucraran con el grupo y se casaran,
con lo cual todo parecia normal y bajo estricto seguimiento de
las costumbres islamicas. Estos matrimonios y la vida en comu-
nidad planteaban dos nuevos problemas: 1) ¢(Dénde vivir fue-

¥ Véanse las siguientes obras: Emile Dermenghem, Mahoma y la tradicion isli-
mica, Aguilar, Madrid, 1963, pp. 131-133. Allmam Ibn ‘Abbas, Kitab al-Isra’ wa al-
Mi’raj. El libro del viaje nocturno y de la Ascension del Profeta, estudio introductorio y
traduccién de Fernando Cisneros, El Colegio de México, México, 1998, passim.
Roberto Marin Guzmin, E! Islam: Ideologia e Historia, Alma Mater, Editorial de la
Cooperativa de Libros de la Universidad de Costa Rica, San José, 1986, passim, en
especial pp. 123-133. Roberto Marin Guzman, “La importancia de Jerusalén para el
Islam”, en Crdnica, nimero 1, 1983, pp. 72-78. Roberto Marin Guzmén, Popular
Dimensions of the ‘Abbasid Revolution. A Case Study of Medieval Islamic Social History,
Fulbright-LASPAU, affiliated with Harvard University, Cambridge, Massachusetts,
1990, passim.
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ra de la sociedad de la Jabiliyya y seguir los principios del gru-
po y la vida comunitaria?, y 2) ¢Cémo financiar el grupo?

En relacion con el primer cuestionamiento, los seguidores
del grupo de Shukri Ahmad Mustafa se fueron a vivir en apar-
tamentos amueblados en El Cairo. Eran apartamentos modes-
tos, pero resultaban mas baratos que los no amueblados, dado
que la ley en Egipto establece que los precios de los apartamen-
tos deben ser muy bajos. Se mantienen precios de finales de la
Segunda Guerra Mundial. Sin embargo, el duefio pone en prac-
tica lo que es muy comiin y también ilegal, de cobrar “el dine-
ro de la llave” o “el derecho de la llave” que junto con lo que
establece la ley para la renta del apartamento sube el precio
considerablemente. Dado lo bajo de los salarios y los proble-
mas econémicos de Egipto, son pocos los que pueden pagar
esos elevados precios. Esta es una de las razones por la que los
miembros del al-Takfir wa al-Hijra hicieron vida comunitaria
en esos apartamentos amueblados, que con frecuencia llega-
ron a estar superpoblados y en donde la privacidad era escasa.
En una habitacién podian vivir varios matrimonios. La privaci-
dad la obtenian al colgar unas pobres cortinas del techo, que
hacian las veces de pared.

De esta manera vivian una vida musulmana en comuni-
dad, y asimismo el hombre proveia de casa a su esposa, lo cual
es algo fundamental en la tradicién egipcia.”® En asuntos de fa-
milia también es importante sefialar que Shukri Ahmad Mus-
tafa asegurd que la mujer podia divorciarse por diferencia de
credo (al-Ikbtilaf fi al-’Aqida), y si se le limitaba esta posibili-
dad, ella no tenia que volver a su esposo, simplemente podia
casarse con algin miembro del al-Takfir wa al-Hijra debido a
que, en su opinion, los lazos matrimoniales de la Jahiliyya no
tenian ninguna validez para su agrupacion.

Todo lo anterior era para los seguidores de Shukri Ahmad
Mustafa la verdadera forma de al-Hijra. La otra Hijra signifi-
caba para muchos ir fuera de Egipto a trabajar, en especial a
los paises del Golfo o a Arabia.

® Unni Wikan, Life among the Poor in Cairo, Nueva York, 1980, passim, en es-
pecial pp. 99 ss. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 86-87.
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Con respecto al segundo cuestionamiento la respuesta es
dificil, ya que se dio una gama de opciones, una de las cuales
fue la de quienes trabajaban en Egipto y contribuian comuni-
tariamente a sufragar los gastos. Recordemos que no podian
emplearse en oficinas publicas, no podian ser burdcratas, a pe-
sar de la gran cantidad de oficinas ministeriales que existen
por todo el pais. Otra opcion era que el miembro del grupo
fuera a alguno de los paises petroleros arabes a laborar y desde
alli enviara dinero para su esposa que estaba en Egipto, y para
contribuir con los gastos del grupo islamista. Con frecuencia
también se cometieron abusos, como cuando atacaron las igle-
sias coptas 0 a orfebres coptos para robarles sus bienes con el
proposito de financiar al grupo islamista.?!

Todo lo anterior lleva implicito el concepto de “fase de
debilidad”, por ello la separacion, el aislamiento con el propo-
sito de prepararse. Al ser fuerte, el grupo destruira el Estado y
lo reemplazara por uno absolutamente islimico donde sdlo
opere la Shari’a. Durante la “fase de debilidad” el Profeta Mu-
hammad emitio un hadith en el que no sostuvo oraciones colec-
tivas el viernes, lo que luego reanud6 en Medina. Por esta ra-
z6n, mientras consolidaba “la fase de poder” (Tamakkun) para
oponerse a la sociedad de la Jabiliyya, y debido a que todavia
en 1977 su grupo era débil (Istid af), Shukn Ahmad Mustafa
decidié no asistir a las oraciones del Juma’a. Rehusd, pues, ira
las mezquitas los viernes, como parte de la wzla (separacion)
de este grupo de la sociedad de la Jahiliyya. Esto lo considerd
siempre como una situacién temporal, solo mientras el grupo
se robustecia y por la fuerza lograba tomar control de la a/-
Umma al-Islamiyya. Debido a estas ideas atraia a muchos mu-
sulmanes islamistas disidentes. Al declinar asistir a la mez-
quita para la oraci6n del Juma’a, 1o que el grupo del al-Takfir
wa al-Hijra buscaba era el rechazo total de la sociedad de la
Jabiliyya y 1a fundacién de una sociedad musulmana, en rebel-

2 En relacién con estos ataques a las iglesias coptas y en general a los coptos,
véanse: Al-Abram, 15 de enero de 1980. Al-Abram, 17 de enero de 1980. Al-Abram, 18
de enero de 1980. También: Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”,
p- 492. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 207-208. Nazih Ayubi, El Islam politi-
co. Teorias, tradicidn y rupturas, Ediciones Bellaterra, Barcelona, 1996, passim, en espe-
cial p. 112.
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dia contra el régimen establecido. Shukri Ahmad Mustafa ase-
guraba que su agrupacion practicaba la “accion por medio del
entendimiento” (a/-Haraka bi al-Mafbum).2

Todos los planteamientos anteriores de no aceptacion de la
sociedad y de considerarla de la Jabiliyya, de la necesidad de
destruirla, asi como el rechazo a la educacién, a la ley, al siste-
madelos ulama’y al ejército, cred un ambiente de animadver-
sidn del publico y del gobierno contra Shukri Ahmad Mustafa.
Muchos no aceptaban a este grupo al que reputaban como una
secta que incluso les “robaba” a sus hijas para casarlas con miem-
bros del grupo.”? Se rumoraba también que Shukri Ahmad
Mustafa tenia sobre ellas el droit de seigneur. En 1973 se repri-
mid fuertemente a este grupo, se arrest6 a muchos de sus miem-
bros y se confiscaron las obras que Shukri Ahmad Mustafa
habia escrito. La principal acusacion era que seducian a las
mujeres para involucrarlas con la agrupacién. También el go-
bierno temia que esta jama’a podia significar una seria amena-
za contra la sociedad y el régimen.

En 1975 el periddico cairota al-Akbbar public6 que Shukri
y sus seguidores eran Abl al-Kahf, es decir, “los que se separan
del mundo”, como los siete durmientes de la sura XVIII (surat
al-Kabf) del Coran. Otro periddico cairota, al-Abram, sefialé
que eran un grupo de fanaticos criminales.

En 1976 se vivieron en El Cairo y en otras ciudades egip-
cias serios enfrentamientos entre los distintos grupos islamistas,
pues algunos querian convencer a los seguidores de Shukri
Ahmad Mustata de que abandonaran esa agrupacién y forma-
ran parte de otras asociaciones. Hasan al-Hilawi, en especial,
quiso sacar a algunos de los miembros de al-Takfir wa al-Hijra
para iniciar su propia jama’a, lo que Shukri Ahmad Mus-
tafa no estaba dispuesto a tolerar. Asi se dieron serias con-
frontaciones entre esos distintos grupos, e incluso se afirmaba
que Mahir Bakri, el segundo mas poderoso en al-Takfir wa al-
Hijra, servia de punto de enlace entre esta jama’a y los servi-

2 Para mis detalles véase: Ayubi, El Islam politico, p. 114.
3 Al respecto puede verse la historia descrita por Kepel, Muslim Extremism in

Egypt, pp. 86 ss.
% Para mis informacién véase: Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 94-95.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:39:38 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

145



146

MARIN: EL FUNDAMENTALISMO ISLAMICO EN EGIPTO (II) 27

cios de inteligencia egipcios para aplastar a otros grupos opo-
sitores islamistas, en especial contra el Hizb al-Tabrir al-Islami
que dirigia Salih Sirriyya.” Cuando algunos de sus seguidores
abandonaban su comunidad para formar parte de otra agrupa-
cion, Shukri Ahmad Mustafa dirigia expediciones punitivas
contra ellos, pues estaba absolutamente prohibido salirse del
grupo. Quienes lo hacian eran considerados como kuffar (infie-
les) y se les castigaba con la muerte, pues no habia salvacién
fuera de la jama’a, segin Shukri Ahmad Mustafa. El gobierno
intervino entonces para poner fin a estos disturbios y choques
violentos entre los distintos grupos. A raiz de ello hubo mu-
chos arrestos y los medios de comunicacién egipcios describie-
ron a los miembros del al-Takfir wa al-Hijra como fanaticos
que excomulgaban (tkfir) a toda la sociedad y que se retira-
ban (#l-Hijra) a las montafias.

Los dos grupos, el Hizb al-Tabrir al-Islami y el al-Takfir
wa al-Hijra, tenian en comin su oposicion a los preceptos eco-
nbémicos tanto del capitalismo como del comunismo, sistemas
a los que consideraban inhumanos y que no tenian temor de
Dios. Ya los Hermanos Musulmanes habian rechazado esos
dos sistemas muchos afios antes.? Estos dos grupos islamistas
sefialaban que la legitimidad del gobierno debia lograrse me-
diante la habilidad para practicar la equidad en el reparto de
las riquezas y la justicia social”” de acuerdo con el principio a/-
‘adl asas al-hukm, “la justicia es la base del gobierno.””® A lo

» Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 77-78.

2 Véase por ejemplo: Richard P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers,
Oxford University Press, Nueva York y Oxford 1993, pp. 220 ss. y pp. 226-231.

¥ Para mis informacidn sobre la justicia social en el islam y los planteamientos
de Sayyid Qutb al respecto, véase: Sayyid Qutb, Al-'Adala al-Ijtima’iyya fi al-Islam, El
Cairo, 1945, passim, en especial pp. 107 ss. Véase también: Yvonne Y. Haddad, “Sayyid
Qutb: Ideologue of Islamic Revival”, en John Esposito, Voices of Resurgent Islam, Ox-
ford University Press, Oxford y Nueva York, 1983, pp. 67-98, passim, en especial pp.
81-94. Hamid Enayat, Modern Islamic Political Thought, The University of Texas at
Austin Press, Austin, 1981, passim, en especial pp. 150-159. Manuel Ruiz Figueroa, El
Islam: Religion y Estado, El Colegio de México, México, 1996, pp. 179-182, pp. 185-191.

3 Citado por Dekmejian, Islam in Revolution, p. 88. También Sayyid Qutb ha-
blé de la justicia social en el islam en su Al-’Adala al-litima’iyya fi al-Islam, passim, en _
especial pp. 107-111. Véanse también: Ahmad S. Moussalli, The Ideological and Political
Discourse of Sayyid Qutb, American University of Beirut, Beirut, 1992, pp. 172-200.
Haddad, “Sayyid Qutb”, passim, en especial pp. 81-94. Enayat, Modern Islamic Political
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anterior agregaban que el gobierno debia basarse exclusivamen-
te en la Shari'a para la ley.

Para lograr estos objetivos el grupo del al-Takfir wa al-
Hijra planeaba recrear la comunidad (#mma) musulmana de
la época del Profeta Muhammad. Por otra parte, el Hizb al-
Tabrir al-Islami proponia adaptar la sociedad a la época moder-
na para asi lograr sus objetivos. En estos asuntos es factible
observar al al-Takfir wa al-Hijra como una jama’a mas radical
en su rechazo de la sociedad que el Hizb al-Tabrir al-Islami, que
estuvo dirigido por Salih Sirriyya, un palestino con un doctora-
do en Educacién y que habia sido miembro del Hizb al-Tabrir
al- Islami de Jordania. Estuvo en la carcel por haber apoyado a
los regimenes de Iraq y de Libia. Comenz6 a vivir en Egipto
a partir de 1971 con el propésito de trabajar en la Liga Arabe,
y empezd entonces a establecer células (usar) de su agrupacion
en El Cairo y Alejandria.”

El mayor contraste entre ambos grupos fundamentalistas
se dio en el liderazgo y en la forma en que cada lider, Salih Si-
rriyya del Hizb al-Tabrir al-Islami y el shaykb Shukri Ahmad
Mustafa del al-Takfir wa al-Hijra conducia a su grupo. El prime-
ro era moderado y lideraba a doce miembros del Consejo Eje-
cutivo, que en forma democritica lograba el ijma’ (consen-
$0).*° A Salih Sirriyya lo ejecutaron en 1976 a raiz del ataque
contra la Academia Técnica Militar en 1974, aunque por mu-
chos afios evitd entrar en conflicto con el presxdente Sadat. En
contraste, el shaykh Shukri Ahmad Mustafa presidia como Amir
al-Mu’minin (Principe de los Creyentes, el mismo titulo que
ostentaron los califas durante la Edad Media) y tomaba todas
las decisiones_ fmales Muchos lo consideraban el Mahdi (me-
sias)’! y lo seguian y obedecfan como un acto de bay’s (juramen-

Thought, passim, en especial pp. 150-159. Ruiz Figueroa, El Islam: Religién y Estado,
pp. 179-182, pp. 185-191.

» Para mas informacién véanse: Ayubi, “The political revival of Islam: The case
of Egypt”, p. 492. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 92-93.

% Para mas informacidn sobre el Jjma’ véanse: Ahmad Hasan, The Doctrine of
Iima’ in Islam. A Study of the Juridical Principles of Consensus, Islamic Research Institute,
Islamabad, 1991, passim, en especial pp. 36-81. Marin Guzman, El Islam: Ideologia e
Historia, pp. 98-105.

3 Para mas detalles sobre el Mahdi en el islam, véanse: ‘Abd al-Rahman Ibn
Khaldun, Al-Mugaddima. Introduccion a la Historia Universal, traduccién al castella-
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to de alianza, tal como se prometia a los califas durante la Edad
Media, tanto a los omeyas como a los ‘abbasidas).’? El mismo
shaykbh Shukri Ahmad Mustafa declaré ser el representante de
Allab en la tierra, quien fundaria una nueva comunidad. Afir-
maba que cuando lograra conquistar el mundo, éste llegaria a
su final.» Por todo lo anterior es factible inferir que el grupo
al- Takﬁr wa al-Hijra tenia un caracter mesianico,* que no po-
seia el Hizb al-Tabrir al-Islam:.

Los dos grupos reclutaban seguidores, basicamente entre
gente joven, estudiantes y recién graduados. El al-Takfir wa al-
Hijra se basaba en parentescos y amistades que lograban reu-
nir en especial en el Alto Egipto, mientras que el alistamiento
del Hizb al-Tabrir al-Islami se daba entre aquellos que iban

no por Juan Feres, Fondo de Cultura Econémica, México, 1977, pp. 555 ss. D. S.
Margoliouth, “Mahdi”, en Encyclopaedia of Religion and Ethics, T. y T. Clark, Edim-
burgo, 1964, Vol. I, pp. 336-340. D. S. Margoliouth, “On Mahdis and Mahdiism”,
en Proceedings of the British Academy, 1915-1916, pp. 213-223. D. B. MacDonald, “Al-
Mahdi”, en Shorter Encyclopaedia qflslam E.]. Brill, Leiden, 1974, pp. 310-313. Félix M.
Pareja, Islamologu, Editorial Razdn y Fe, S. A., Madrid, 1952-1954, pp. 717 ss. Marin
Guzman, El Islam: Ideologia e Historia, pp. 272~290 Robeno Marin Guzman, “Laes-
catologia musulmana: anilisis del mahdismo”, en Cuadernos de Historia, nimero 44,
Publicaciones de 1a Universidad de Costa Rlca, San José, 1984, passim. Roberto Marin
Guzmin, “Mahdyzm-Muzulmanski Mesjanizm”, en Collectanea Theologica, vol. LIX,
fasciculo 4, 1989, pp. 137-144. Véase tambxen Ayubx, El Islam politico, p. 117.

32 Para mis detalles sobre estos dos grupos dinisticos véanse: Al-Hafiz Jalal al-
Din ‘Abd al-Rahman b. Abi Bakr al-Suyuti, Ta'rikb al-Kbulafa’, Dar al-Fikr, Beirut,
passim. G. R. Hawting, The First Dynasty of Islam. The Umayyad Caliphate. A. D. 661-
750, Croom Helm, Londres y Sydney, 1986, passim. M. A. Shaban, The ‘Abbasid
Revolution, Cambridge University Press, Cambridge, 1970, passim. Marin Guzmén,
Popular Dimensions of the ‘Abbasid Revolution, passim. También: Ayubi, El Islam po-
litico, p. 117.

3 Véase: Derek Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, George Allen
& Unwin, Londres y Sydney, 1985, passim, en especial p. 118.

¥ Para mas informaci6én sobre los movimientos mesianicos, véanse: Vittorio
Lanternari, Occidente y el Tercer Mundo, Editorial Siglo XXI, Buenos Aires, 1974,
passim. Vittorio Lanternari, The Religions of the Oppressed. A Study of Modern Messianic
Cults, Mentor Books, The New American Library of World Literature, Nueva York,
1965, passim. Peter Worsley, The Trumpet Shall Sound. A Study of Cargo Cults in Me-
lanesia, Shocken, Nueva York, 1970, passim. Maria Isaura Pereira de Queiroz, Histo-
riay etnologia de los movimientos mesidnicos, Siglo XXI, México, 1978, passim. Rober-
to Marin Guzmin, “Clasificacién y tipologia de los movimientos mesianicos”, en
Kdina, vol. VI, niimeros 1y 2, 1982, pp. 99-116. Roberto Marin Guzman, El islam:
religién y politica. Interpretacion mesidnica del movimiento mabdista sudanés, Alma
Mater, Editorial de la Cooperativa de Libros de la Universidad de Costa Rica, San
José, 1986, passim. Véase también sobre el caricter mesinico de Shukri Ahmad
Mustafa: Ayubi, El Islam politico, p. 117.
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con regularidad a las mezquitas, sobre todo las ubicadas en el
Delta, en El Cairo y en Alejandria.® La mayoria de los que
formaban parte de cualquiera de estos dos grupos pertenecia a
la clase media baja y muchos de ellos procedian de las zonas
rurales, llegados en afios recientes a las grandes ciudades.* Algu-
nos estaban también preparados para el martirio en esa lucha,
antes que seguir padeciendo las injusticias sociales, el desem-
pleo y la desigual division de la riqueza.”

Las tacticas de estos dos grupos también variaban. El Hizb
al-Tabrir al-Islami planteaba la creaciéon inmediata de un Esta-
do islamico, por lo que infiltraban a sus miembros en la poli-
cia y en el ejércitc para, desde dentro, destruir al régimen im-
perante. Esto contrastaba con los medios de los al-Tkhwan
al-Muslimun que, en sus primeros tiempos, proponian la estrate-
gia gradual de construir un orden islamico. No obstante esto,
los al-Tkhwan al-Muslimun después se radicalizaron y pregona-
ron el empleo de la violencia para lograr sus fines. El grupo de
al-Takfir wa al-Hijra, por otra parte, proponia una estrategia a
largo plazo, con lo cual lograria tener un considerable y bien
organizado nimero de seguidores, y una vez que pudieran signi-
ficar una amenaza parael goblerno, entonces dirigirian con fuer-
za una Jihad contra el régimen. A pesar de esto, parece que el
al-Takfir wa al-Hijra habia participado en algunas acciones para
deponer al gobierno. Prueba de ello es que este grupo también
sufri6 represién por parte del gobierno egipcio. A raiz del ata-
que del Hizb al-Tabrir al-Islami a la Academia Técnica Militar
en 1974, Sadat reprimib con fuerza a esta jama’a y dirigid asi-
mismo sus esfuerzos contra otros grupos fundamentalistas, in-
cluido el al-Takfir wa al-Hijra. Por este motivo encarcelaron a
mas de 400 seguidores de esta agrupacion y ejecutaron, en mar-

zo de 1978, a cinco de sus mas prominentes lideres, incluido el.

% Para miés informacidn véase: Al-Jumburiyya, 9 de mayo de 1982. También:
Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 214-215. Ayubi, “The political revival of Is-
lam: The case of Egypt”, pp. 493-494, para el estudio de los origenes rurales y urba-
nos de los fundamentalistas en Egipto.

3% Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 494. Moussalli,
The Ideological and Political Discourse of Sayyid Qutb, pp. 172-200 y 200-213, para mis
detalles sobre la violencia de los grupos islamistas.

¥ Para mas detalles véase en especial: Dekmejian, Islam in Revolution, p. 90.
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shaykh Shukri Ahmad Mustafa.?® Ya hemos hecho referencia
mas arriba al juicio al que lo sometieron las autoridades, don-
de se reveld su ideologia. También a este grupo del a/-Takfer
wa al-Hijra lo acusaban de ser responsable del secuestro y ase-
sinato del shaykh Husayn al-Dhahabi, ex ministro de asuntos
religiosos de Egipto, asi como de la muerte de muchas otras
personas en atentados terroristas.”

Lo anterior nos lleva a reflexionar sobre estos aconteci-
mientos histdricos y a analizar sus causas y repercusiones so-
ciales. Para la facil comprension de estos asuntos es importan-
te explicar ahora los acontecimientos histéricos, pues en ellos
se ubican los posteriores desarrollos fundamentalistas del /-
Takfir wa al-Hijra, que tuvieron asimismo una enorme reper-
cusién. A raiz de los enfrentamientos entre las distintas fac-
ciones islamistas y la participacién del Estado para poner fin a
estos asuntos, el gobierno arrestd a catorce miembros del al-
Takfir wa al-Hijra. Shukri Ahmad Mustafa los llamé martires
y exigia su liberacién inmediata. También aseguro que su gru-
po habia llegado al estado de proclamacién (Marbalat al-Balagh
al-’Amm). Quiso que sus comunicados aparecieran en los perio-
dicos y que también se difundieran en la radio y la televisién,
asi como que se publicara su libro al-Khilafa. Como no tuvo
éxito en ésto, su grupo secuestré a Husayn al-Dhahabi, y para
su liberacién Shukri Ahmad Mustafa demandaba lo siguiente:

1) Lalibertad inmediata de todos nuestros hermanos prisio-
40
neros.

3 Al-Da’wa, 1-14 de mayo de 1978, ndm. 61, pp. 44-45. Dekmejian, Islam in
Revolution, p.91. Véanse también, para un balance general de estos asuntos, las siguien-
tes fuentes: Al-Musawwar, 4 de mayo de 1984, pp. 20-25. Hasan Hanafi, “Al-Haraka
al-Islamiyya al-Mu’asira”, en Al-Watan, 20 de noviembre de 1982 y 12 de diciembre
de 1982. Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, pp. 118-119. Saad Eddin
Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, en
Avab Studies Quarterly, vol. VI, nims. 1-2, 1982, pp. 75-93, en especial p. 76. Kepel,
Muslim Extremism in Egypt, pp. 71 ss. y pp. 71-72 para més detalles sobre el encarcela-
miento y ejecucién de Shukri Ahmad Mustafa.

» Para mas informacién véase: Ayubi, “The political revival of Islam: The case
of Egypt”, p. 492. Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, p. 118. Kepel,
Muslim Extremism in Egypt, pp. 70-71. Ayubi, El Islam politico, p. 111. También: Ma-
rin Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 158 ss.

% Para mis detalles sobre estas demandas véanse: Ayubi, El Islam politico, p. 118.
Marin Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 158 ss.
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2) Amnistia para todos aquellos de entre nosotros que han
sido sentenciados.

3) Proporcionarnos la suma de 200 000 libras egipcias en efec-
tivo, sin marcar, billetes usados y sin numeracion conse-
cutiva.

4) Los peribdicos al-Akbbar, al-Abram, al-Jumburiyya... de-
ben disculparse con nosotros por las mentiras que publi-
caron sobre nuestro grupo, disculpas que cada uno de esos
periddicos debera publicar en su primera pagina.

5) Autorizacién de pubhcar nuestro primer libro titulado a/-
szlaﬁz, que ya esta listo para imprimirse. No debe haber
ningun obstaculo en los periddicos para la publicidad de
esta obra.

6) Este comunicado debera transmitirse en las noticias de las
8:00 p.m. del 3 de julio.

7) Este comunicado debera pubhcarse en tres peribdicos egip-
cios el lunes 4 de julio, asi como en los diarios al-Ba’th en
Sma, al-Nahar del Libano y en penodlcos saudxtas, kuwai-
ties, jordanos, sudaneses, turcos e iranies, asi como en el
The New York Times en Estados Unidos, Le Monde en Fran-
cia y en el Sunday Times y Guardian en Inglaterra, en sus
respectivos idiomas.

En estos planteamientos hubo algunas demandas absur-
das, al punto que el general Makhluf, encargado del tribunal
militar que se formé contra Mustafa, lo critic con severidad.
Asimismo tratd a Shukri Ahmad Mustafa de ignorante del
Qur'an y del Hadith y de no conocer la gramatica arabe. Lo
considerd también como un charlatan. A Shukri Ahmad Mus-
tafa lo criticaron también muchos otros fundamentalistas, lo
que prueba una vez mas la existencia de serios antagonismos,
y con frecuencia también enemxstades, entre los diferentes gru-
pos islamicos. Entre esos criticos destacé el shaykh ‘Umar ‘Abd
al-Rahman del Tanzim al-Jibad, que asegur6 que Shukri Ahmad
Mustafa, como la mayoria de los miembros del a/-Takfir wa al-
Hijra, no sabia el Coran ni la gramatica arabe.* También se

41 Véase: Al-Musawwar, nim. 3013, 9 de julio de 1982. También: Ayubi, El Is-

lam politico, pp. 120-121.
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puede mencionar el caso del shaykh ‘Abd al-Hamid Mahmud,
que externO severas criticas contra la Jama’at al-Muslimin.*

¢Por qué se dirigié este grupo contra Husayn al-Dhahabi?
La respuesta se centra en el hecho de que Shukri Ahmad Mus-
tafa lo consideraba responsable de haber creado una imagen
negativa de la Jama’at al-Muslimin. En 1975 al-Dhahabi habia
escrito, como ministro de asuntos rehglosos, el prefacio a un
panfleto que se dirigia contra la jama'a en que afirmaba que la
inspiracion de este grupo tenia bases kharijitas. Al-Dhahabl
también criticaba la hostilidad de algunos islamistas jévenes
contra los ‘ulama’.

Todo lo anterior nos mueve a hacer algunas reflexiones
importantes. En primer lugar es oportuno recordar que cuan-
do Anwar al-Sadat asumié el poder se enfrentd a varios y muy
serios problemas tanto internos como externos. En el ambito
nacional tuvo la imperiosa necesidad de consolidar el poder,
pero no tenia ni la fuerza, ni el carisma, ni el apoyo popular
del que habia gozado su predecesor Jamal ‘Abd al-Nasser. Sadat
también debia lidiar con las rivalidades nasseristas.®* En el am-
bito externo tenia que resolver el problema de la pérdida del
Sinai frente a Israel y el asunto del margen oriental del Canal
de Suez.*

Para establecerse con fuerza en el poder, empezé por libe-
rar de las carceles a los al-Tkbwan al-Muslimun con el afan de
evitar su oposicion. Sadat también estimul6 los sentimientos
antinasseristas de los Hermanos Musulmanes, con lo cual explo-
taba la enemistad histérica de éstos contra Nasser y el nasse-
rismo. Con estas medidas Sadat iniciaba su politica de des-

2 Véanse: Al-Abram, 16 de julio de 1977. Kepel, Muslim Extremism in Egypt,
p. 100.

4 Véase: Michael C. Hudson, Arab Politics. The Search for Legitimacy, Yale Uni-
versity Press, New Haven y Londres, 1977, passim, en espeaial pp. 1-30, donde explica
la importancia de todos esos elementos de carisma, legitimidad y la creaci6n de insti-
tuciones para mantenerse en el poder. Ayubi, “The political revival of Islam: The case
of Egypt”, p. 491. Hassan Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”,
en Arab Studies Quarterly, vol. VI, nims. 1-2, 1982, pp. 54-74, en especial pp. 55-56.

“ Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, pp. 112-116. Waterbury,
Egypt, pp. 3-43. Para una mayor comprensién de los problemas que debia enfrentar
Egipto en su conflicto con Israel, véanse: Newsweek, 20 de abril de 1970, p. 54. Time,
1 de junio de 1970, p. 17.
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nasserizacion.® Este proceso lo llevé a cabo en cuatro relevan-
tes planos, que se describen a continuacion:

a) “Desnasserizacion” de la sociedad egipcia. Este programa
paulatino se centraba en desmantelar el sector publico socia-
lista. Recuérdese que Nasser habia establecido con fuerza el
Socialismo Arabe en Egipto y los mecanismos de un solo par-
tido politico leal al presidente, con el que lograba obtener la
legitimidad y el apoyo popular. También reprimié a todos los
que se opusieran a sus planes, en cuenta los al-Tkbwan al-Mus-
limun, que veian en sus medidas claros planes de secularizacién
de la sociedad.* Nasser también impuso estrictos planes de na-
cionalizacién y estatizacién de la economia egipcia. Una de
sus primeras medidas fue la nacionalizacién de los bancos en
1961. En el cuadro 1 se muestra con claridad este proceso.

Nasser también nacionaliz6 las compaiiias de seguros. Para
1962 vodas las compafiias de seguros eran nacionales, como se
muestra en el cuadro 2.

Los programas de nacionalizacion que llevaban a la estati-
zaci6n de la economia también incluyeron la industria textil, en
especial los tejidos e hilados de algodén. El Estado nacionali-
z6 industrias textiles inglesas y francesas, con lo que se convir-
tid en el director de estas actividades por medio de siete gran-
des empresas textiles, que el Estado concentré en la opE. En
1961, a raiz de la nacionalizacién de la Banca Misr y de las fa-

4 Para mis informacién véase: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
pp- 130-135. Waterbury, Egypt, pp. 235-256. Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt:
The Muslim Brotherhood and Sadat”, pp. 77-78. También: Marin Guzman, El funda-
mentalismo islamico, pp. 161-162.

 Sobre el socialismo arabe, véanse: Maxime Rodinson, Los drabes, Editorial
Siglo XXI, Madrid, 1981, passim, en especial pp. 100-108. Hopwood, Egypt. Politics
and Society. 1945-1984, passim, en especial pp. 84-104. P. J. Vatikiotis, The History of
Modern Egypt. From Mubammad ‘Ali to Mubarak, The Johns Hopkins University
Press, Baltimore, 1991, passim, en especial pp. 375-414. Hudson, Arab Politics, passim,
en especial pp. 1-30, pp. 238-247. Anouar ‘Abdel-Malek, Egipto, Sociedad Militar, Tec-
nos, Madrid, 1967, passim, en especial pp. 146-147. Jean Lacouture, Nasser: A Political
Biography, Knopf, Nueva York, 1973, passim, en especial pp. 184 ss. Roberto Marin
Guzmén, Lz Guerra Civil en el Libano. Andlisis del contexto polt'ticoeconémico del
Medio Oriente, Editorial Texto, San José, 1985 (22 ed. San José, 1986), passim, en es-
pecial pp. 190-198. Véase también: Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The
Muslim Brotherhood and Sadat”, pp. 77-78. También: Marin Guzmén, El fundamen-
talismo islémico, pp. 161-162.
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CUADRO 1. Proceso de nacionalizacién de los bancos

1947 1960 1963
Bancos extranjeros 64% 14% -
Bancos egipcios privados 29% 2% -
Bancos extranjeros locales 6% 2% -
Baacos irabes 1% 4% -
Bancos oficiales - 78% 100%
Total 100% 100% 100%

Fuente: Hassan Riad, Egipto, fendmeno actual, Editorial Nova Terra, Barcelona,
1965, p. 115.

CUADRO 2. Proceso de nacionalizacion de los seguros

1948 1956 1958 1962

Sociedades egipcias privadas 15% 47% 12% -
Sociedades extranjeras 85% 53% 16% -
Sociedades nacionales - - 72% 100%

Fuente: Hassan Riad, Egipto, fendmeno actual, Editorial Nova Terra, Barcelona,
1965, p. 120.

bricas de hilaturas y tejidos, el Estado se convirtio en el “propie-
tario de la mitad, aproximadamente, de las hilaturas y de las
tres cuartas partes de los tejidos”.#” El proceso continud con la
nacionalizacion de los transportes, autobuses de El Cairo, Ale-
jandria y otras ciudades y los tranvias de El Cairo, que Nasser
nacionaliz6 en 1960. Ese mismo afio nacionalizé los autobu-
ses de El Cairo, que eran seis grandes compaiiias privadas de

‘transporte publico de la ciudad e interurbano.* Los transportes

de mercaderias tanto terrestres como fluviales también se con-
centraron mayoritariamente en manos del Estado. Lo mismo
se puede decir de la navegacién maritima y la aérea y para cul-
minar, Nasser también nacionalizd las telecomunicaciones y

¥ Hassan Riad, Egipto, fendmeno actual, Editorial Nova Terra, Barcelona, 1965,
p. 127.
“ Riad, Egipto, fendmeno actual, pp. 130-131.
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los servicios de abastecimiento de agua potable y de energia
eléctrica. Asimismo, el Estado concentr6 la mayor parte de
las actividades y de las acciones de la industria petrolera, de las
industrias extractivas y de otras industrias como el tabaco, el
azicar, almidon, glucosa y el uso de los grandes molinos para
moler el trigo y otros cereales. A todo lo anterior se pueden
agregar algunas industrias ligeras como cueros, ceramica, vi-
drios, pieles, papel, cartn, etc. Estas tltimas operaron en for-
ma mixta, capital privado e inversiones estatales. Durante la
época de Nasser el Estado desempefi6 un papel importante en
las industrias quimicas, caucho, materiales para construccién
y metales.”

b) Institucionalizacion del nuevo programa del Infitah (aper-
tura) de la economia egipcia. Esto significaba abrir la economia
egipcia al Occidente, en especial a las inversiones de Estados
Unidos, asi como crear y fortalecer un amplio sector privado
nacional. Para ello se estimulaban las inversiones extranjeras
y se abria la economia a intereses e inversiones privadas. Estos
planes eran contrarios a los sistemas de nacionalizacion y esta-
tizacion de la economia que Nasser habia desarrollado duran-
te los muchos afios de su gestlon como presidente.

19} Lograr un acercamiento con Estados Unidos. Buscar el
apoyo econdmico, politico y militar de Estados Unidos, lo
que nnphcaba mayor ale)anuento de la Unidn Soviética.® Sadat
se declar en contra de los soviéticos desde 1971. Este proceso
culminé en 1972 con la expulsion de 15 000 consejeros sovié-
ticos a mediados de ese afio.*!

d) Democratizacion de Egipto. Establecimiento de partidos
politicos, elecciones libres para democratizar al pais y repre-

# Para mis informacién véase: Riad, Egipto, fendmeno actual, passim, en especial
pp. 102-158.

% Es oportuno sefialar que para 1980 el presidente Sadat informo en un discurso
(1 de octubre de 1980) de sus logros de detener la amenaza soviética y su acercamiento
aEstados Unidos. Véase Al-Ahram, 2 de octubre de 1980. Para mas detalles véase tam-
bién: Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”,
pp.77-78.

$! Para mis detalles véanse: Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Mus-
lim Brotherhood and Sadat”, p. 78. Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
passim, en especial pp. 112-116. Vatikiotis, The History of Modern Egypt, passim, en es-
pecial, pp. 429436, pp. 455-457. Waterbury, Egypt, passim, en especial pp. 238-250.
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sentacion en la Asamblea del Pueblo. Con el propésito de me-
jorar la situacién econémica, social y politica para la democra-
tizacién del pais, el presidente Sadat propuso la Revolucién
Correctiva® (Thawrat al-Tashib) en 1971. Sin embargo, los
grupos opositores, tanto los Hermanos Musulmanes, como
las otras agrupaciones islamicas, veian los fracasos de estos pla-
nes. Todavia en 1981 Sadat insistia en el éxito de la democrati
zacion de Egipto, no obstante las severas criticas que desde
1976 y 1977 en adelante habia recibido de los Hermanos Musul-
manes y de muchos otros grupos de oposicién a su régimen.*
Sadat aseguraba que todos los grupos deberian estar agradeci-
dos y orgullosos porque estos planes de democracia hacian
aparecer a Egipto como “el oasis de estabilidad y seguridad en
medio del despotismo caético del mundo irabe.” Diez afios
después de la aplicacion de estas politicas de la Revolucién
Correctiva, en 1981, los al-Tkbwan al-Muslimun sefialaban que
“La Revolucién Correctiva necesitaba corregirse imperiosa-
mente”.* Ademas se tenia clara conciencia de la represién
politica y de los arrestos, que en la mayor parte de los casos
eran injustos.

Los programas de la Infitah de Sadat respondian a las nue-
vas necesidades de la economia egipcia en un nuevo momento
de su historia y se ubicaba dentro del contexto internacional de
la Guerra Fria. Sadat necesitaba en primer lugar obtener la le-
gitimidad de su gobierno, para lo que habilmente apelé al is-

52 Al. Akbbar, 15 de mayo de 1971. Véanse también los niimeros siguientes, lo
mismo que Akbbar al-Yawm, mayo de 1971.

53 En conmemoracién del cuarto aniversario de la Revolucién Correctiva, el pe-
riédico cairota Akbbar al-Yawm, 10 de mayo de 1975, publicé una caricatura en don-
de se ve al presidente Sadat destruyendo la prisién Tura y deja en libertad a tres im-
portantes prisioneros: la Justicia, la Democracia y la Libertad. Esto se encuentra
reproducido en: Waterbury, Egypt, p. 238.

54 Para mis detalles al respecto véase: Al-Ahram, 15 de mayo de 1981, passim. En
opinién de los al-Tkbwan al-Muslimun no habia tal democratizacién y desde 1977 cri-
ticaban con fuerza las observaciones y los planteamientos del régimen de Sadat. Véa-
se: Al-Da’wa, enero de 1977, pp. 6-7. Al-Da’wa, febrero de 1977, pp. 2-3, pp. 16-17.

55 Al Abram, 15 de mayo de 1981, passim. Para mayores detalles al respecto véanse:
Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, passim, en especial pp. 112-116. Ibra-
him, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, p. 79.

% Al-Da’wa, mayo de 1981, pp. 4-5. Para mis detalles véase: Waterbury, Egypt,
pp- 238-239.
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lam. Su primer paso en este sentido fue establecer en la Cons-
titucion de 1971 que el islam era la religion oficial de Egipto.
Para muchos el mismo hecho de contar con una nueva Cons-
titucion significaba que se estaban dando planes de democrati-
zaci6n del pais. También se declaraba a la Shari’a como una
fuente de la legislacién.” No obstante estos planes por lograr
la legitimidad en términos religiosos, en 1974 el ataque funda-
mentalista contra la Academia Técnica Militar fue la respues-
ta al acuerdo al que habia llegado Sadat con Israel después de la
Guerra de 1973. También este atentado era una reaccion a los
planes econémicos y politicos del presidente. Esto no quiere
decir que Sadat no hubiera tenido oposicion antes de la Gue-
rra de 1973, pero después de este enfrentamiento bélico el pre-
sidente concentro sus esfuerzos politicos para mantenerse en
el poder y acabar con la oposicién. Fueron tres los puntos ba-
sicos para lograr estos fines:

e Aplacar alos islamistas para obtener el apoyo del liderazgo
de los ‘ulama’ de la Universidad de al-Azhar y de las nu-
merosas mezquitas en todo el pais, muchas apoyadas di-
rectamente por el gobierno.

e Pacificar a los al-Tkbwan al-Muslimun con el propésito de
neutralizar a la oposicién islamica mas radical. También
tenia el plan de utilizar el poder de organizacion de los a/-
Ikbwan al-Muslimun contra los nasseristas.

® Supresion de los grupos islamicos mas radicales cuya pro-
pension a la violencia amenazaba al régimen.

Para lograr estos proyectos el presidente Sadat reprimi6 al
grupo islamico mas radical, el al-Takfir wa al-Hijra, y se acerco
a los al-Tkbwan al-Muslimun, a los que les permiti6 publicar,
hacia 1976, dos revistas mensuales, al-Da’wa y al-I'tisam.>® Sadat
también se congraci6 con ellos al permitirles participacién
politica, y al liberar a muchos de sus integrantes de las carce-

7 Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, p. 119. Dekmejian, Islam in
Revolution, p. 80. Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood
and Sadat”, p. 78.

% Para mis informaci6n véase: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
passim, en especial p. 117. Véase también: Ayubi, El islam politico, p. 111.
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les. A pesar de su constante oposicion al gobierno de Nasser,
los al-Ikbhwan al-Muslimun apoyaron por un tiempo a Sadat,
quien habilmente supo atraerlos hacia su régimen. De esta ma-
nera, para la eleccion de 1976 los Hermanos Musulmanes,
unidos a otros partidos politicos, lograron elegir la Asamblea
que estuvo a favor del gobierno. Esta union de los al-lkhwan
al-Muslimun con Sadat y el apoyo que recibia la Hermandad
del gobierno provocé que este grupo fundamentalista perdie-
ra apoyo popular. Para muchos egipcios esta relacién con el
presidente significaba la aceptacion por parte del grupo de los
planes e ideologia del gobierno. Por este motivo, ademas de la
radicalizacion de sus doctrinas, desde finales de 1976 y en es-
pecial en el transcurso de 1977, los al-Ikhwan al-Muslimun se
separaron de Sadat y reiniciaron su lucha contra el régimen,
sobre todo-a raiz de los planes de Sadat de acercamiento a Is-
rael” y la firma de paz de Egipto con Israel en 1978-1979, en
los acuerdos de Campo David.

Las otras razones internas que movieron a los Hermanos
Musulmanes a retirar su apoyo a Sadat y a reactivar sus luchas
contra el régimen, la misma publicacién al-Da’wa, de los al-
Ikbwan al-Muslimun, ya desde octubre de 1976 las explico con
detalle. Esta publicacién mensual sefialaba la incapacidad del
presidente para resolver los problemas mas importantes que
aquejaban a toda la poblacidn egipcia: vivienda, educacion,
transporte y alimentacién.® En enero de 1977 se dio en El
Cairo una gran manifestacién que se llamé “la protesta por los
alimentos”, debido a que el presidente Sadat habia suspendido
los subsidios a los alimentos basicos como el pan, el aceite
para cocinar, el azlcar, etc. Estas protestas del 18 y el 19 de
enero de 1977¢ se convirtieron en una manifestacién mas del

% Véanse: Arab Republic of Egypt. Ministry of Foreign Affairs, White Paper on
the Peace Initiatives Undertaken by President Anwar al-Sadat (1971-1977), State Infor-
mation Service, El Cairo, 1978, passim, en especial pp. 5-16. Al-Da’wa, 1-14 de mayo
de 1978, ndm. 61, pp. 44-45. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 71. Ibrahim, “An.
Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, pp. 7677 y p. 80.
Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 499. Hanafi, “The re-
levance of the Islamic alternative in Egypt”, pp. 62-63 y p. 66.

®Véase: Al-Da’wa, octubre de 1976, passim.

¢ Para mas detalles véanse: Al-Abram, 19 de enero de 1977, passim. Al-Abram,
20 de enero de 1977, passim. Al-Abram, 21 de enero de 1977, passim. También:
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descontento popular contra las medidas econémicas del presi-
dente Sadat, en especml sus planes de la Infitah. Los Hermanos
Musulmanes y también los otros grupos fundamentalistas apro-
vecharon las protestas, que resultaron violentas en El Cairo,
para reiniciar su oposicion y ataques contra el gobierno. Inclu-
sive ridiculizaron al presidente Sadat por culpar a los comunis-
tas de ser los causantes de “la protesta por los alimentos”.¢? Un
investigador sefiala haber visto en El Cairo durante esas mani-
festaciones violentas a fundamentalistas, hombres barbudos,
que prendian fuego a los night clubs y que rompian las depra-
vadas botellas de whisky.*

Los al-Tkbwan al-Muslimun y los otros grupos islamistas
también se opusieron al programa de Sadat del Infitab o aper-
tura econdmica hacia los sectores privados y hacia el Occiden-
te. En relacién con la Infitab, 1a ley 43 de 1977 y otras leyes
subsiguientes, éstas garantizaban a los individuos y a las cor-
poraciones privilegios especiales, como exoneraciones de im-
puestos, reduccién o exoneracion total de los impuestos de
aduana para la importacién de equipo. Estos asuntos consti-
tuian grandes ventajas para las inversiones privadas, privile-
gios que se negaban expresamente al sector publico. Para 1981,
cuatro afios después de operar la ley 43 de 1977, Egipto conta-
ba con $3.1 mil millones de ddlares, de los cuales 65% eran
contribuciones egipcias, 19% eran de arabes y 16% eran capi-
tal extranjero, como lo reportd al-Abram al-Igtisadi.* Tam-
bién la ley 43 y las subsiguientes permitieron que bancos ex-

Newsweek, 23 de enero de 1977, passim. Ayubi, El Islam politico, pp. 113-114. Tam-
bién: Marin Guzmén, El fundamentalismo islémico, pp. 167-169.

@ Véanse: Al-Da’wa, febrero de 1977, pp. 2-3 y pp. 16-17. Ibrahim, “An Islamic
alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, pp. 81-82. Sobre los sub-
sidios a los alimentos véanse algunos detalles en: Hopwood, Egypt. Politics and Society.
1945-1984, p. 135. También: Vatikiotis, The History of Modern Egypt, pp. 375 ss. y p. 415.

© Ayubi, El Islam politico, pp. 113-114. Ayubi también explica lo referente al
respeto estricto que deseaban los fundamentalistas durante el mes del Ramadin, y las
soluciones a medias que dio el gobierno. Esto provocd una reactivacién de la lucha
fundamentalista contra Sadat. Para mis detalles al respecto podran consultarse: Al-
Jumburiyya, 15 de julio de 1979. Al-Akbbar, 8 de agosto de 1979. También: Marin
Guzmin, El fundamentalismo isldmico, p. 167.

“ Al-Abram al-Igtisadi, nimero 636, 16 de marzo de 1981, pp. 43-47. Véanse
también: Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and
Sadat”, p. 78. Marin Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 167-168.
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tranjeros abrieran sucursales en Egipto, lo que no se permitia
desde 1961. Con el sistema de la Infitab Egipto también queda-
ba abierto a las inversiones y ayuda de Estados Unidos. Esto
ultimo ha contribuido asimismo a la “americanizacién” de mu-
chos aspectos de la sociedad egipcia contemporanea, lo que se
nota en las peliculas, en la televisién y otros asuntos.de la vida
diaria, ademas de las inversiones americanas en la economia
egipcia. Todo lo anterior es sintomatico de los cambios eco-
nomicos y de la ampliacion de la brecha social, lo que ha origi-
nado un acrecentamiento de la lucha de clases y el renacimien-
to del fundamentalismo, que ha logrado la creacién de diversos
grupos como alternativa a lo que consideran un rotundo fra-
caso del gobierno secular de Anwar al-Sadat.

Los islamistas, en especial los al-Tkbwan al-Muslimun, re-
chazaron esa occidentalizacién de muchos asuntos sociales de
Egipto,* sobre todo los cambios referentes a la posicién social
de la mujer que entraban en contradiccion con el islam. No
obstante esto, posteriormente, a finales de la década de 1990,
los al-Ikhwan al-Muslimun han moderado esta posicién y en
alguna medida han aceptado ciertos cambios con respecto a la
posicién de la mujer, sobre todo referentes a ocupar ciertos
cargos politicos. Esto lo demostré el profesor Manuel Ruiz
Figueroa en un reciente articulo donde cita informacion to-
mada de una pigina de internet que difunde esta agrupacion
fundamentalista.®

Los Hermanos Musulmanes también acusaban a Sadat de
apoyar a los coptos, una minoria religiosa cristiana, en las dis-
putas con los musulmanes.®” Para volver a atraer a los al-Tkhwan

& Véanse por ejemplo: Al-Da’wa, febrero de 1977, pp. 2-16. Al-I'tisam, abril-
mayo de 1981, pp. 28-29.

% Véase: Manuel Ruiz Figueroa, “El codigo de conducta de la mujer musulma-
na. Entre la tradicién y el cambio”, en Estudios de Asia y Africa, vol. XXXIII, néim. 3
(107), 1998, pp. 549-567. El profesor Ruiz Figueroa concluye: “En este contexto no se
puede menos que alabar y aplaudir que una de las asociaciones religiosas que tienen
gran autoridad moral, como la Hermandad Musulmana, se haya atrevido a expresar
piblicamente su opinién con toda claridad, para expresar un cambio en favor de la
mujer contra el ‘cédigo de conducta tradicional’. Esto permite abrir las puertas a la
mujer, salir de su casa y llegar tan lejos como se proponga, para colaborar con sus
hermanos creyentes y en estricta igualdad con ellos.” (p. 566)

 Para mis detalles véanse: Samira Bahr, Al-Aqbat fi al-Haya 4l-Siyasiyya al-Mis-
riyya, El Cairo, 1979, passim. Ayubi, “The political revival of Islam: The case of
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al-Muslimun y limitar a los grupos fundamentalistas mas radi-
cales, Sadat finalmente apeld a los wlama’de al-Azhar, a quie-
nes en el pasado distintos gobiernos los utilizaron para fines
polmcos El presidente logré obtener de al-Azhar una declara-
cién a favor de los tratados de paz de Campo David, asunto
que muestra una vez mas que la relacion entre los Ylama’ de
al-Azhar y el gobierno seguia vigente. El texto decia:

Egipto es un pais musulmain y es deber de su gobernante garantizar la
proteccién[de la rehgxon] Sifel gobcrnante] considera que el interés de

estd emser cortés con los enemigos, esta actitud es per-
mitida porque €l es responsable de todas las cuestiones de paz y de
guerra... y el mejor conocedor de los asuntos de sus stibditos... La exis-
tencia de tratados entre musulmanes y sus enemigos obedece las regula-
ciones establecidas por el Islam... Los ‘ulama’ de al-Azhar opinan que
el tratado egipcio-israeli se firmé bajo el contexto del juicio islimico.
[Ese tratado] emana de una posicién de fuerza que surge de la guerra de
la Jihad y su victoria [de octubre de 1973].¢

Cuando en 1979 triunfé la Revolucion islamica shiita en
Irén, los al-Tkbwan al-Muslimun concluyeron que asi como los
iranies habian tenido éxito, de forma semejante, ellos podrian
también llegar al poder en Egipto.® Desde entonces los Her-
manos Musulmanes y otros grupos fundamentalistas egipcios
reactivaron su oposicion al gobierno de Sadat, al que conside-
raban ser representante de la sociedad de la ]abtlzyya P Es opor-
tuno recordar que a pesar de  que algunos grupos eran mas
radicales que otros, todos tenfan en comin su aspiracion de
acabar tanto con los planes pro-occidentales de Sadat, como

Egypt”, p.492. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 70-71. Ayubi, El Islam politico,
p. 112.

@ Proclamacidn de los ‘wlama’ de al-Azhar de El Cairo, citado por Hopwood,
Egypt. Politics and Society, 1945-1984, p. 119. Véase también: Ibrahim, “An Islamic al-
ternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, pp. 77-79.

© Watt, Islamic Fundamentalism, pp. 125-139. Ayubi, “The political revival of
Islam: The case of Egypt”, p. 493. También: Hanafi, “The relevance of the Islamic
alternative in Egypt”, p. 71.

70 Véanse las revistas Al-Da’wa y Al-I'tisam, publicadas por los al-lkbwan al-Mus-
limun, en especial los nimeros publicados entre 1979 y 1981. También se recomienda
consultar los periddicos cairotas Al-Akbbar, y Al-Hilal publicados en esos afios. Véanse
también: Carré, Mystigue et politique, pp. 207-219. Kepel, Muslim Extremism in Egypt,
passim, en especial pp. 62-63, pp. 70-71 y pp. 207-208.
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con sus planteamientos seculares, para finalmente terminar con
ese gobierno y fundar un Estado islamico en el que privara la
Shari’a como la tinica forma de legislaci6n.

Para calmar tan dura oposicion a su régimen y en cierta
medida congraciarse con los islamistas, Sadat introdujo una
serie de proyectos de ley para discusion en la Asamblea del
Pueblo. Estos proyectos de ley se apegaban a las formas isla-
micas de la Shari’a y lo que pretendian era castigar la usura, la
apostasia, el adulterio y el consumo de alcohol. Sin embargo,
el presidente tuvo que retirarlos de su debate debido a la opo-
sicion de los coptos y de los musulmanes liberales.”

En 1980, un plebiscito estableci6 que la Shari’a erala princi-
pal fuente de la legislaci6n. Sin embargo, para los Hermanos Mu-
sulmanes y para muchos otros grupos fundamentalistas, la
Shari’a deberia ser la Gnica fuente de la ley. Por ello recrudecie-
ron su oposicion al gobierno que no aplicaba la ley revelada.

Ante esos serios enfrentamientos y con el propésito de
acercarse y aplacar un poco a los fundamentalistas, el presiden-
te Sadat volvié sobre el islam. Empez6 desde entonces a asistir
a las mezquitas y a proyectar ante el pais una imagen de hom-
bre piadoso, gobernante devoto y fiel seguidor de todas las
practicas islamicas. Los medios de comunicacién lo describian
como Ra’is al-Mu’min (El Presidente Piadoso).”? Se establecid
también en la Asamblea del Pueblo un comité que tenia la mi-
sion de velar por el fiel cumplimiento de la Shari‘a. No obstante
esto, los Hermanos Musulmanes y otros grupos fundamenta-
listas no lo consideraban sincero. Una vez mas manifestaban
estar en contra de sus politicas de apertura econdémica hacia
Occidente,.la adopcidn de practicas occidentales, sobre todo
las que concernian a la posicién de la mujer, asi como por el
impulso que daba Sadat a los programas de secularizacién y su
insistencia en la necesidad de separar Estado y religion, asun-

7' Para mas detalles véanse: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
passim, en especial pp. 116-119. Dekmejian, Islam in Revolution, p. 81. Philippe Rochot,
La grande fiévre du monde musulman, Sycomore, Paris, 1981, passim, en especial pp.
143-145. Ayubi, El Islam politico, pp. 279-296.

72 Para mas detalles al respecto se recomienda consultar las siguientes obras:
Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 63. Ayubi, El Islam po-
litico, p. 114.
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tos todos que eran contrarios al islam.”? Como respuesta a to-
das estas criticas y con el propésito de congraciarse con los
Hermanos Musulmanes, el presidente nombré en abril de 1981
a dos miembros de la Hermandad (uno un prominente miembro
de los al-Tkbwan al-Muslimun y otro un simpatizante de la Het-
mandad) en posiciones administrativas importantes. Al shaykh
Muhammad al-Ghazali lo nombré representante en el ministe-
rio de asuntos religiosos y a Musa Lashin, representante en al-
Azhar.” Por otro lado, la opulencia econémica de Sadat, junto
a la de muchos de sus allegados, hacia dudar de su honestidad
frente a las crisis econdmicas y la pobreza generalizada del pais.”

Sadat llamaba a Egipto una gran familia, y él se denomina-
ba a si mismo como Kabir al-’A’ila (el mas grande, o el jefe de
la familia), pero muchos fundamentalistas no le crefan por los
problemas ya sefialados.” Tampoco lo veian como sincero
aunque todos sus discursos los empezara con la frase Bismi
Allabi al-Rabmani al-Rahimi, o que los terminara con la cita
de algin pasaje del Coran.” Tampoco le creian aunque enfa-
tizara en términos arabes de connotacién religiosa como iman

(fe), sabr (paciencia), amal (esperanza), mubibba (amor), tawfiq

73 Para mis detalles véanse: Al-Abram, 2 de mayo de 1980 y Al-Abram, 16 de
mayo de 1980.

74 Ibrahim, “An Islamic alternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sa-
dat”, p. 90. Véanse también: The New York Times, 5 de abril de 1981, p. 6. Los Herma-
nos Musulmanes mas radicales se opusieron a estos nombramientos. Al respecto véanse:
Al-I'tisam, abril de 1981 y Al-I'tisam, mayo de 1981.

75 Es oportuno recordar que el Coran tiene numerosos pasajes en los que ordena
no atesorar riquezas, ser desprendidos, ayudar a los pobres, a los necesitados, a los
huérfanos, etc. Para muchos fundamentalistas el presidente Sadat no ponia en practi-
ca estos principios del islam. A continuacién se enumeran algunas #yas que muestran
esos aspectos de ayuda a los mis pobres para consulta del lector: XCII, 5-11; XCIII, 9-
10; CIV, 1-3. Para mas informacidn véase: Marin Guzman El Islam: lzéologt’a e histo-
ria, pp. 113-121. Ya desde 1976 y 1977 los Hermanos Musulmanes escribian articulos
contra la riqueza de los dirigentes egipcios, lo que contrastaba enormemente con la
pobreza de las masas de poblacién. Véanse: Al-Da’wa, octubre de 1976, passim. Al-
Da’wa, febrero de 1977, pp. 16 ss. Al-Da’wa, febrero de 1977, pp. 2-3 y pp. 16-17.

7 Para mis detalles véanse: Rochot, La grande fiévre, pp. 143-145. Al-Watan, 20
de noviembre de 1982, passim. Dekmejian, Islam in Revolution, p. 81. Hopwood, Egypt.
Politics and Society. 1945-1984, passim, en especial pp. 116-119. Véanse también: Ayubi,
“The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 495. Ibrahim, “An Islamic al-
ternative in Egypt: The Muslim Brotherhood and Sadat”, p. 91. Marin Guzman, E/
Sfundamentalismo islimico, pp. 172-173.

77 Hanafi, “The relevance of the Islamic alternative in Egypt”, pp. 63 ss.
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(éxito, triunfo, prosperidad), hidaya (guia divina), etc., o que
se hubiera aprobado que en todas las escuelas debia ensefiarse
la religién, lo mismo que en los programas universitarios.

Por sus polmcas internacionales de acercarmento a Israel
también habia perdido popularidad y simpatias entre los gru-
pos islamistas. Los mas radicales de éstos consideraban a Sadat
alejado de los principios islamicos. La relacién de Egipto con
Israel se veia como una verdadera traicidn, por haber pactado
con una nacidn enemiga del Islam. A pesar de todo esto, no
hay duda de que algunos egipcios creian que Sadat era un mu-
sulman devoto, pero no le disculpaban que en 1952 estuviera
ausente del puesto que le habian asignado en la noche de la
Revolucion. Tampoco le perdonaban su ingratitud de querer
borrar todo el legado de Nasser, a pesar de que su Documento
de Octubre, que le aprobd la Asamblea del Pueblo en 1974, ha-
blara de la continuacién de la obra revolucionaria de Nasser y
que su administracion sélo intentaba enmendar los aspectos
negativos de la Revolucion. Ese Documento de Octubre de Sadat
era muy general, vago, y estaba escrito en términos superficia-
les, por lo que practicamente no tenia mayor significado ni
impacto social. El Documento hablaba sin profundxzar ni en-
trar en detalles, del rapido crecimiento economico, del progreso
social y cultural, de la entrada del pais a la era de la ciencia y de
la existencia en Egipto de una sociedad segura y abierta.”® No
se aclaraban los verdaderos significados de estos asuntos.

Las politicas de Sadat aumentaban la animadversion con-
tra su régimen, lo que provocaba dia a dia una mayor repre-
sién del gobierno como respuesta a sus enemigos. El presiden-
te Sadat insistentemente se dirigié contra los socialistas, los
nasseristas y los fundamentalistas, a lo que, a su vez, los islamistas
se enfrentaron con decisién y entrega.” Por ejemplo, en las
Universidades los Hermanos Musulmanes y otros grupos
islamicos reaccionaron contra el gobierno y contra quienes se
les opusieran. Inclusive cometieron grandes abusos al atacar a

78 Para mas informaci6n véase: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
p. 113.

7 Para més informacién véanse: Ayubi, “The political revival of Islam: The case
of Egypt”, p. 491. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 207-208. Hanafi, “The rele-
vance of the Islamic alternative in Egypt”, p. 64.
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estudiantes cristianos y a profesores partidarios de los princi-
pios seculares.®® Ante estos nuevos brotes de violencia la re-
presion gubernamental aumenté. En septiembre de 1981 Sadat
arrest6 a 3 000 personas y tomo control de todas las mezqui-
tas. Debido a estas medidas la reaccidn contra el presidente no
esperd, pues entre los detenidos habia también islamistas, ade-
mas de nasseristas, socialistas y algunos lideres coptos.®* Con
el propdsito de mantener el control del Estado, que aparente-
mente se le salia de las manos, Sadat amenazé con encarcelar a
muchos mas. Sin embargo, menos de un mes después el grupo
fundamentalista Tanzim al-Jibad, del Alto Egipto, asesind al
presidente Sadat durante un desfile militar.®

El principal lider en este asesinato fue Khalid al-Islambuli.
Cuando lo arrestaron confes6: “Yo lo maté pero no soy cul-
pable Yo lo hice para beneficio de la rehglon y de mi pais. Yo
maté al faradn.”® También agregd: “Maté al faradn y no temo
ala muerte.”® Otro de los que participaron del asesinato asegu-
16: “Yo habia llegado a la conclusion de que ese hombre debia
de ser asesinado y le rogaba a Allah para que me diera el honor
de hacer que el tirano pagara por sus pecados.”®

El artifice para planear la accién del asesinato de Sadat fue
Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj y el jefe militar fue ‘Abbud
‘Abd al-Latif Hasan al-Zumur. Khalid al-Islambuli, junto con
sus dos ayudantes, fue quien llevé a cabo la accibén en octubre
de 1981 durante un desfile militar. Durante el juicio, Al-Islam-
buli dijo que habia asesinado al presidente Sadat por tres razo-
nes, que muestran su posiciéon fundamentalista:

® Para mis detalles al respecto véanse: Ayubi, “The political revival of Islam.
The case of Egypt”, passim, en especial p. 492. Moussalli, The Ideological and Political
Discourse of Sayyid Qutb, pp. 200-213.

#! Dekmejian, Islam in Revolution, p. 83.

82 Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, pp. 183-184. Para mis deta-
lles véanse también: Ayubi, El Islam politico, p. 112. Kepel, Muslim Extremism, passim,
en especial p. 71, p. 192, pp. 210-222. Ayubi, “The political revival of Islam: The case
of Egypt”, passim, en especml pp- 491 ss.

8 Citado por Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, p. 183. Para mis
detalles véase también: Marin Guzman, E! fundamentalismo islémico, pp. 175-176.

# Citado por Kepel, Muslim Extremism, p. 192. Para mis detalles véase también:
Marin Guzmén, El fundamentalismo islimico, pp. 175-176.

8 Citado por Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, p. 183. También:
Marin Guzmin, El fundamentalismo islimico, pp. 175-176.
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¢ Por la inconsistencia en Egipto entre la ley existente y la
Shari’a (ley revelada) que ha causado tanto sufrimiento a
los musulmanes.

® Por el tratado de paz entre Egipto e Israel.

e Por el arresto, persecucién y humillacion de los fundamen-
talistas (islamistas) en septiembre de 1981.

De lo anterior es 16gico inferir que existia entre los funda-
mentalistas un sentimiento contra el gobierno, debido a los
problemas econdmicos que afrontaba Egipto en ese momen-
to, lo que habia creado gran inestabilidad social.* También se
oponian a Sadat por los acuerdos de Campo David¥ y por la
represion del gobierno.

El nuevo presidente, Husni Mubarak, no dudé en ajusti-
ciar a al-Islambuli junto con sus cuatro compafieros. Mubarak
también encarcelo a 300 miembros mas de esta agrupacion.
Cuando el nuevo presidente hablé de ajusticiar a muchos otros
complices del asesinato de Sadat, recibi6 condenas de todo el
mundo islamico. Algunos fundamentalistas lanzaron invectivas

y lamaron a deponer a Mubarak, o a asesinarlo, si esto fuera
posxble,” lo cual nos mueve a preguntarnos: ¢cuales son los
origenes, las doctrinas y las aspiraciones del grupo fundamen-

talista Tanzim al-Jihad?

El grupo fundamentalista radical del Tanzim al-jihad
y el rechazo de la prictica de Al-’uzla al-shu’uriyya

El grupo del Tanzim al-Jibad (La Orgamzacxon de la Jihad)

aparecid con fuerza en Egipto en 1978 a raiz de los enfrenta-

% Véanse: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, passim, en especial
pp- 122-135 y pp. 165-182. Waterbury, Egypt, passim, en especial pp. 85-198.

¥ Véanse: Arab Republic of Egypt, White Paper on the Peace Initiatives undertaken
by President Anwar al-Sadat, passim. También: Ann Mosely Lesch y Mark Tessler,
Israel, Egypt and the Palestinians. From Camp David to Intifada, Indiana University
Press, Bloomington, 1989, passim. Ayubi, “The political revival of Islam: The case of
Egypt”, pp. 493-495.

% Véanse: Al-Mujtama’, 19 de marzo de 1982, p. 44. Al-Mujtama’, 25 de abril de
1982, passim. Al-Mujtama’, 11 de mayo de 1982, passim, citados por Dekmejian, Islam
in Revolution, p. 83 y p. 255.
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mientos violentos contra los coptos.® Esta agrupacion funda-
mentalista se centrd sobre todo en Asyut en el Alto Egipto.

Después del asesinato de Sadat en 1981, el Tanzim al-Jibad co-

bré mayor fuerza y logré enfrentarse a los dispositivos de se-
guridad en el Alto Egipto. Después de esas intensas luchas
contra el régimen, en las que participé también el grupo del
al-Takfir wa al-Hijra, el gobierno arrest6 a mas de 3 000 miem-
bros de estas dos agrupaciones fundamentalistas.

El Tanzim al-Jibad, antes que plantear la separacién emo-
cional (al-'uzla al-shu’uriyya) de la sociedad de la Jabiliyya, mas
bien es partidario del activismo directo y ha logrado infiltrar-
se en el ejército, los servicios de seguridad y otras instituciones
gubernamentales. A raiz de esto las autoridades notaban que
este grupo era mucho mas peligroso que el al-Takfir wa al-
Hijra. Por otra parte, es oportuno sefialar que el Tanzim al-Ji-
bad no tenia un lider carismatico como Salih Sirriyya o Shukri
Ahmad Mustafa, sino que contaba con un liderazgo colectivo.
El Tanzim al-Jibad tenia para su administracién un aparato de
liderazgo (al-Jihaz al-Qiyadi) y un aparato supervisor (al-Jibaz
al-Taqyim), asi como un Majlis al-Shura (Asamblea Consulti-
va) que estuvo dirigida por el sheykh ‘Umar ‘Abd al-Rahman,
un profesor ciego de la Universidad Teoldgica de Asyut. Este
shaykh emma fatwas (opiniones legales) basado en laley islamica
y en las practicas anteriores, para legitimar las politicas y las
acciones del Tanzim al-Jihad.®

® En relacion con estas luchas contra los coptos, véase: Ayubi, “The political re-
vival of Islam: The case of Egypt”, p. 492, donde explica también los ataques a los
coptos y a las iglesias coptas. Véanse también: Kepel, Muslim Extremism, pp. 207-208.
Kepel explica que algunos islamistas atacaban y robaban el oro a los orfebres coptos
para financiar los movimientos islamistas. Ayubsi, El Islam politico, p. 112. Hopwood,
Egypt. Politics and Society. 1945-1984, pp. 164-165, en especial p. 165, donde al respec-
to escribi6: “However, the future of the Coptic community is unclear and there has
been some emigration to Europe and elsewhere. With the growth of fundamental Is-
lamic movements since 1970 there have been unwelcome clashes between Muslims
and Copts. Bombs have been planted outside churches and leaders of the Coptic com-
munity protested in 1980 about harassment to President Sadat who rather unkindly
told them to stop playing politics. In 1981 he even arrested the Coptic ‘pope’. During
times of tension fears of persecution and discrimination come to the surface very
easily among all the Christian minorities in the Middle East.” Para mayores detalles
véase también: Marin Guzman, El fundamentalismo islimico, pp. 182 ss.

% Para mas informacidn véase: Ayubi, El Islam politico, passim, en especial pp.
120-121. Dekmejian, Islam in Revolution, p. 91. El Shaykh ‘Umar ‘Abd al-Rahman
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De acuerdo con los principios de la direccidn de este gru-
PO, el al-Jibaz al-Qiyadi tomaba las decisiones sobre los obje-
tivos especificos para las acciones terroristas, pero para ello
debia obtener la aprobacién del Muajlis al-Shura, asi como la
justificacién legal con una fatwa emitida dentro del grupo. De
esta forma el liderazgo recaia en el aparato supervisor (al-Jihaz
al-Taqyim) que era el 6rgano encargado de dirigir las activida-
des de tres entidades separadas: el 6rgano que se encarga de la
propaganda de reclutar miembros para el grupoy de la inves-
tigacion y aplicacion de la ley religiosa; el 4rgano que provee
apoyo operativo en tecnologia, ingenieria, armamentos, ex-
plosivos, inteligencia y otras labores como la impresién y di-
fusion de folletos de propaganda, fa.lsnflcacxon de documentos,
sellos gubernamentales y transportes; el 6rgano de combate
que se encarga del entrenamiento militar y de las artes marcia-
les, armas y asistencia médica.”* Este organo también busca
dentro y fuera del pals el apoyo economico y supervisa los
sistemas de comunicacion interna del Tanzim al-Jibad.

Todas estas formas de organizacion también existieron en
las otras oficinas de esta agrupacién en otras regiones como
en Minya, Asyut, Suhaj y Qina. Todas las oficinas regionales
de esta sociedad quedaban unificadas por un Majlis al- Sbum (Asam-
blea Consultiva) que operaba para toda la organizacién nacio-
nal del Tanzim al-Jibad.

Los principios del Tanzim al-Jibad fueron desarrollados
por el idedlogo del grupo, Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj,
quien estuvo muy influido por el pensamiento de Ibn Taymi-
yya.”? Sus doctrinas basicas se pueden resumir en los siguien-
tes puntos:

fue el autor de Kalimat Haqq (Dar al-I'tisam, El Cairo, 1985, passim), que puede con-
sultarse para mas informacién al respecto. Véase también: Al-Musawwar, nim. 3013,
9 de julio de 1982.

%! Para mis informacién véanse: Dekmejian, Islam in Revolution, pp. 92-93. Ha-
nafi, “Al-Haraka al-Islamiyya al-Mu’asira”, passim. Al-Jibad, 31 de diciembre de 1982,
p-22.

2 Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj, Al-Farida al-Gha’iba, s.p.i.,s.L.e., s £.e., passim.
También en la prensa egipcia salieron algunos comentarios sobre sus planwa:mmtos
fundamentalistas y la influencia que tenia de Ibn Taymiyya. Véase: Al-Abram, 8 de
diciembre de 1981, passim. Véanse también: Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 192-
193. Carré, Mystique et politique, p. 21. Véanse también: Ayubi, El Islam politico, p. 119.
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e El deber de todo musulman es esforzarse por el bienestar
de la umma, lo que constituye una obligacién que Dios es-
tablecid en la Shari’a. Debido a que las leyes que imperan
en los paises musulmanes son las que dictan los infieles
(kuffar), los verdaderos y devotos musulmanes deben decla-
rar una Jibad contra los gobernantes de esos palses. Ade-
mas, muchos de los dirigentes politicos también han reci-
bido entrenamiento en el Occidente y asesoria de cristia-
nos, comunistas y sionistas.

e La cooperacion con el gobierno infiel (kafir), que dice ser
musulman, es un pecado. El castigo para todo gobernante

~es la muerte y mientras esto no se logre, los verdaderos
musulmanes deben abstenerse de trabajar para el gobier-
no y de participar en el ejército.

® LaJibad (Guerra Santa) perpetua contra el Estado infiel es
la mas alta obligacion (farida) y la Gnica alternativa que
tienen los verdaderos musulmanes para destruir la socie-
dad de la Jabiliyya y al mismo tiempo revivir el Islam.
Cuando esto se logre se implementara la Shari'a y no las
leyes occidentales. La Jibad debera dirigirse también con-
tra los infieles, para lo que el Tanzim al-Jibad sigue los
conceptos de Guerra Santa desarrollados por Ibn Taymiyya
en su al-Siyasa al-Sha’ rzyya

® La lucha armada es la tinica forma aceptable de la Jibad,
pero debe hacerse por razones absolutamente religiosas y
no por motivos nacionalistas.

e ILograrla ]zbad por medios pacxflcos, por partidos pohtl-
cos, por retérica o por la emigracién (bijra) o separacién'y
rechazo de la sociedad de la Jahiliyya, por la ‘uzla, es co-
barde y estipido. El islam s6lo puede triunfar por el uso

% Tagqi al-Din Ahmad Ibn Taymiyya, Al-Siyasa al-Sha’riyya, editado por A.S.
Nashshar y A.Z. ‘Atiyya, El Cairo, 1951, passim, en especial pp. 6-7. Véase también:
Fa.ra;, Al-Farida al-Gha’iba, passim. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 192. Para
mis informaci6n véanse también: Henri Laoust, Essai sur les doctrines sociales et politi-
ques de Taki-d-Din Abmad Ibn Taimiya, Institut Frangais d’ Archéologie Orientale, El
Cairo, 1939, passim. Qamaruddin Khan, The Political Thought of Ibn Taymiyya, Islamic
Research Institut, Islamabad, s.f.e., passim, en especial pp. 20-28; pp. 37-40; pp 57-62;
pp- 90-94; pp. 98-179. Malcolm Kerr, Islamic Reform. The Political and Legal Theories

Mubammad ‘Abdub and Rashid Rida, University of California Press, Berkeley &
Angeles, 1966, pp. 55-56; pp. 89-90.
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de las armas, como en el pasado. Los verdaderos musul-
manes deben unirse en la Jihad para acabar con la sociedad
de la Jabiliyya.>

® Primero se debe luchar contra los kuffar internos de una
nacién y luego contra los externos.

e Todo musulman debe aprender la Jibad sin gran esfuerzo,
no importa si no tiene mucha educacién. No deben bus-
carse excusas para no practicar la Jibad. Tampoco es nece-
sario obtener el permiso de los padres, ya que la Jibad es
una obligacién individual, como el ayuno y la oracién son
deberes y practicas individuales.

En resumen, lo que Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj como
idedlogo del grupo Tanzim al-Jibad proponia en su obra al-
Farida al-Gha’iba* erala lucha armada, el uso de la violencia y
finalmente el rechazo de los gobernantes que no eran buenos
musulmanes y que no aplicaban la Shari’s como la tnica forma
legal. Consideraba entonces que era deber de todo musulman
devoto unirse en la Jihad para deponer a los gobernantes Kuffar,
acabar con la sociedad de la Jabiliyya y establecer un Estado
islimico donde operara solamente la Shari'a. Para Faraj, 1a Jibad
era el sexto pilar del islam,® por lo que se oponia a la espiritua-
lidad de los sufies, a la evolucidn politica gradual que plantea-
ban algunos seguidores de los al-Tkbwan al-Muslimun y al con-
formismo de los shuyukh de al-Azhar.” Tampoco aceptaba
ninguna cooperacién ni dialogo con las otras religiones, pues
consideraba a los judios y cristianos como politeistas (mushri-
kun).” Por estas ultimas opiniones se cometieron muchos abu-

%4 Para mas detalles, véase: Kepel, Muslim Extremism in Egypt, p. 236.

* Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj, Al-Farida al-Gha’iba, passim. Carré, Mystique
et politique, p. 21.

% Véase: Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj, The Forgotten Pillar, s.p.i., Ontario,
s.f.e., passim, en especial p. 19.

% Para mas detalles véase: Dekmejian, Islam in Revolution, p. 95.

% El dilogo interreligioso desde la década 1950 en Europa y el Medio Oriente
para acercar las dos religiones, el cristianismo y el islam, ha tenido algunos éxitos en
esa mutua comprensién y ha abierto las puertas a un dilogo fructifero. Algunas auto-
ridades eclesiasticas europeas han visitado mezquitas y centros de difusién del islam,
como la conferencia que impartié el Cardenal Franz Kénig de Austria, en 1960 en al-
Azhar sobre el monoteismo. También los musulmanes han visitado al papa en Roma
y han enviado varias delegaciones, siempre en biisqueda de esa mutua comprensién y
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sos cuando algunos musulmanes atacaron a los coptos en Egipto
y con alguna frecuencia les robaron sus bienes, como se sefial6
anteriormente, para financiar a los grupos islamistas.” Tam-
bién llegaron a asegurar que los cristianos:

tienen armas, lo que ha estimulado a muchos jévenes musulmanes a
reaccionar con fuerza contra el proselitismo misionero... Estas operacio-
nes consisten en la distribucién de panfletos cristianos, proclamaciones
y cassettes que atacan el dogma islamico e incitan a los j6venes a refugiarse
en la iglesia... como en el Libano, ellos pueden transformar a Egipto en
un pais copto cuya capital seria Asyut..."®

Los objetivos son los mismos que tienen los otros grupos
fundamentalistas, pero los medios para lograrlos, propuestos
por Faraj, son diferentes. Muhammad ‘Abd al-Salam Faraj tam-
bién critico con severidad los planteamientos de la Hijra y de
la ‘uzla (separacidn) de la sociedad como algo inutil y absurdo.
No reconocia, sin embargo, que para esos grupos la al- uzla al-
shu’uriyya se proponia como una primera etapa, para establecerse
con fuerza y organizarse luego, en otras etapas, con el prop6-
sito de participar en la Jihad y tener posibilidades de éxito.
Estas rivalidades prueban la existencia de enfrentamientos, de-

aceptacién. En el mundo islaimico’ha habido también algunos autores que han defen-
dido el respeto mutuo de las religiones, el didlogo y la comprensién, como el egipcio
‘Abbas Mahmud al-’Aqqad, autor de ‘4bgariyyat al-Masib (El Cairo, 1944). Para mis
informaci6n véanse: Georges C. Anawati, “An Assessment of the Christian-Islamic
Dialogue”, en Kail C. Ellis, The Vatican, Islam, and the Middle East, Syracuse University
Press, Syracuse, 1987, pp. 51-68. Eugeniusz Sakowicz “Islam and Christian-Muslim
Relations in Poland”, en Islamochristiana. Dirasat Islamiyya Masihéyya, Roma, 1997,
pp- 139-146. Ralph Braibanti, Islam and the West: Common Cause or Clash?, The Center
for Muslim Christian Understanding, Georgetown University, Washington, 1999,
passim. Roberto Marin Guzman, “El Islam en Europa. Una aproximacién histérica”,
en Arnoldo Rubio Rios, Problemas de la actualidad europea, Editorial de la Universi-
dad Nacional de Costa Rica, Heredia, 1999, pp. 261-316. Roberto Marin Guzman,
“La presencia del Islam en Occidente: de las reacciones cristianas a la bisqueda de la
comprensidn”, en Revista de Humanidades: Tecnoldgico de Monterrey, Nimero 9, 2000,
pp. 217-276.

% Para mayor informacién véanse: Al-Abram, 15 de enero de 1980, passim. Al-
Abram, 17 de enero de 1980, passim. Al-Abram, 18 de enero de 1980, passim. Tam-
bién: Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, p. 492.

10 Citado por Kepel, Muslim Extremism in Egypt, pp. 207-208. También se han
dado ataques a iglesias coptas en Alejandria. Al respecto véase: Ayubi, “The political
revival of Islam: The case of Egypt”, p. 492. Al-Abram, 15 de enero de 1980, passim.
Al-Abram, 17 de enero de 1980, passim. Al-Abram, 18 de enero de 1980, passim.
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bates y opiniones divergentes de estrategias y tacticas entre los
diferentes grupos fundamentalistas egipcios. El Tanzim al-fibad
no tiene un lider carismatico ni un mensaje mesianico, pero el
valor practico queda evidenciado en lo que escribié el idedlo-
go de la agrupacién y en la actuacién de Khalid al-Islambuli y
sus asociados para el asesinato del presidente Sadat.

Las agrupaciones islamistas menores: operaciones
clandestinas y manifestaciones violentas

Al lado de estos grupos grandes e importantes que han tenido
una destacada actuacion politica y social en Egipto, que son a/-
Ikbwan al-Muslimun, el al-Takfir wa al-Hijra, el Hizb al-Tabrir
al-Islami y el Tanzim al-Jibad, estos ultimos surgidos a princi-
pios de la década de 1970, han emergido muchos otros grupos
més pequeiios, sobre todo a finales de los afios setenta y durante
la década de los ochenta. Estos conforman cuarenta agrupacio-
nes, entre los que se pueden mencionar: Jama at al-Mufasala al-
Shu’uriyya, Faramawiyya, Jama'at al-Abram, Junud Allab, Junud
al-Rabman, Jama’at al-Muslimin li’l-Takfir, al-Mukaffaratiyya,
Jama’at al-Haraka, al-Qutbiyyin, al-Hilal, al-Jama’a al-Islamiyya
y al-Naju min al-Nar; este ultimo, involucrado en los intentos
de asesinato de dos ex ministros del Interior.! Todos estos
grupos pequeiios con frecuencia han operado en la clandesti-
nidad, pues surgieron como una alternativa rehglosa frente al
secularismo y como respuesta a los fracasos econémicos, so-
ciales y politicos del gobierno egipcio, y en general a la “crisis
urbana”.!? Las autoridades a su vez han reprimido a estas socie-

10! Para mas detalles véase: Ayubi, El Islam politico, p. 112. Para mas detalles
véase también: Marin Guzman, E! fundamentalismo islimico, pp. 183-189.

102 E] desempleo ha sido un problema muy serio en Egipto y es hasta la fecha
causa de serias tensiones. También es motivo para el surgimiento de tantos grupos
fundamentalistas. Para mis informacion véase: Waterbury, Egypt, passim, en especial
pp- 49 ss. Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, passim, en especial pp. 161-
182. Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, pp. 491 ss. Ishaq Mu-
sa al-Husayni, Al-Tkbwan al-Muslimun, Beirut, 1952, passim. Mitchell, The Society of the
Muslim Brothers, pp. 306-331. Moussalli, neldeologzcalandPolmcalesmmcfSatyyzd
Qutb, pp. 200-213. Carré, Mystique et politique, pp. 207-219. Kepel, Muslim Extremism
in Egypt, passim, en especial pp. 62-63 y pp. 71-74. Para més informaci6n sobre la “cri-
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dades. En 1982 el gobierno egipcio asegurd que habia noventay
nueve grupos fundamentalistas en todo el pais, mientras que un
periddico fundamentalista con base en Kuwait afirmaba que
eran sesenta.'® En todo caso, se trata de cifras s1gmﬁcauvas que re-
flejan, por un lado, el resurgimiento de los movimientos islami-
cos, y por otro, el descontento contra el gobierno y la bisqueda
de alternatlvas religiosas frente al secularismo y a los fracasos
econ6micos y sociales del régimen, que se reflejan en la injusta
distribucion de la riqueza. A lo anterior se pueden agregar los
enfrentamientos, pugnas, debates y controversias ideolégicas y
de tacticas que han llevado a los lideres fundamentalistas a esta-
blecer muchas y muy variadas sociedades islamistas.

En esta gama de grupos fundamentalistas es factible notar
sus diferencias en la ubicacion geografica, la procedencia y los
distintos estratos sociales de sus miembros. El primer tipo de
grupos islamicos se ubica en las zonas apartadas del Alto Egip-
to y el Delta del Nilo, en pequeiias ciudades y aldeas. Sus segui-
dores son tanto gente educada como semieducada, los hijos de
los burdcratas de provincias, estudiantes universitarios, obre-
ros y campesinos de clase media baja.'** Debido a su tamafio y
a lo limitado de sus recursos econémicos y humanos, estos
grupos representaban una escasa amenaza de desestabilidad
politica, salvo cuando alguno de los lideres decidia ubicar una
célula fundamentalista en una ciudad importante. El segundo
tipo de grupos fundamentalistas se localiza principalmente en
las ciudades, en particular en las areas marginales de El Cairo.!%

sis urbana”, véase: Ayubi, E! Islam politico, pp. 124-125. También: Marin Guzmén, E/
Fundamentalismo Islimico, pp. 183-189.

10 Dekmejian, Islam in Revolution, p. 96. Véanse: Al-Mujtama’, 13 de octubre
de 1982, p. 21 y Al-Mujtama’, 14 de diciembre de 1982, citados por Dekmejian, Islam
in Revolution, p. 96 y p. 256. Véanse también: Al-Jumburiyya, 9 de mayo de 1982,
passim. Ayubi, “The political revival of Islam: The case of Egypt”, pp. 492-493. Hu-
sayni, Al-lkbwan al-Muslimun, passim. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, passim, en
especial p. 75, pp. 192 ss., pp. 207-208, pp. 214-125 y pp. 236 ss.

1% Al Jumburiyya, 9 de mayo de 1982, passim, describe en detalle la procedencia
social de los miembros de los grupos islimicos. También: Al-Abram, 7 de septiembre
de 1981, passim. Véanse también: Dekmejian, Islam in Revolution, p. 97. Ayubi, “The
political revival of Islam: The case of Egypt”, pp. 493-494. Ayubs, El Islam politico,
pp. 120-121.

105 Wikan, Life Among the Poor in Cairo, passim, en especial pp. 99 ss. Véase
también: Roberto Marin Guzmain, “La familia en el Islam: Su doctrina y evolucién
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Las bases sociales de sus miembros se pueden notar en especial
entre estudiantes, graduados universitarios que estan desemplea-
dos, obreros, soldados y oficiales de los mas bajos rangos mili-
tares. De lo anterior se puede inferir que la mayoria de los que
participan en todos estos grupos fundamentalistas son los
miembros menos favorecidos de la sociedad.

En el caso de los que habitan en las zonas marginales de El
Cairo, se puede observar que son en un alto porcentaje inmi-
grantes de las zonas rurales que no han tenido posibilidades
econdmicas y que tampoco han logrado tener éxito ni estabi-
lidad laboral en el sector privado en El Cairo. Los graduados
universitarios que no encuentran trabajo también hallan en
los grupos fundamentalistas la alternativa religiosa frente a los
problemas econémicos, sociales y de desempleo. En términos
generales muchos egipcios, en especial los fundamentalistas,
resienten que algunos se hayan enriquecido por la corrupcién.
No hay duda de que la lucha contra el gobierno secular y co-
rrupto es un objetivo claro de todas las agrupaciones islamicas.

Los mas necesitados son aquellos que han sido menos fa-
vorecidos por el sistema, aquellos que han sido victimas del
programa del Infitab de Sadat, que amplio las brechas sociales,
pues permitid que unos pocos se enriquecieran enormemente
y empobreci6 atin mas a los mas necesitados, a los sectores
mas pobres de la poblacién. Algunas estadisticas son revelado-
ras al respecto y son elocuentes por si mismas: 5% de la pobla-
cion paso de concentrar 19.2% de la riqueza del pais en el pe-
riodo de 1964 a 1965, durante el régimen de la estatizacion de
Nasser, a 22% para 1979, cuando la Infitab estaba en un am-
plio despliegue.!® Esto contrasta con la caida dramatica del
60% mas pobre de la poblacién. De 1964 a1965, durante el
programa de la estatizacién de Nasser, ese 60% de la pobla-
cién concentraba 28.7% de la riqueza. Para 1976, con la Infitab,
bajé a 19.93%. Treinta por ciento de la poblacién media tam-

en la sociedad musulmana”, en Estudios de Asia y Africa, vol. XXXI, niimero 1, (99),
1996, pp. 111-140. Ayubi, El Islam politico, pp. 120-121. También: Al-Abram, 7 de
septiembre de 1981, passim.

1% Dekmejian, Islam in Revolution, p. 99. Para mayores detalles véase también:
Marin Guzman, El fundamentalismo isldmico, pp. 186-187.
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bién se vio afectada, y de controlar 40.2% de la riqueza en di-

cho periodo cay6 a 21.52% en 1976.1

La lucha fundamentalista se ha dado también contra Husni
Mubarak, no obstante el hecho de que desde un principio Mu-
barak llevé a cabo algunas reformas. Sin embargo, Mubarak
continud con el programa de la Infitab, que para muchos signi-
ficaba seguir las medidas pohtlcas y econémicas de Sadat. Para
Mubarak la concentracion se daba en la produccién y no en el
consumo, con lo que pretendia beneficiar a los sectores mas
pobres.!® Este presidente también prometio reactivar los sub-
sidios para los mas necesitados, a diferencia de Sadat, que los
habia suprimido. Con propdsitos semejantes el gobierno de
Mubarak ofrecid detener la importacién de articulos lujosos
mnecesarlos 1% Por estas promesas y también por la aplica-
cién de algunos programas econom1co-soc1a1es, el presidente
Mubarak ha logrado alguna aceptacién, inclusive la de los ‘ula-
ma’ egipcios, en especial la del Gran Mufti, el shaykb Jad al-
Haqq, que ha hablado en favor del gobierno.

Es oportuno tener presente que en todas las poblaciones,
por remotas que parezcan estar de los centros administrati-
vos, y por pequeilas e insignificantes que puedan ser algunas
aldeas, siempre hay mezquitas. En ellas se reza, pero también
se discuten, después de las oraciones, asuntos politicos y eco-
némicos de la aldea, de la regién y del pais. Ahi se toma con-
ciencia de la situacién real de la nacién y del papel que tiene el
gobierno. Los que asisten a las mezquitas se enteran con rapi-
dez de todo lo que ocurre dentro y fuera del pais. En las mez-
quitas se toman decisiones politicas como, por ejemplo, pla-
near una manifestacién, o proveer alimentos o medicinas a los
mas necesitados. También se puede tomar la determinaciéon
de enviar un abogado para ayudar a algiin detenido durante la
manifestacion contra el gobierno, organizada por alguno de

197 Para mas informacién véase: Dekmejian, Islam in Revolution, p. 99. Para ma-
yores detalles véase también: Marin Guzman, El fundamentalismo islémico, pp. 186-
187.

198 Para mis informacién véase: Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984,
p. 184.

1% Hopwood, Egypt. Politics and Society. 1945-1984, p. 184. También: Marin
Guzman, El fundamentalismo islémico, pp. 186-187.
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los grupos fundamentalistas. Todo esto usualmente se coordi-
na con otras mezquitas durante las oraciones diarias, lo que
redunda en una mayor difusion de las aspiraciones, proposi-
tos y medios para lograr los fines propuestos por cada uno de
los grupos islamistas. Lo anterior es similar a lo que han prac-
ticado los grupos fundamentalistas en Palestina, que también
apoyan a sus seguidores, como se explic) en otro trabajo.'°
Para las autoridades es dificil detectar a todas las agrupaciones
fundamentalistas, pues algunas pueden camuflar sus medios
violentos y de oposicion al gobierno y aparecer en las.mezqui-
tas como asociaciones de beneficencia.

Otro asunto importante de los grupos fundamentalistas y
que ha logrado impactar en la sociedad y en el gobierno es que
algunos de ellos se han ido infiltrando en el ejército egipcio, lo
que ha alarmado a las autoridades gubernamentales. Recorde-
mos que al-Islambuli y al-Zumur eran oficiales del ejército. Se’
observa recientemente que muchos cadetes y oficiales de bajo
rango en el ejército egipcio prefieren en sus ratos libres ir a
rezar y comentar textos sagrados que jugar, ver peliculas o te-
ner otras distracciones. Como algunos de estos grupos pueden
excederse y radicalizarse, el gobierno prohibié la formacion de
asociaciones como jamaaty el llamado o la predicacién (da wa)
no autorizado por el ejército. Las autoridades se han empefia-
do en concentrar y monopolizar la ensefianza del islam en las
fuerzas armadas y controlar las practicas religiosas como la
oracién, por ejemplo, o supervisar la moral de los soldados y
combinar lo teolégico con lo militar. Todo ello se hace con el
objetivo de que en el ejército, una de las mas importantes ins-
tituciones de defensa de la nacidn y sobre la que descansa la
establhdad Y supervivencia del gobierno, logrcn evitarse cada
vez mas los movimientos islamicos de oposicidn.

En los Gltimos afios los distintos grupos fundamentalistas
egipcios han continuado sus actividades antigubernamentales,
pero se han volcado contra intelectuales, pensadores y escrito-
res liberales egipcios, como Najib Mahfuz, y también contra

110 Véase también: Roberto Marin Guzman, “La alternativa religiosa frente al
secularismo. Origen, desarrollo y aspiraciones del fundamentalismo islamico en Pa-
lestina”, en Estudios de Asia y Africa, Vol. XXXIV, niim. 2, (109) 1999, pp. 295-323.
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los turistas extranjeros. Entre estas acciones terroristas se pue-
de mencionar la dirigida contra turistas griegos en El Cairo o
la del grupo del Jama'at Islamiyya, que en octubre de 1997 dis-
paré contra turistas en Luxor. El saldo fue de mas de sesenta
muertos. En relacién con el turismo, el propésito que tienen
es debilitar econémicamente al Estado al reducir la afluencia
de visitantes a Egipto, lo que provoca a su vez una considera-
ble disminucion en el ingreso de divisas. Los islamistas espe-
ran que con esas medidas caiga el gobierno de Husni Mubarak
y sustituirlo por un Estado 1slamico.

Hoy dia los islamistas controlan algunas regiones en la
parte central de Egipto. Aunque han perdido algo de su fuerza
inicial por la represion gubernamental, el fundamentalismo
en Egipto sigue siendo un actor nacional e internacional de
gran relevancia. A pesar de que ahora estos grupos se encuen-
tran en un proceso latente, esto no quiere decir que el funda-
mentalismo haya desaparecido. Mientras la situacion economi-
ca, politica y social de Egipto no mejore para los vastos sectores
menos favorecidos por el sistema, la alternativa religiosa seguira
siendo para muchos la dnica solucion a sus padecimientos y
entonces el fundamentalismo, como el ave fénix, renacera de
sus cenizas.

Después de todo lo anterior es factible concluir que las
reformas econémicas de la Infitah de Sadat ampharon las bre-
chas sociales en Egipto a partir de los primeros afios de la dé-
cada de 1970. Esos cambios, lo mismo que sus programas secu-
lares y los tratados de paz con Israel, provocaron gran oposicion
a su gobierno y fueron asimismo causa del surgimiento de los
grupos neofundamentalistas.

Los neofundamentalistas han recibido una gran influencia
de los al-Tkhwan al-Muslimun, tanto en los argumentos tedri-
cos como en los practicos, en especial en los medios violentos
empleados en consecucidn de los objetivos. De entre los gru-
pos neofundamentalistas mas importantes tratados en esta se-
gunda parte del estudio sobre el fundamentalismo islimico en
Egipto, destacan el al-Takfir wa al-Hijra dirigido por el shaykh
Shukri Ahmad Mustafa y el Hizb al-Tabrir al-Islami, dirigido
por Salih Sirriyya. También se analizaron sus diferencias tac-
ticas y tedricas, en especial su aplicacion de las teorias de /-
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‘uzla al-shu’uriyya y al-hijra. Otro importante grupo neofun-
damentalista es el Tanzim al-Jihad, que rechazé con fuerza las
practicas de al-’uzla al-shu’urtyya y al-bijra, a las que consider
como absurdas y estupidas, y por el contrario mas bien ha
buscado infiltrarse en todas las instituciones estatales, inclui-
do el ejército. El principal ideblogo de este grupo es Muhammad
‘Abd al-Salam Faraj.

El uso de la violencia y la oposicién al gobierno egipcio
provocd muertes, asesinatos, arrestos, torturas en las carceles.
A mayor violencia de los grupos, tanto por parte de los al-
Ikbwan al-Muslimun como de los neofundamentalistas, mayor
la represion gubernamental. También algunas autoridades han
sido victimas de la violencia, como los que murieron en el ata-
que a la Academia Técnica Militar en 1974, el ex ministro Hu-
sayn al-Dhahabi (1978) y finalmente el presidente Sadat en
1981. En la lucha contra el gobierno, los neofundamentalistas
han cometido también grandes abusos, como los ataques a los
coptos, el robo de sus bienes, el terrorismo de colocar bombas
en la entrada de alguna iglesia, asi como el terrorismo contra
los turistas extranjeros, en algunos casos causandoles la muer-
te. Con esto tiltimo desean debilitar al gobierno al cortarle los
ingresos econémicos provenientes del turismo. Sus ataques se
han dirigido también contra los musulmanes liberales y con-
tra los escritores también liberales, lo que es muestra de su
intolerancia.

La existencia de una gran cantidad de grupos neofunda-
mentalistas en Egipto, ademas de los al-Tkbwan al-Muslimun,
prueba las profundas divisiones que tiene el movimiento fun-
damentalista en este pais y muestra también las dificultades
para su estudio y analisis. Las diferencias tacticas, doctrinarias,
y los medios para lograr sus objetivos, asi como el papel de los
diversos lideres, complican atin mas la situacidn, sobre todo
cuando se han dado enfrentamientos armados entre distintos
grupos fundamentalistas. Sin embargo, los grupos son sunnitas
y luchan contra dirigentes politicos que se dicen sunnitas y
que gobiernan sobre la mayoria sunnita de la poblacion. <
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Medio Oriente-jihad, guerra justa, derecho, movimientos islimicos

EL CONCEPTO DE jIHdD
EN LA TRADICION
DE LA GUERRA JUSTA

ANDREA CHRISTIANNE ZOMOSA SIGNORET
El Colegio de México

Introduccion

Hoy, como en el pasado, el problema de la guerra ocupa un
lugar central en las discusiones y agendas internacionales. En
nuestros dias, lo que se percibe como una amenaza en contra
de la paz ya no es mas el bloque soviético: ahora el enemigo es
el Medio Oriente, al que se le teme unas veces por conserva-
dor y otras por revolucionario, pero 31empre por radical, ex-
tremista, e incluso fanatico.! En relacion con el problema del
uso de la fuerza, si hay un término del islam que solemos ob-
servar, escuchar o leer con desconfianza en los distintos me-
dios de comunicacion a lo largo y ancho de todo el planeta
desde la década de los afios setenta, éste es el de jihad.?
Traducido erroneamente al espafiol como “guerra santa”,
el concepto de jibad ocupa un lugar central en las criticas que
la tradicién de origen cristiano ha hecho cada vez con mas
determinacién a las manifestaciones del mundo musulman, que
en el fondo buscan replegarse en si mismas, en contra del do-
minio material e ideoldgico occidental. A esta situacién se le
conoce en el mundo, de manera despectiva, como “fundamen-
talismo musulman”, creyéndosele vinculado siempre con ac-
tos de crimen organizado, asesinatos y, por supuesto, terroris-

Este articulo fue recibido por la direccidn de la revista el 21 de noviembre de
2001 y aceptado para su publicacién el 17 de enero de 2002.

! Pedro Brieger, sGuerra santa o lucha politica? Entrevistas y debate sobre el Islam,
Buenos Aires, Biblos, 1996, p. 13.

2 George Braswell, Islam: Its Propbet, Peoples, Politics and Power, Nashville, Broad-
man & Holman Publishers, 1996, p. 142.

[59]
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mo. La relacion que se hace en Occidente del retorno al islam
con la llegada de un viejo pero fortalecido y amenazante enemi-
go satanizo el concepto de jibad a tal grado que, por ejemplo,
un escritor norteamericano, Barber Benjamin, lo identific6 con

“cualquier grupo que utiliza el terror contra los demas, sean
cristianos, hindues, alemanes, separatistas estadounidenses o,
por supuesto, musulmanes”.? La legitimidad del termmo, pues,
fue completarnente cuestionada y, por lo tanto, éste se despres-
tigib.

Por su parte, el mundo occidental desarrollé una tradi-
cion sobre el problema de la guerra justa que baso su origen en .
los principios religiosos de pensadores medievales cristianos
como Santo Tomas de Aquino quienes, al saberla inevitable,
se concentraron en fijar sus limites. Esta corriente de pensa-
miento fue la que gand posicion en el mundo y es indudable
que actualmente prevalece en el espiritu de las normas de dere-
cho internacional que rigen las relaciones entre los Estados,
que pretende ser universal mas alla de las diferencias culturales
entre ellos Dicha tradicién sobre la guerra se basa en una cate-
gorizacion fundamental segin dos esferas de criterio: prime-
ro, el jus ad bellum —que tiene que ver con la legitimidad dela
autoridad que proclama la guerra asi como con el fin que per-
sigue— y, segundo, el jus in bello —que se relaciona con la legi-
timidad de los medios que utiliza para lograr sus fines y con
los procedimientos que emplea.* Valiéndose de estas dos esfe-
ras, la tradicion occidental propuso esquemas para juzgar la
legmmxdad de los conflictos bélicos, es decir, para determinar
qué tan compatibles o no llegaban a ser con los criterios de
justicia.

El argumento de este articulo es que, mas alla del uso poli-
tico que se ha dado al término —partiendo del hecho de que,
en efecto, muchas veces el concepto ha sido “manipulado” y

’ Sally L. Jenkinson, “Jihad vs. McWorld: How the planet is both falling apart
and coming together and what this means for democracy” (Book Review from
Benjamin Barber), The Political Quarterly, 67 (julio-septiembre, 1996), p. 281.

4 Stephen Lammers, “Approaches to Limits on War in Western Just-War
Discourse”, en James Turner Johnson & John Kelsay (eds.), Crescent and Sword: The
]usttﬁcatwn and Limitation of War in Western and Islamic Tradition, Nueva York,
Greenwood Press, 1990, pp. 55-56.
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tergiversado por grupos con una vision radical del islam o, es-
pecialmente, con intereses politicos particulares—, la tradicién
musulmana de la jihad cuestiona la capacidad de la occidental
para calificar la legitimidad de todas las guerras existentes y,
por lo tanto, para limitarlas. La primera especifica que una
guerra s6lo podra ser legitima si demuestra servir a una justa
causa compatible con el interés divino y ser proclamada por
una autoridad legitima. Asi, totalmente inmersa en un espiritu
religioso —a diferencia de la occidental, ya secularizada a tra-
vés de un largo proceso— la tradicion islimica de la guerra jus-
ta engloba el problema de una Gnica guerra total y verdadera-
mente legitima, la jihad, que, sin embargo, no cumple con todos
los criterios de justicia requeridos por Occidente.

Con respecto al problema de la guerra justa, se puede de-
cir que la tradiciéon occ1dental se quedd corta en identificar cla-
ramente una categorizacion indispensable para nuestros tiem-
pos. De acuerdo con Paul Ramsey, “los conflictos bélicos que
realmente merecen ser catalogados como modernos hoy dia
son la guerra de insurreccidn, la subversiva, la sublimitada o la
subconvencional, la revolucionaria o de liberacién nacional y
la guerrilla”,’ es decir, aquellos que no son proclamados por
autoridades reconocidas oficialmente. Asi, Occidente no lo-
gr6 identificar las diferencias entre las guerras regulares —o,
segin Francis Lieber, publicas—* y las irregulares,” por lo que
no atind a dictar las normas que fueran eficaces para entender
las Gltimas. Lejos de intentar esto, los tedricos occidentales se
centraron casi solamente en la j justicia o injusticia de las gue-
rras de caricter regular —o, en otros términos, las “llevadas a
cabo entre las naciones soberanas o gobiernos”—* y desecha-
ron en principio la posibilidad de que las guerras irregulares
pudiesen llegar a ser justas.

5 Segin Paul Ramsey, el terror provocado por la politica nuclear hizo que los
conflictos entre Estados-nacién disminuyeran (en The Just War: Force and Political
Responsibility, Charles Scribner’s Sons, Nueva York, 1968, pp. 27-428).

¢ Sobre los principios de Francis Lieber, revisar Richard Shelly Hartigan, Lxeber s
Code and the Law of War, Precedent Publishing, Chicago, 1983, p. 48.

7 Courtney Campbell, “Moral responsibility and irregular war”, en James Turner
& John Kelsay (eds.), op. cit., pp. 124.

$ Ibid, p. 104.
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La tradici4n islamica sobre la guerra, como dije antes, redu-
ce la legitimidad de ésta al concepto de jibad pues, segin lo
dijo el estudioso Muhammad Hamidullah, “toda guerra esta
prohibida en el islam con excepcién de la que demuestre ser
llevada por un justa causa ordenada por la Ley Divina”.® Este
tipo de guerra, a diferencia de las catalogadas como justas por
la tradici6n cristiana, comprende, en mi opinion, ciertos crite-
rios propios de las guerras irregulares pero revistiéndolos de
legmnndad aunque al igual que en la tradicién occidental se
les niegue ésta en principio. Esto explica en parte el auge y
diseminacion de tantos grupos revolucionarios islamicos que
proclaman la palabra jibad como estandarte en su lucha en
contra de lo que ellos consideran una autoridad ilegitima y de
la intervencion occidental. De hecho, considero que es precisa-
mente la gran legitimidad del concepto a los ojos de los pue-
blos musulmanes la que hace que este término sea facilmente
aplicable a diferentes tipos de movimientos en el mundo musul-
man, sean de tipo nacionalista, de reivindicacién contra un
gobierno secular incapaz de resolver problemas econémicos y
politicos o, también, de manipulacion por grupos radicales que,
en realidad, buscan obtener beneficios particulares.

De esta manera, en el presente ensayo trato de cumplir
con tres objetivos. El primero de ellos es explicar que, en reali-
dad, la tradicion islamica de la jibad no se opone necesariamen-
te a los criterios occidentales de guerra justa, sino que otorga
otra manera de interpretarlos pues presenta elementos com-
binados tanto de las guerras regulares como de las irregulares.
El segundo, es demostrar que se malinterpretd en la litera-
tura occidental de la guerra justa el verdadero significado de
Jihad, 1o que caus6 otros problemas, como la incomprensién
cabal de los movimientos islamicos. Por tltimo, intento su-
brayar que las 1mphcaaones de este concepto hacen que en el
mundo islamico se logre mas o menos facilmente lo que en
el occidental es muy dificil: la pos1b1hdad de insertar a las

“guerras irregulares” en la categoria de guerra justa, lo que
ocasiona, en mi opinion, que surjan tan frecuentemente en
el mundo islimico movimientos irregulares que, sin embar-

? George Braswell, op. cit., p. 146.
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go, cuentan con un alto grado de legitimidad entre sus comu-
nidades.

La tradicion cristiana de la guerra justa: los criterios
de Jus ad bellumy Jus in bello

Aunque la tradicion cristiana de la guerra justa encuentra sus
raices en las ideas de los clasicos griegos y romanos y del Anti-
guo Testamento, no pudo convertirse en un cuerpo de pensa-
miento coherente sobre las justificaciones y limitaciones de la
guerra sino hasta que la sociedad europea de la Edad Media del
siglo xm al X1v establecié categorias que, a pesar de los cambios
de contenido producto del paso de la historia, siguieron sien-
do las mismas.!® Al inticio de la era moderna, las ideas cristia-
nas se identificaron como expresiones del derecho natural, el
cual las tomé como principios universales. Los tedricos del
derecho internacional, de esta manera, secularizaron la tradi-
cién de la guerra justa cristiana sin cuestionar esta concepcion,
convirtiéndola en la guia del derecho internacional positivo
que no solamente tendria impacto en Occidente, sino que per-
mearia las relaciones entre todos los Estados. La consecuencia
de esto, en mi opinion, fue que intentaron aplicar ciertos princi-
pios a algunas naciones que simplemente no eran funcionales:

Como dije antes, estas categorias se dividen en dos partes
principales: una tiene que ver con las condiciones que ]ustlfl-
can el recurso de la guerra (jus ad bellum) y la otra con los li-
mites que deben observarse en ésta (jus in bello)."! El jus ad
bellum incluye tres requerimientos principales: una justa cau-
sa, una autoridad reconocida para hacer la guerra y una recta
intencién o propdsito, junto con las estipulaciones de que el
uso de la fuerza debe ser el Gltimo recurso, ser proporcional al
dafio causado y contribuir al establecimiento de un nuevo es-
tado de paz.'? El jus in bello adhiere dos especificaciones mas:

10 Jeffrey Stout, “Justice and resort to war: A sampling of Christian ethical
thinking”, en James Turner & John Kelsay (eds.), op. cit., p. 3.

! James Turner Johson & John Kelsay (eds.), op. cit., p. XIV.

12 Stephen Lammers, art. cit., p. 63.
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que la conducta en una guerra justificada debe proteger a los
no combatientes (conocido como el principio de discriminalidad
o de inmunidad del no combatiente) y que los medios para hacer
la guerra no deben ser mas destructivos en comparacién con las
metas que se persiguen (el principio de proporcionalidad).”

Actualmente, la intencién mas firme con respecto al proble-
ma de la guerra en el ambito mundial es fijar sus limites, tanto
en los logros que se buscan en ella como en la conducta que
debe seguirse. Si bien los pensadores cristianos medievales
—como Santo Tomas de Aquino en sus disertaciones sobre las
guerras justas y el derecho a la rebelién— centraron su aten-
cién en el criterio de jus ad bellum, los tebricos contempors-
neos de la guerra justa, como Paul Ramsey, se enfocan practi-
camente en la esfera de jus in bello, preocupados casi solamente
por los principios de discriminalidad y proporcionalidad.*El
primero de ellos se refiere a que en una guerra justa esta pro-
hibido un ataque intencional y directo sobre la poblacién civil
y sobre lugares publicos no militares, y el segundo, a que un li-
der militar responsable debe poseer la conciencia de que el da-
fio que va a causar tiene que ser proporcional al bien que se
busca, no solamente en lo material sino en lo moral, segin
exphco Michael Walzer."* Sin embargo, que la tradicidn occi-
dental fijara con el paso del tiempo su interés en la esfera de jus
in bello ha implicado que se erosionara el contenido del crite-
rio de jus ad bellum. Si bien para los tedricos medievales una
guerra era justa en tres casos —para recuperar algo arrebatado,
para castigar el mal y para defenderse contra una injusticia—,
el derecho internacional actual reduce las causas justas a una
sola: la legitima defensa.'

Existe en la tradicién occidental otra categorizacién que
ha traido mas dificultades para los tericos: la que distingue las
guerras regulares de las irregulares. Lo que es mas importante
destacar es que la responsabilidad moral expresada en la tradi-
cién de la guerra justa, mediante sus requerimientos de justifi-

® Ibid., p. 67.

“ Ibid., p. 68.

15 Michael Walzer, Just and Unjust Wars, Basic Books, Nueva York, 1977,
pp- 154-155.

16 Stephen Lammers, art. cit., p. 74.
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cacxon y limitacion de la violencia, demuestra tener poca aph-
cacion para las guerras irregulares y el método al que comun-
mente se les asocia, que es el terrorismo o el uso indiscrimina-
do de la violencia a través de crimenes especiales.”

Primero, de acuerdo con lo que dicta el jus ad bellum, la
guerra irregular pierde legitimidad pues no retine todos los
criterios descritos arriba. Si, cuando mucho, ésta demuestra
responder a una causa justa, no cumple el requisito, a diferen-
cia de las guerras entre las naciones, de ser declarada por una
autoridad considerada como legitima oficialmente —es decir,
el Estado soberano y sus oficiales piblicos. Por otro lado, se
argumenta que las guerras irregulares tampoco buscan el adve-
nimiento de la paz, sino que por el contrario “interfieren con-
tra la mitigacidn de la severidad de la guerra, uno de los mas
nobles objetivos del derecho moderno”.*®

Segundo, en lo concerniente al jus in bello, las guerras irre-
gulares borran del espectro el principio de discriminalidad, ya
que no solamente el uso de la violencia indiscriminada es ge-
neralmente una tentacién atractiva para los insurgentes, re-
volucionarios y guerrilleros al carecer de otro tipo de recursos
—pues, como tienen menos capacidad militar, necesitan utili-
zar mecanismos beligerantes no-convencionales—,' sino que,
por su propia naturaleza, sus participantes son combatientes
ordinarios con caracteristicas tan simples como la de carecer
de un uniforme : que los distinga del resto de la poblacién. Por
lo tanto, 1a razén de ser de las guerras irregulares es su irreco-
nocibilidad®ya que destruyen la muralla entre combatientes y
no combatientes o soldados y civiles,?! caracteristica que se

¥ Courtney Campbell, art. cit., p. 104.

18 Richard Shelly Hartigan, op. cit., p. 37.

1 Nicholas Fotion y Gerard Elfstrom explicaron que las estrategias seguidas por
los guerrilleros son dictadas por la diferencia de fuerza de su enemigo. El enemigo
controla las instituciones de la sociedad, incluyendo los medios piblicos de transpor-
te, los medios masivos de comunicacién, los bancos, los negocios y la organizacién
militar formal (véase Military Ethics: Guidelines for Peace and War, Routledge and
Kegan Paul, Boston, 1986, pp. 213-214).

* Richard Shelly Hartigan, op. cit., p. 113.

2 En la tradicién de guerra justa, Ia dxstxncxén entre combatientes y no-comba-
tientes es funcxonal los combatientes son soldados que poseen amenazas letales o civi-
les que sirven las necesidades de lucha de un soldado; los no-combatientes son los
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opone logicamente al principio de discriminalidad. El criterio
de proporcionalidad también es problematico porque las gue-
rras irregulares aumentan la severidad del conflicto y, con ella,
la violencia, ya que se acompafian de un proceso de “sataniza-
cién o deshumanizacion del enemigo™? y de otro de “percepcién
de urgencia®,? en el que se siente una amenaza inminente ya
sea a la vida fisica o a la forma de vida misma de una comuni-
dad. Este sentimiento depende de las prioridades en sus valo-
res y provoca el rompimiento de ciertas reglas morales a cam-
bio de evitar la posible exterminacién. Todo esto ocasiona que
voluntariamente se alien los civiles con los irregulares, lo
que hace que la violencia se convierta en un medio aceptado
al percibirsele como parte de una realidad posible dentro de
la vida de la sociedad, con la idea de que si existe ésta en el
sistema y no hay otro camino, hay que combatirla del mismo
modo.

Con todos estos argumentos, salta a la vista que, dentro de
la tradicidn occidental, existe de entrada una presuncién en
contra de las guerras 1rregulares.2‘ Ademas, el que la esfera de
jus ad bellum se haya erosionado hace que el Gnico criterio
aceptado hasta entonces, el de la legitima defensa, ponga en
duda la compatibilidad de los movimientos irregulares con los
criterios de justicia, pues éstos podrian encontrar su causa en
los otros dos argumentos de los tedricos cristianos (es decir, re-
cuperacién de algo arrebatado o castigo al mal). Como conse-
cuencia y en pocas palabras, los principios de la tradicién occiden-
tal practicamente no aceptan que una guerra irregular pueda
considerarse al mismo tiempo justa.

sirven necesidades humanas, como cuidado médico, comida o servicios religiosos (en
Courtney Campbell, art. cit., p. 116).

21 a légica de la deshumanizacién presenta un método moral para que los irre-
gulares se aparten del principio de discriminalidad y justifiquen sus ataques al enemi-
go. El argumento asume el principio moral de que este Gltimo no es ser humano sino
ha degenerado en animal o demonio (véase Ibid., p. 122-123).

3 Loc. cit. Lo que es mis importante en este punto, es distinguir cual valor es el
que convierte a la violencia en el medio legitimo para obtener el fin de sobrevivir.

% Por ejemplo, Lieber argumenta que las guerrillas se distinguen porque acaban
siendo las responsables de “crimenes especiales” como asesinato de prisioneros, pillaje,
robos y destruccién intencional y gratuita. Asi, las guerras irregulares llegan a ser
culpables de'precipitar una degeneracién moral ripida en la sociedad que llevaa que se
olviden los limites de la guerra (véase Richard Shelly Hartigan, op. cit., pp. 43-44).
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La tradicién isldmica de la guerra justa: El concepto
de Jihad como fuente de legitimidad

En el caso del islam, la doctrina de la guerra justa, a partir de la
interpretacién del Coran y de la badith, se desarrolld en los
siglos Vi y vi de la era cristiana, es decir, antes de que la occi-
dental tomara su forma actual. Esto fue gracias a la interpreta-
cion de juristas que desarrollaron una ley para las naciones
que incluia reglas para justificar las luchas y, en teoria, gober-
naba las relaciones entre el Estado islamico y los demas. Sin
embargo, los juristas musulmanes, a diferencia de los occiden-
tales, no distinguieron las dos esferas explicadas arriba, sino
que el caricter justo o injusto de una guerra quedd sintetizado
en la doctrina de la jibad, considerado para algunos como el
sexto pilar del islam.?

Una explicacion del concepto desde su origen, es decir, a
partir de las fuentes sagradas del islam —el Coran, la Sunna (la
tradicion del Profeta) y la Shari’a (1a Ley Revelada)—% es nece-
saria para comprenderlo cabalmente. Segin Marcel A. Boi-
sard, la definicién derogatoria y permanente de jibad como
“guerra santa” musulmana derivé del prejuicio tradicional de
percibir al islam como una religién beligerante.?” Esta idea hizo
que se creyera que los musulmanes son alentados constantemen-
te a tomar las armas para imponer su fe por la fuerza, premisa
que, aunque tiene fundamento histérico —si se piensa que,
desde fechas tempranas, las autoridades musulmanas llevaban
a sus pueblos a luchar para expandir las fronteras del islam
siendo, ademas, el mundo cristiano su campo de batalla prefe-
rido dado que fue el que ofrecid mayor resistencia—,” no siem-
pre ha sido cierta.

% Sin embargo, ésta no puede ser considerada asi. Los pilares del islam son eter-
nos, mientras que la jibad solamente existira mientras éste no logre imponerse en el
mundo entero y, con él, 1a verdadera paz.

% Roberto Marin, El fundamentalismo islimico en el Medio Oriente contempord-
neo, Universidad de Costa Rica, San José, 2000, p. 35.

7 Marcel A. Boisard, Jibad: A Commitment to Universal Peace, American Trust
Publications, Indianipolis, 1988, p. 23.

3 Bernard Lewis, Islam and the West, Oxford University Press, Nueva York,
1993, p. 10.
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Se hace imprescindible matizar esta percepcion mediante
un analisis del concepto de jibad, con objeto de entender la
verdadera naturaleza de los movimientos islamicos. En su for-
ma mas genérica, en realidad este término podria traducirse
como un “esfuerzo” quiza violento pero no especificamente
militar.

Segun el islam, ex15ten cuatro txpos de “guerra santa —si
seguimos llamandole asi—: la del corazén, que es la mas impor-
tante y se lleva a cabo en el ambito interno espiritual, moral e
individual, y que culmina con un triunfo sobre el ego; la de la
lengua, como la obligacién de divulgar la verdad del islam;
la de la mano, como el deber de dar el mejor ejemplo moral ala
comunidad y a los no musulmanes, y finalmente, la de la espa-
da, que corresponde al conflicto armado contra los enemigos
del islam y lideres extranjeros que persiguen a los creyentes o
restringen su libertad de conciencia. Es necesario hacer notar
que, en teoria, la jihad en sus cuatro manifestaciones siempre
se deriva de un rechazo a la opresién y de la blisqueda de la
gracia y justicia divinas.?

El término jibad, a diferencia de lo que tradicionalmente
se suele creer, no tiene que ver simplemente con el uso de la
guerra en defensa del islam. Este, por el contrario, debe ser
visto mas bien como una obligacién personal de cada musul-
man por extender su fe, en el entendido de que s6lo ésta es la
verdadera y que por lo tanto debe prevalecer sobre las dems.
Asimismo, existen dos clases de jihad: mientras que la primera
esuna batalla personal y de conciencia librada por cada musul-
man hacia el camino correcto, en contra del pecado y de todo
lo que sea contrario a lo dictado por Al4, la segunda si tiene
que ver con la defensa del islam a “capa y espada”, pudiendo
calificarsele como una “guerra santa” —a pesar de lo proble-
miatico del concepto— efectuada en el nombre de Ala en con-
tra de los enemigos del islam. La primera recibe el nombre de
gran jihad y la segunda el de baja jihad por lo que, en tenm-
nos de j )erarqma puede decirse que la verdadera lucha no esta
en la accién militar que tiene el objetivo de expandir la reli-
gién islamica, sino en el imperativo moral de los musulmanes

? [bid., p. 24.
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para defender con un ardor pasional la causa de Ala que lleva
a cada uno a vivir de acuerdo con su Ley y a luchar por su jus-
ticia.®

Segun la tradicion islamica, los seres humanos tenemos
dos opciones que pueden verse institucionalizadas en las enti-
dades politicas no islamicas e islamicas. La primera es el cami-
nodelai ignorancia (al-Jabiliyya) y la segunda es el camino de
la sumision a Dios (al-Islam). La sumision significa el territo-
rio del islam (dar al-islam) y la ignorancia el territorio de la
guerra (dar al-harb).** Asi, la lucha o esfuerzo de la jihad debe
dirigirse a extender el territorio del islam sobre el de la guerra
tanto para cada individuo como para el Estado islamico, tarea
donde toda la comunidad musulmana (#mma) debe, en teoria,
participar. Como puede verse, en los textos sagrados islamicos,
Jihad significaria precisamente la lucha que busca terminar con
la guerra o la ignorancia, pues el territorio del islam es visto
como el de la justicia y el de la paz.
~ Escierto que la misién general de toda la cultura 1slarmca
es demostrar al mundo los valores asociados con el monoteis-
mo puro,” por medio de la creacién de un Estado islamico
que refleje valores como la prohibicién del mal y la obligacién
de la justicia e interesandose no solamente en eliminar el con-
flicto sino en crear una nueva sociedad. No obstante, es so-
lamente en contra de los enemigos del islam que se lleva a cabo
la baja jihad, es decir, contra los apostatas, secesionistas, con-
tra quienes atentan contra la segundad publica, monoteistas
—si se niegan a pagar un impuesto segun las leyes islamicas—
e invasores de las fronteras del Estado musulman.” Aunque
en el islam se permite la coexistencia con otras religiones,**

% Wilhelm Dietl, Holy War, Martha Humphreys (trad.), Macmillan, Nueva York,
1984, p. 115.

31 Para una explicacién de Boisard sobre ladivisién del mundo en la visién islimica,
véase M. Boisard, op. cit., pp. 3-11.

32 George Braswell, op. cit., p. 144.

3 Marcel A. Boisard, op. cit., p. 225.

3 Los textos y usos del 1slam, base de la religin, dicen que el islam, a pesar de ser
la religién verdadera, puede coexistir con otras religiones y hasta puede tolerarlas
—aunque se consideren éstas como falsas—, pues se piensa que son resultado de cierta
ignorancia que, poco a poco, puede ir desapareciendo. Sin embargo, se pide un tributo
a quienes no siguen el islam.
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éste pretendera en teoria extenderse combatiéndolas, no nece-
sariamente por medio de las armas, sino con base en otros
recursos como la manifestacién oral y escrita. Ademas, existe
otro concepto que se aplica precisamente para hablar de “gue-
rra” en el sentido tradicional, ]arb considerado valido sélo
para la defensa en caso de agresién contra la comunidad is-
lamica. El término de jibad es, pues, mucho mas amplio y com-
plejo.

Jihad: ;una guerra justa?

Para determinar si la jibad es compatible o no con la categori-
zacion mas importante de la tradicion occidental, es decir, aque-
lla que distingue a las guerras justas de las injustas, el mejor
procedimiento es evaluarla separando las dos esferas que se
proponen, es decir, el jus ad bellum y €l jus in bello.

1) Segtin la esfera de e jus ad bellum: si analizamos a fondo el
concepto de jihad, la Gnica guerra realmente justa para los
musulmanes, nos daremos cuenta de que sus elementos in-
cluyen los de la tradicién de la guerra justa cristiana en la es-
fera de jus ad bellum, como son el requisito de que se efectiie
en favor de una causa justa, que sea proclamada por una ver-
dadera autoridad y que lleve una intencidn o proposito direc-
tos, de nuevo junto a las estipulaciones de que el uso de la
fuerza debe ser el Gltimo recurso, ser proporcional al dafio
causado y contribuir al establecimiento de un nuevo estado
de paz.

La jihad solo puede ser proclamada por una justa causa
que es, en principio, el rechazo de una entidad politica no mu-
sulmana a reconocer la soberania del islam.* Sin embargo, tie-
ne que ver mas bien con la misién general de la tradicion islami-
ca de ensefiar al mundo los valores asociados con el monoteismo
puro, la verdad de Ala y la justicia. Ademas —como se sefial6
arriba—, existe un cierto reconocimiento de las religiones ju-
dia y cristiana, el islam acepta coexistir con ellas aunque, en

% Pedro Brieger, op. cit., p. 79.
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teoria, para hacerlo sus practicantes deberan pagar un impues-
to o jizah.%

Con respecto a la autoridad que se requiere para declarar
la ]zbad tanto la escuela sunnita como la shiita exigen que ésta
sea legitima y reconocida oficialmente. Sin embargo, si existe
una gran divergencia. Los sunnitas aceptan la legitimidad de
las guerras tanto defensivas como ofensivas siempre y cuando
sean declaradas por la recta autoridad (es decir, por el lider ala
cabeza del Estado islamico); los shiitas, en cambio, justifican
siempre las guerras defensivas, pero sobre la jibad ofensiva
opinan que s6lo el imam, el que desde la muerte de Ali esta au-
sente y al que siguen esperando desde entonces, puede declarar-
la, ya que requiere de un juicio infalible porque puede vulne-
rar la seguridad de toda la #mma.’’ Por lo tanto, hasta nuestros
dias, para los shiitas solo las guerras defensivas son permisi-
bles, por lo que existe una similitud con Occidente y su princi-
pio de legitima defensa.

El verdadero propésito o verdadera intencibn esta impli-
cito en el mismo concepto de jihad. El islam lucha por crear
una entidad politica que refleje sus valores y el camino hacia
Dios. Esta interesado no sélo en eliminar el conflicto, sino
basicamente en crear un nuevo orden social mas justo a tra-
vés del acatamiento de la Ley divina. Como explico Hammu-
dah Abdalati, uno de los tantos estudiosos musulmanes que
consideran que se han malinterpretado las practicas bélicas
islamicas y que, por tanto, hay que devolverles su valor, “el
Coran deja claro que, lo queramos o 1o, la guerra es una ne-
cesidad de nuestra existencia y esta perdurara mientras exista
en el mundo la injusticia, la opresion, la ambicion y la arbitra-
riedad.”®

Para el islam, el conflicto armado también es el Gltimo
recurso, pues primero esta la jibad del corazén, la de la lengua,
la de la mano y por tltimo la de la espada. Por lo tanto, exige
buscar los mejores medios posibles: antes que nada, las fuentes

% George Braswell, op. cit., p. 73.

% Majid Khadduri, War and Peace in the Law of Islam, The Johns Hopkins Press,
Baltimore, 1955, pp. 66-67.

¥ Hammudah Abdalati, Islam in Focus, American Trust Publications,
Indianapolis, 1975, p. 143.
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sagradas —el Coran, la Sunna y la Shari'a— establecen que los
musulmanes tienen el deber de crear un ambiente de libertad
de expresion que les permita comunicar el mensaje del islam a
los demis para que éstos lo conozcan y se autoconvenzan.®
Segun la tradicion sunnita, existe la regla de que antes de ini-
ciar los combates armados debe haber una declaracién previa
de las intenciones musulmanas, es decir, el lider debe invitar y
tratar de convencer al adversario a aceptar al islam o a pagar
un tributo aceptando la autoridad musulmana. El islam reco-
noce que no puede coexistir con los paganos, pero hasta a ellos
se les da la opcion entre la fe o la espada a cambio de una es-
pecie de impuesto. Segiin Abdalati, “los musulmanes estan co-
mandados por Dios para no comenzar con las hostilidades,
embarcarse en un acto de agresion o violar los derechos de los
demas”,® sino solamente para defender al islam cuando sus
enemigos cuestionan su soberania.

La lucha en favor del islam posee en si misma un fin que
supera cualquier medio, por lo que, si sus enemigos lo dafian,
la umma por entero debe protegerlo a cualquier costo ya que,
precisamente, s6lo asi se lograra llegar a vencer al territorio de
la ignorancia y de la guerra. Sin embargo, el fin ltimo de la
jihad es llegar al territorio del islam, donde existe la verdad y
la paz. Hasta que no se logre esto, la resistencia de jihad no po-
dria considerarse finalizada.*!

Como se distingue a partir de los argumentos anteriores,
es factible decir que la jibad puede tomarse como justa a partir
de la esfera de jus ad bellum, ya que cumple con los requisitos
que ésta exige segun los criterios occidentales.

2) Segun la esfera de jus in bello: Algo muy distinto sucede,
en mi opinidn, en esta esfera. El islam considera como legm-
mos todos los medios que sean necesarios para defender la Le
Divina de Ala. El uso de la violencia en los movimientos isla-
micos, dadas sus caracteristicas especiales, puede llegar a ser
indiscriminado y consigue envolver tanto fisica como moral-
mente a todos los miembros de la comunidad.

% George Braswell, op. cit., p. 72.
“ Hammudah Abdalati, op. cit., p. 142.
4 Pedro Brieger, op. cit., p. 103.
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En este punto es donde precisamente encuentro una gran
divergencia con la tradicion occidental de la guerra justa pues,
por su propia naturaleza, los movimientos islimicos no pue-
den cumplir con los requerimientos de la esfera de jus in bello
y sus principios de discriminalidad y proporcionalidad. Por
un lado, la jihad “es una obligacion tanto individual como colec-
tiva de toda la comunidad musulmana”.*? En el caso de que exis-
ta una confrontacién, todos los creyentes deben intervenir, ya
que “es el deber de cada musulman convencer a la mayoria de que
el islam es el sistema de vida otorgado por Dios y, por tanto,
superior a cualquier sistema hecho por el hombre”.** Asi, no
es raro que se borre la linea que divide al ejército convencional
de los civiles, convirtiéndose estos ultimos en combatientes.
Por el otro, si la autoridad legitima lo ordena, la umma debe
utilizar cualquier medio para salvar al islam de sus enemigos y
hacerlo prevalecer, aunque éste sea la violencia. En otros tér-
minos, la jihad no cumple ni con el principio de discriminalidad
ni con el de proporcionalidad; asi, no puede ser considerada
como justa segln la esfera de jus in bello.

La jihad, por lo tanto, no es completamente justa ni injus-
ta seglin los criterios occidentales, pues rebasa semejante cate-
gorizacién. Algo que se puede percibir es que, ademis, a diferen-
cia de la tradicidn cristiana, en la islamica no se ha erosionado
la esfera de jus ad bellum con el paso del tiempo, sino que, al
contrario, ha seguido condicionando a la de jus in bello.

Jihad: ;una guerra regular o irregular?

Con respecto a la categorizacién que distingue las guerras regu-
lares y las irregulares, de nueva cuenta encontramos que no es
del todo funcional para la jihad. Al igual que en las guerras re-
gulares, para el islam es totalmente forzoso que, para que una
guerra sea legitima, ésta sea declarada por la autoridad oficial-
mente reconocida —el gobierno islamico establecido—;* sin

2 Majid Khadduri, op. cit., p. 60.

4 George Braswell, op. cit., p. 72.

# Tamara Sonn, “Irregular warfare and terrorism in Islam: asking the right
questions”, en James Turner & John Kelsay (eds.), op. cit., p. 129.
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embargo, mi argumento es que sus mismas caracteristicas la
acercan més a las guerras de caricter irregular, especnalmente
por los procedimientos que emplea.

Los movimientos islamicos se caracterizan por su irreco-
nocibilidad pues, como dije antes, involucran a cada uno de
los musulmanes en un deber religioso individual y social al
mismo tiempo, por lo que la jihad incluye a todos los miem-
bros de la #mma y no solamente al ejército. Si se proclama la
jihad en contra de alglin enemigo del 1slam, la linea entre com-
batientes y no-combatientes no existira. El uso indiscrimina-
do de la violencia, si se requjere, también es un factor represen-
tativo de la baja jibad. Al participar en ella toda la umma y no
solamente el ejército, se har también uso de mecanismos belige-
rantes no convencionales, lo que aumenta la severidad del con-
flicto, —especialmente si al enemigo se le deshumaniza o sata-
niza y si se percibe que existe una amenaza o peligro inminente
en contra de los v:%Ores de la religién. Los musulmanes conside-
rarfan que la violericia se est4 empleando contra ellos de antema-
no, por lo que la aceptan como medio legitimo de lucha.

A este respecto, la responsabilidad socxal supera las prefe-
rencias individuales, pues un musulman esta obhgado a sacrifi-
car hasta su vida para salvaguardar la soberania del islam. El
sentimiento de deber ya esta interiorizado en cada uno de los
creyentes, ocasionando que el movimiento sea mas intenso,
mas grande y de constante retroalimentacién.

Al hablar de la baja jibad no debemos olvidar que ésta se
encuentra embebida en la gran jibad, con lo que podemos de-
ducir que se trata de un movimiento en parte regular y en otra
irregular, pero no absuelto de la responsabilidad moral y reli-
giosa que le otorga legitimidad. Gracias al temor de la extin-
cion de los valores islamicos por culpa de sus enemigos, los
musulmanes eligen romper y sacrificar algunas de sus reglas
morales principales —como la de que la vida es sagrada y su
caracter debe ser pacifico—* mientras dure la guerra a cambio
de la supervivencia del islam, aunque éste condena permanen-
temente el extremismo y las practicas terroristas.® En pocas

“ Ibid., p. 137.
“ A este respecto, Abdala Nimer Darwish, lider del movimiento islimico den-
tro del Estado de Israel —dice: “... la jibad militar es por supuesto violenta; no hay
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palabras, se trata de un conflicto que, regular o irregular, se
acepta como justo.

Un acercamiento a los movimientos islimicos
contemporineos a partir del concepto de jihad

En opinién de Hammudah Abdalati, asi como de otros estudio-
sos musulmanes que pretenden mostrar el verdadero sentido
de los movimientos islamicos, el islam precisamente es la reli-
gién de la paz:

... Su significado es paz, uno de los nombres de Dios es paz, los saludos
de los musulmanes y angeles significan paz, el paraiso es la casa de la
paz y el adjetivo musulmin significa pacifico... Si los no musulmanes

. :son pacificos con los musulmanes o indiferentes al islam, no existe nin-
guna justificacion para declararles la guerra. No existe eso de la guérra
religiosa que impone el islam a los no musulmanes, porque si el islam
no emerge sino de convicciones profundas, desde dentro, no es acepta-
ble para ons 7

Después de haber leido lo anterior y comprendido el ver-
dadero significado de jihad, una pregunta salta a la mente: ¢c6-
mo es posible que, si el islam se presume como la religion de la
paz por excelencia, los grupos islamicos hayan incurrida en
innumerables actividades militares a tal grado que la behgeran—
cia se conv1mo en su sello distintivo? Simplificando ain mas:

¢por qué la jibad se acabd reduc1endo a sus connotaciones mi- -

litares?

La respuesta, en mi opinién, se encuentra en que el concep-
to dentro de las fuentes sagradas result6 tan amplio y absoluto
que acabb siendo victima de tergiversaciones en su significa-
do, dependiendo de las necesidades politicas, econémicas y so-
ciales de las comunidades islamicas en diferentes periodos his-
tdricos y, especialmente, de la manera en que los juristas y
exégetas fueron percibiendo cada una de las situaciones con-

guerra militar que no sea violenta, eso no existe”, pero “estoy dispuesto a discutir con
cualquier lider que diga que la jihad es terror...” (en Pedro Brieger, op. cit., pp. 76-77).
 Hammudah Abdalati, op. cit., p. 143.
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cretas por las que atravesaba el mundo islimico. Por lo tanto,
interpretaron el concepto de jihad desde circunstancias circuns-
critas en un ambiente determinado, sin mencionar a los lideres
politicos radicales que lo manipularon en numerosas ocasio-
nes con tal de utilizar la legitimidad inherente del concepto
para asegurarse el apoyo popular. Al respecto, considero que
la opinidon de Abdulaziz A. Sachedina puede dar luz a este
respecto:

.. las circunstancias sociopoliticas de la comunidad musulmana a lo
largo del tiempo fueron las que inspiraron el pensamiento de exégetas y
juristas, ... quienes individualmente conciliaron varios principios del
Corén con un medio de convocatoria a la wmma para implementar la
lucha armada.*®

Algunos de éstos lograron comprender el verdadero signi-
ficado de jibad, pero otros, en circunstancias politicas concre-
tas, identificaron el concepto con una forma de guerra santa
para que fuese manipulable por las autoridades musulmanas
de facto, quienes justificaron su expansién territorial o su con-
centracion de poder a través de esta nocidn, la cual se origina a
partir del principio de universalidad del islam, segin el cual
“esta religion, junto con el poder temporal que implica, debe
abrazar el universo entero”.*

Si bien es cierto que al principio del siglo xx se dio poca
atenci6n al concepto de jihad,* que en ese momento se le inter-
pretd mas o menos correctamente como una lucha espiritual
y ejemplar dirigida a la ensefianza de los valores islamicos,*

“ No hay que olvidar que estos exégetas y juristas son finalmente individuos,
faltando una organizacién y uniformidad definitiva de opiniones entre ellos. Fueron
éstos los que, segiin circunstancias politicas concretas que sentian amenazantes, trans-
formaron el objetivo de la jibad de una lucha en favor de un nuevo orden social justo
por una guerra en favor de la expansién del Estado islimico, Abdulaziz Sachedina,
“The development of Jibad in islamic revelation theory”, en James Turner & John
Kelsay (eds.), op. cit., pp. 35-39.

# E. van Donzel, Islamic Desk Reference, E. ]. Brill, Nueva York, 1994, p. 136.

% Tamara Sonn, art. cit., p. 140.

5! De hecho, hasta antes de la Primera Guerra Mundial, en el mundo islimico
habia confianza sobre el contacto con Occidente. Sin embargo, el optumsmo cayb
poco tiempo después y las politicas occidentales, segfin ellos, sélo podian traducirse en

“egoismo, injusticia y voluntad de poderio”, opinion que se fortalecié mis aiin con el
paso del tiempo y el aumento de las ambiciones colonialistas por parte de las potencias
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después éste fue malinterpretado. Con el fin de la Primera
Guerra Mundial y el desmoronamiento del Imperio Otomano,
el Medio Oriente quedé dividido en varias naciones. El nacio-
nalismo arabe, panislamista, pretendié la creacion de una ni-
ca patria para recobrar de nuevo la grandeza del islam, pero
fen6menos como la presencia occidental, el colonialismo y los
intereses de las burguesias locales hicieron que fracasara este
proyecto. Asi pues, lo que sigui6 fue la fragmentacién politica,

cristalizada en la conformacion de nuevos Estados con fronteras

artificiales y arbitrarias, ademas de movimientos nacionalis-
tas tanto locales como regionales.

El término jibad recobré fuerza hasta las Gltimas tres déca-
das del siglo xx, unido al temor por el “fundamentalismo isla-
mico”. Para comprobarlo, basta revisar una lista de algunos de
los nombres de los grupos que lo utilizan: al-Jibad (“La Lu-
cha”), Junud al Rabhman (“Soldados de la Misericordia”),
Munazzamat al-Jibad (“Organizacién jihad”), Mujabidin (“Los
Luchadores”) y Jibad al-Islami (“Lucha Islamica”).%® Esta vez,
varios grupos musulmanes radicales hicieron suyo el concep-
to de jibad —siguiendo la interpretacion de los juristas que, en
el periodo de auge del califato, lo habian usado como justifica-
cion para la expansion del imperio acercandolo a la “jibad de
la espada”— como estandarte de movimientos islimicos con-
temporaneos en el Medio Oriente. Asi, justificaron sus accio-
nes, muchas veces terroristas, especialmente como queja deél
predominio material y espiritual occidental.

Por su parte, los paises occidentales, atemorizados por el
“choque de c1v1hzac10nes en general retomaron el concepto
como una auténtica amenaza. El fundamentalismo islamico

“era hostil hacia Occidente porque era fanatico™ y su jibad
debia ser combatida. Asi pues, no comprendieron que, en rea-
lidad, los movimientos citados arriba tuvieron mas que ver

europeas: jihad, de “lucha interior " se transformé en “guerra santa™. En Ali Merad, El
islam contempordneo, Sergio Fernindez Bravo (trad.), Fondo de Cultura Econémica,
México, 1984, p. 14.

52 Roberto Marin, op. cit., p. 47.

%3 Tamara Sonn, art. cit., p. 140.

% John L. Esposito, The Islamic Threat, Myth or Reality?, Oxford University Press,
Nueva York, 1992, p. 178.
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“con reacciones a los fracasos del secularismo y contra los go-
biernos locales que no cumplian el islam, planteaban una sepa-
racion entre religién y Estado o imponian leyes contrarias a la
Shari'a”.> Si bien fue cierto que aumentd el nimero de gru
1slam1cos fundamentalistas, esto no condujo solamente a la for-
macién de movimientos radicales y terroristas: muchos acadé-
micos, teblogos, profesores, escritores, estudiantes y miembros
de diferentes profesiones —como maestros, ingenieros o abo-
gados— fueron dirigentes de grupos fundamentalistas que, en
principio, condenaron el uso de violencia.

Con respecto a los movimientos islamicos que usaron el
terror como principal recurso, no sorprende que hayan utili-
zado para identificarse el concepto de jihad, aunque en princi-
pio nieguen su contenido verdadero pues se levantan en oposi-
cion al gobierno o autoridad establecidos. En este término estos.
grupos encuentran los elementos para justificar su existencia
como movimientos irregulares justos, lo sean o no. En su dis-
curso, el gran enemigo a vencer es Occidente, pero con la idea
de que algin falso musulman lo apoya, de tal manera que un
lider “secular” —que se habia hecho del poder— no compro-
metido con las auténticas necesidades de la umma, debia aban-
donar el mando aunque fuera por la fuerza. Peor alin, éste po-
dia estar precisamente a la cabeza del Estado: aqui esti la causa
justa del movimiento revolucionario; el recto propésito es
defender el islam y, quiza, la autoridad recta se encuentra pre-
cisamente en el apoyo que el grupo siente tener de la comu-
nidad islamica en su lucha contra Occidente. En pocas pala-
bras, el movimiento islamico y antioccidental se legitima con
el concepto de jibad, constituyéndose por si mismo en una
guerra justa que, sin embargo, tiene caracteristicas que la ha-
cen irregular.

De esta manera, al igual que las guerras de caracter irregu-
lar, los movimientos cominmente llamados “fundamentalistas”
se asocian con el uso de la violencia, con la gran diferencia de
que encuentran una manera de ;usuﬁcarla moralmente, tanto
para los demas musulmanes como para si mismos. Conside-
ran, en principio, que el islam —al igual que su forma de vida

%5 Roberto Marin, op. cit., pp. 41-42.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:39:55 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



ZOMOSA: EL CONCEPTO DE JIHAD EN LA TRADICION DE LA GUERRA... 79

y sus valores— se encuentra amenazado por su peor enemigo
0, lo que es lo mismo, Occidente, que lo devora con una violen-
cia silenciosa pero constante. Los medios para enfrentarlo se
van restringiendo, hasta tal punto que el uso de la violencia
se percibe como el Gnico recurso. Ante la urgencia y ataque
inminente por parte de Occidente, el grupo se siente legitima-
do para convocar a la lucha armada a cada uno de los musul-
manes, sea soldado o civil, con objeto de proteger al islam.
Asi, cualquier forma de lucha utilizada es aceptable con tal de
defenderlo, por lo que se permite romper con algunas reglas y
principios a cambio de su supervivencia y mientras dure el
conflicto. En el caso de que el lider de algin Estado islamico
afecte la forma de vida del islam o atente contra lo dictado por
Ala al apoyar los intereses occidentales, el grupo revoluciona-
rio y su movimiento seran legitimos y tienen el derecho de com-
batirlo. En pocas palabras, la rebeli6n se legitima con el con-
cepto de jibad, constituyéndose en una guerra irregular pero
aceptada como justa.

Conclusiones

De este analisis puedo derivar tres conclusiones importantes.
La primera es que, en efecto, se ha malinterpretado el concep-
to de jihad por parte tanto de varios juristas, exégetas y mo-
vimientos musulmanes como de la tradicién occxdental Del
lado del Medio Oriente, se le convirti6 en la mayoria de los
casos justamente en su contrario, de ser un esfuerzo para ha-
cer la paz, se le transformo en un esfuerzo para hacer la gue-
rra. Del lado de Occidente, se le subestimo al considerarla co-
mo una guerra que no podia entrar en su tradicion de guerra
justa.

En un intento por corregir estos errores de interpretacién, me
parece que ambas tradiciones deberian retomar en sus discusio-
nes el concepto de jihad. La islamica para entender su verdadero
significado y la occidental para replantear sus categorizacio-
nes, comprendiendo que existen guerras que pueden ser justas
aunque no llenen los requisitos de las esferas de jus ad bellum y
jus in bello. Ademas, la primera esfera debe recuperarse para
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lograr hallar limites a los conflictos bélicos no solamente me-
diante el juicio de sus procedimientos, sino también de los fi-
nes que le dan origen.

La segunda es que, a partir del analisis minucioso de la le-

itimidad del concepto de jihad, en Occidente se debe re-
%cl)rmular la manera en que se entienden tanto las guerras irre-
gulares como los movimientos islamicos. En caso de que
inicie un conflicto armado en contra de un elemento irregu-
lar, el grupo oficialmente reconocido —que, al tener el poder
en sus manos, tiene bajo su control las instituciones de la so-
ciedad, medios publicos de transporte, medios masivos de
comumcacwn, bancos, negocios y, por supuesto, la organi-
zacién militar formal— debe respetar los mecanismos beli-
gerantes convencionales aunque el adversario, por su propia
posicidn, no lo haga. Lo mismo debe suceder en el caso de un
conflicto entre Occidente y algin Estado islamico. El prime-
ro debe, dadas todas las ventajas que le da la situacién interna-
cional —pues él maneja la mayoria de las instituciones inter-
nacionales, los medios internacionales de comunicacién, los
flujos de capital, el avance tecnolégico, etc.— respetar las nor-
mas de conducta beligerante convencionales. Asi, en ninguno
de los dos casos se debe aceptar que las fuerzas occidentales
violen en algin momento los principios de proporcionalidad,
y, mucho menos, el de discriminalidad.

Por 1ltimo, la tercera conclusién es que Occidente debe,
con objeto de prevenir un conflicto con el Medio Oriente,
reconocer la legitimidad que reviste a muchos movimientos
islamicos, aunque éstos no cumplan con los requisitos que. hasta
ahora estipula su tradicién de guerra justa. En mi opinin, es
necesario que cambie el discurso con respecto a lo que se ha
denominado “fundamentalismo islamico” pues, si se analizara
con detenimiento, se caeria en la cuenta de que éste se basa en
el regreso a los textos sagrados que, como sefialé arriba, tienen
que ver con la recuperacion del verdadero significado de con-
ceptos como el de jthad, de tal manera que se evite la manipu-
lacién del mismo. Para ello, creo que se debe dar mas recono-
cimiento en el ambito mundial al mundo islamico a partir, tal
vez, del otorgamiento de mas espacios en los medios interna-
cionales de comunicacién y del énfasis en su heterogeneidad.
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Se hace indispensable, por lo tanto, que Occidente reconozca
el hecho de que el islam sigue y seguira luchando la jibad, pero
en el corazén, la lengua y la mano. <

Direccion institucional de la autora:
Centro de Estudios Internacionales
El Colegio de México, A.C.

Camino al Ajusco 20

Pedregal de Santa Teresa

10740 México, D.F.
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ETNICIDAD Y CLASE: LA
MINORIA DOMINANTE "ALAWI
MINORIA EN SIRIA

SANTIAGO QUINTANA PALI*
Universidad de Yale

I. Un marco teérico

LAS EXPERIENCIAS  histéricas de lo que Geertz llama “'la revolu-
lucion integrado‘ra" parecen confirmar que ésta no trasciende
el etnocentrismo sino que s6lo lo moderniza.! En efecto, tanto

él desarrollo capitalista como el socialista (en sus versiones des-

naturahzadas como ‘el capltallsmo de Estado) parecen delinear
de nueva forma los cortes étnicos que se encuentran difundidos
en la sociedad. En él enfatiza las “incertidumbres de la socie-
dad en transicion’ que estimulan una autoconciencia étnica
mientras tanto el desarrollo desigual coloque a ciertas comuni-
dades étnicas dentro de limites socioecondmicos de clase. Si
bien las clases y los grupos étnicos pueden visualizarse como ca-
tegorias analiticas separadas, en la prictica frecuentemente se
superponen.? Hechter ofrece un argumento clave para entender
esta superposicion cuando se refiere a un grupo dominante que
trata de estabilizar y monopolizar su posicion de ventaja me-
diante la institucionalizacion de las diferencias entre grupos con
el fin de adjudicar roles y beneficios siguiendo patrones que

. )Monograﬁa presentadaenlaUniversidad de Yale (Otofiade 1979-Primaverade
1980).

Glifford Geertz, “The integrative revolution. Primordial sentiments and civil
politics in the New States™, en O/d Societies aid New States, Nueva York, The Free
Press of Glencoe, 1963, p. 154.

- Cynthia H. Enloe, Ethnic Conflict and Political Development, Boston, Little,
Brown and Co., 1973, p. 27-28. Cf. también Stanley Greenberg, Race and State in Ca-
pitalist Development, Yale University, 1978, xerox, p. ii-iii, 14.
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tienden a perpetuar una “'division cultural del trabajo’".> Todos
estos enfoques para el problema de etnicidad y clase convergen
en una "‘problemitica™ comiin: la nocién althusseriana por la
cual “el sistema interno de referencia objetivo de sus temas
particulares, el sistema de preguntas que provocan las respues-
tas que se dan”’, supone una estructura subyacente que go-
bierna la posibilidad de hacer ciertas preguntas de manera par-
ticular (el “nivel” en el cual se plantean ciertos problemas).4
Si la problemitica de etnicidad/clase puede ser abordada
histéricamente a través de su “'causalidad efectiva” en totalida-
des sociales, se debe desmembrar analiticamente la relacién
para entender la efectividad autéonoma bésica de cada una de
sus estructuras. Wallerstein sistematiza esta tarea de des-
membrar la problematlca en términos de categorias sociales.
Mientras que las categorias de estratos sociales son vagas y se
superponen (como las de clase, casta, nacionalidad, ciudadania,
etnia, tribu, raza, religién, estado, etc.), un grupo étnico se
puede categorizar como un referente a un ‘'grupo de:status”
(el stande weberiano), definido a su vez como un grupo pri-
mordial con atribuciones de privilegios tradicionales (o sin
ellos) y cohesionado por lealtades que no se basan en asociacio-
nes calculadas y orientadas a la obtencién de metas. Desde la
perspectiva de la “modernizacién”, un grupo de status de-
manda colectivamente poder, bienes y servicios, en el marco de
un Estado-nacion, apoyindose en bases formales ilegitimas.’
Un grupo étnico define a una comunidad cuyos miembros par-
ticipan de caracteristicas semejantes (bioldgicas, culturales, re-
ligiosas, lingiiisticas, de estructura social o de experiencia his-
torica) de las cuales estin conscientes como para diferenciarse
de otras comunidades. A pesar de su nivel de generalidad, el
aspecto central de la definicion de una etnia es su propia dife-

3 Michael Hechter, Internal Colonialism, Berkeley, University of California Press,
1975, p. 39-43.

4 Louis Althusser, For Marx, Londres, New Left Books, 1977, p. 67n.

% Immanuel Wallerstein, “Social conflict in post-Independence Black Africa:
The Concepts of Race and Status-Group Reconsidered”, en Ernest Q. Campbell
(ed.), Racial Tensions and National Ildentity, Nashvnlle. Vanderbilt University
Press, 1972, p. 207-208, 215.
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renciacion mediante el contacto y la comparacion con otros
agrupamientos sociales.® Esto nos conduce a la suposicion de
Barth segin quien “las diferencias étnicas no dependen de la

~ausencia de interaccion y aceptacién social sino que, por el
contrario, a menudo constituyen las mismas bases sobre las que
se construyen los sistemas sociales que las abarcan... los grupos
étnicos son categorias de adscripcion e identificacion para los
actores mismos y tienen por lo tanto la caracteristica de organi-
zar la interaccion”.” En este sentido, las fronteras étnicas
constituyen mecanismos organizativos para la vida socia] y ca-
nalizan la interaccion social hacia patrones establecidos y defi-
nidos. De este modo, nos acercamos®a la cuestion central de
nuestra problemética: ¢Cudles son los procesos relacionados
con el surgimiento y el mantenimiento de las fronteras étnicas?
Pensamos que éstos se refieren a la relacion sobredeterminada
en categorias étnicas y de clase.

La conexi6n entre un tipo de conciencia de clase “para si”’
(cuando una clase socioecondmica se define por su relacion al
proceso de produccién) y una conciencia de grupo de status no
debe ser concebida como "falsa conciencia”’, ya que estamos
tratando de estructuras autdnomas que pueden estar sujetas a
desarrollos desiguales. Esto sin olvidar el hecho de que sus
lineas de desarrollo paralelas puedan tender a relacionarse inti-
mamente y a compartir patrones comunes de ‘‘externalizacion”
(Verdusserlichung) en ciertas conyunturas histdricas. Staven-
hagen se refiere al problema del desarrollo desigual de las
estructuras en relacion al surgimiento y mantenimiento de las
fronteras étnicas cuando sugiere que los grupos de estatus pue-
den ser entendidos como referentes ‘‘fosilizados™* o **fijaciones

¢ Cf. William Foltz, **Ethnicity, Status and Conflict™ en Wendell Bell and Walter
Freeman, Ethnicity and Nation-Building, Londres, Sage Publications, 1974, p. 103-
104, También, Iliya F. Harik, "' The Ethnic Revolution and Political Integration ‘n the
Middle East”, International Journal of Middle Eastern Studies, vol. 3, nim. 3, julioce
1972, p. 303.

7 Frederick Barth (ed.), Ethnic Groups and Boundaries. The Social Organization
of Cultural Differences, Boston, Little, Brown and Co., 1969, p. 10; ver tambiér p. 15.
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sociales” de relaciones de produccion social preexistentes. Fac-
tares tales.como la etnicidad, la religion, etc., sirven para refor-
zar procesos. de estratificacion con el efecto colateral de liberar
a estos procesos de su base econémica (y por lo tanto, sobrevi-
ven-aun cuando cambie la base). En este sentido, las estratifica-
ciones segiin grupos de status son “ideologias™ que proporcio-
nan explicaciones especificas para sistemas econémicos estable-
cidos y, como fen6menos de la superestructura, generan su pro-
pia inercia autdnoma.® Las estratificaciones en base a grupos de
status, surglendo de relaciones de clase y sobreviviendo a proce-
sos de *“clarificacién de clase”, pueden retroalimentar la evolu-
cidn de reordenamientos de nuevas clases. En este sentido, aun
cuando- los grupos étnicos no constituyen analiticamente clases
socioeconbmicas per se, principalmente porque sus modos de
mtegracnon no se producen en relacién a los medios de produc--
cién o a su lugar en el proceso de produccion social, las fronte-
ras étnicas se relacionan de manera histérica, superficialmente,
con referentes de diferenciaciones de clase (como externaliza-
ciones y efectos estructurales que esconden conflictos de clase
subyacentes por medio de su forma de presentarse).
Wallerstein resume la discusién al decir:

...Los grupos de status son confusas reptesenuciones colectivas de
clase Las lineas confusas (y por lo tanto incorrectas) sirven los intere-
ses de elementos muy diversos en la mayoria de las situaciones sociales.

A medida que el conflicto se vuelve més agudo, las lineas de grupos de
status se acercan asintotiticamente a las lineas de clase, momentoenel
cual es posiblé que veamos el fenémeno de la “conciencia de clase”.
Pero la asintota ’amAs se-logra. De hecho, parece como si hubiera un
campo magnético alr%dedor de la asintota que rechaza a la curva que
trata de acercarse’.®

La quasi-convergencia asintitica' de clase y etnicidad se

8 Rodolfo Stavenhagen, “Estratificacion social y estructura de clases (un ensayo
de interpretacion)*, Ciencias Politicas y Sociales, V1II, 27 erero-marzo de 1962, p.
99-101. Ver también, Las clases sociales en las sociedades agrarias, México, Siglo
XXI, 1969, p. 39-41, 46.

9 Wallerstein, op. cit., p. 223.
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debe ver en el campo de 1a conyuntura politica, que debe colo-
carse a su vez frente al trasfondo de formaciones globales tales
‘como la nacion y el Estado. Lenin ha insistido a lo largo de su
tr"aBajo tedrico que es inadmisible examinar el concepto de

“naci6n” sin clarificar el papel que ]uegan las clases sociales en
su aparicion y evolucién. El concepto de nacién, que un buen
‘nimero de socxologos marxistas han usado intercambiandolo
por el de etnia (por ejemplo, el término ruso narodnost ), ha
sido un punIo débil de la teoria marxista. En términos genera-
les, en el mismo traba;o de Marx no hay un tratamiento siste-
matico de la cuestion nacional. En él se derivan las ideas bési-
cas de las concepciones sociologicas convencionales relacio-
‘néndolas a consideraciones especnﬁcas de estrategna y tactica.
La meta tedrica de Marx fue construir una teoria del Estado
(una preocupacién tipicamente hegeliana), y no de la nacién
“(como Kant o Fichte). Por lo tanto, del traba)o tedrico frag-
‘mentario implicito, en lo concerniente a naci6n solo podemos
derivar unas cuaritas nociones generales: las ideas y. tendencias
de una nacion estdn relacionadas significativamente con la es-

tructura dé clases que la constituye. En este sentido, una nacién’

(diferente de una etnia) supone una centralizacién administra-
‘tiva y la orga'nizacién“de‘ la pi'oduccién bajo una clase domi-
nante. Al mismo tiempo que sirve @ sus propnos intereses de
“clase, una clase dirigente o “‘nacional’*sirve los intereses gene-
rales de la naciéii. Ya que un grupo étnico tiene una autocon-
ciencia difusa que corresponde a la percepcion de su realidad y
(més o menos) responde a las exigencias de su situacion, las
ideologjas étnico-nacionales (o quasi-nacionales) se manifies-
‘ tan de manera diversa como ideologias de*'lucha’; “‘competen:
a”’, "dominacién”, etc.}® :
El problema de las ideologias étnicas se relaciona intima-
mente a la importancia auténoma del Estado en la articulacién
de las formaciones sociales (como la traslacién historica de los

10 Ver Maxime Rodinson, Sobre la cuestion nacional, Barcelona, Editorial Ana-
grama, 1975, p. 7-12, 20, 105, 111. Ver también Suren Kaltajchian, E/ concepto
de nacién (xerox).
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modos de produccién en la realidad). Al papel del Estado se
debe en gran medida la especificidad de las jerarquias sociales
donde la propiedad de los recursos es menos crucial que el
control sobre su uso y su transformacion, y donde el poder po-
litico y adscriptivo es fundamental para este control.!! Aqui po-
demos introducir la nocién gramsciana de "bloque histéri’co",
como el concepto de la unidad de estructuras socioecondmicas y
superestructuras politicas e ideoldgicas, ligadas orginicamente
por grupos sociales con funciones especializadas (Gramsci pen-
saba especificamente en los intelectuales). Desde esta perspec-
tiva una formaci6n social se integra s6lo cuando se construye
un sistema hegemoénico bajo la direccion de una clase funda-
mental que ambuye este papel a un grupo funcional. La nocién
gramsciana de "hegemonia’ tiene un gran contenido tedrico
implicito para nuestra problematica de las fronteras étnicas. La
hegemonia de una clase dada sobre una formacién social
|mphca los aspectos coercitivos de dominacién a través de la

“'saciedad politica” (el Estado), asi como la dominacién indi-
recta por consenso a través de la ‘‘sociedad civil”’ (la direccién
ideoldgica de la sociedad que da un fundamento intelectual y
moral al Estado). Una clase dirigente en un sistema hege-
monico no lidera necesariamente toda la sociedad sino que
puede hacerlo sélo para las clases aliadas y auxiliares que sirven
como base social de su hegemonia (usando la coercion contra
las clases opositoras). Cuando la *‘sociedad politica” invalida a
la “'sociedad civil”’, y la clase dominante (ya no una clase “diri-
gente”’) se abstienede los "‘compromisos historicos” con otras
clases, aquélla confronta una crisis de hegemonia. En esta co-
yuntura politica la clase dominante ha perdido su habilidad
para lograr el consenso social (las ideas mas 1mportantes han
perdido su carécter persuasivo), y la dominacion se torna dificil

1! Cf. Samir Amin, Le développement inégal; essai sur les formations sociales du
capitalisme périphérique, Paris, Les éditions de minuit, 1973, p. 12, 16, 21-24;y
S. N. Eisenstadt, "Covergence and Divergence of Modern and Modernizing Socie-
ties: Indications from the Analysis of the Structuring of Social Hierarchies in
Middle Eastern Societies”’, International Journal of Middle Eastern Studies vol. 3,
nim. 3, julio de 1972, p. 11-12.
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en tanto en que ya no se apoya en una base social substancial
sino en una “coercidn inteligente’’.12

Siguiendo una linea de pensamiento gramsciano, y dando
todo el énfasis a las instancias politica e ideoldgica, nos enfren-
tamos a grupos sociales especificos que realizan tareas funcio-
nales relacionadas con el dominio de una clase fundamental en
un bloque histérico dado. Gramsci asigna este papel a los inte-
lectuales pero, para los fines de nuestro estudio de caso, pensa-
mos que el grupo funcional que articula la posicién hegeménica
de una clase debe ser ampliado. La caracterizaciéon de Gramsci
de los intelectuales “‘tradicionales’ u *‘orgédnicos’ no cubre to-
talmente a grupos funcionales de la “‘sociedad politica” que se
superponen considerablemente con la “‘sociedad civil”’, como
los que podemos llamar “‘partido ideolggico™ y *ejército ideo-
logico™, en cuyos casos el partido dominante y el ejército tras-
cienden sus funciones bdsicas coercitivas y de organizacion al
terreno de la legitimizacion ideoldgica de la naturaleza del Es-
tado mientras que mantienen una autonomia relativa como
grupos diferenciados. Esta calificacién puede apoyarse en una
nocién de ideologias nacionales (o etnonacionales) en las que la
funcion de un mito subyacente se acompaiia por medios distin-
tivos que estin intimamente interrelacionados pero que, sin
embargo, tienen lineas de desarrollo auténomas y desiguales.
Los "'mitos’" proporcionan los temas centrales de una ideologia,
al ser descripciones de situaciones pasadas o futuras que se con-
sideran reales. Rodinson nos dice que los mitos camplen la fun-
cién de un kerygma: “'un llamado a los hombres para que or-
ganicen, mantengan, defiendan, transformen el mundo en que
viven, asi como, eventualmente, sus propias vidas, mediante
actos simbolicos (ritos) o actos pragmdticos (magicos, técnicos,
organizativos, etc.)”’!3 '

12 Cf. Antonio Gramsci, Selections from the Prison Notebooks, Nueva York, In-
ternational Publishers, 1971, passim. También, Hughes Portelli, Gramsci y el Blo-
gue Histérico, México, Siglo XXI, 1973, p. 8-10, 75-81.

13 Maxime Rodinson, “Nature et fonction des mythes dans les mouvements
socio-politiques d’aprés deux examples comparés: Communisme marxiste et natio-
nalisme arabe’’, en Marxisme et Monde Musulman, Patis, Editions de Seuil, 1972,
p- 246.
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Si es que los grupos sociales funcionales tienen el papel de
relacionar orgénicamente las instancias especificas de un blo-
que historico dado, nos queda atn por establecer te6ricamente
la relacion entre acontecimientos historicos y sus estructuras sub-
yacentes (las ‘‘agendas escondidas’’ que enmarcan las acciones
humanas), especialmente en-términos de la dinamica estructu-
ral que nos conduce a las transformaciones del sistema de rela-
ciones entre intercambio y significado. La ideologfa tiene el pa-
pel funcional de “regular las relaciones de los individuos con su
quehacer” para.asegurar la cohesion del todo social que garan-
tizara la reproduccion de las relaciones de produccion. Este pa-
pel se desempefia bajo la condicion de opacidad necesaria de la
estructura social frente a sus agentes.!4 En cuanto a los aspectos
de la realidad que no pueden ser referidos a patrones conscientes,
Godelier explica:

*"...Un acontecimiento —sea externo o interno— siempre actia sobre
toda la estructura al hacerlo sobre uno de sus elementos. El conjunto
de propiedades conocidas y desconocidas de una o varias estructuras in-
tetviene siempre entre una causa y sus >fectos. Esta causalidad estruc-
tural da a un acontecimiento todas sus dimensiones conscientes e in-
conscientes, y explica sus efectos intencionales y no inteneionales... La
racionalidad de la conducta intencional de los miembros de una socie-
dad siempre se inscribe en la racionalidad no intencional bisica de la
estructura jerirquica de las relaciones sociales que caracterizan a esa
sociedad.”!? '

Para Althusser, “'la ausencia de causa en la*'causalidad me-
tonimica’ de la estructura sobre sus efectos no es una falla de la
exterioridad de la estructura respecto a los fenémenos econémi-
cos; por el contrario, es la misma forma interior de la estruc-
tura, en sus efectos.. toda la existencia de la estructura consiste
de sus efectos”.!® Por otro lado, los estructuralistas otorgan

14 Louis Althusser, "Ideology and Ideological State Apparatuses’’, en Lenin and
Philosophy, Nueva York, Monthly Review Press, 1971, p. 148-186.

15 Maurice Godelier, “Structure and Contradiction in Capital”, en Robin
Blackburn (ed.). Ideology in Social Science, p. 367.

16 Althusser y Etiénne Balibar. Reading Capital, Londres, New Left Books,
1977, p. 188-189.
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gran importancia a la nocion de “irreductibilidad de las estruc-
turas”’, de modo que cada una tiene contenido especifico,
forma de desarrollo y funcionamiento. Por lo tanto, las estruc-
turas no econémicas no surgen de las relaciones econémicas, y
es imposible establecer una causalidad econémica que emer-
giendo de la infraestructura pase a la superestructura. La super-
estructura consiste en instancias diterenciadas de la realidad
que se articulan unas con otras, ordenadas por la economia en
una relacion de dominacion/subordinacién. La unidad del
todo es aquélla de un complejo de instancias relacionadas que
coexisten a niveles desiguales de desarrollo. Podemos introdu-
cir aqui la noci6én althusseriana de *'sobredeterminaciéon’ que
da la idea de una unidad estructurada compleja, en la cual la
diferenciacion y la interdependencia de sus elementos se mani-
fiesta en la forma en que la economia asigna el papel domi-
nante dentro de la estructura a una instancia particular, jerar-
quizando y organizando las otras instancias en relacién con
ella.!” El desarrollo desigual de las estructuras, cuya diferencia-
cibn se explica por la transformacion y desarrollo de sus funcio-
nes, implica la necesidad de una nocién de “‘corresponden-
cia’’entre estructuras, es decir, una correspondencia '‘externa’’.
Esta nocion se debe ver a la luz del desarrollo de las estructuras
a través de la diferenciacién funcional. Mientras que en las
“'sociedades arcaicas’ habia una correspondencia “interna’”’
entre lo econémico y lo no econdémico en donde el parentesco
era la instancia dominante asignada por la economia en ltima
instancia (el parentesco daba tanto las relaciones politicas como
las econémicas), las nuevas condiciones de produccién dieron
origen a nuevas relaciones de produccion. Gradualmente, la
correspondencia entre las estructuras se externalizo, y su di-
namica autonoma se reflejo en su desarrollo desigual.!8
Contando con este marco tedrico general.como trasfondo in-
tentamos investigar el papel historico que la minoria ‘nacional

17 Sobre la nocibén althusseriana de *‘sobredeterminacién’, ver Alex Callinicos,
Alshusser’s Marxism, Londres, Pluto, Press, 1976, p. 42-43, 46, S1..

12 Godelier, op. cit., p. 363-366; también, Perspectives in Marxist Antropology,
Cambridge, Cambridge University Press, 1977, p. 175, 181-182.
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alawi jugé en la formacién social de Siria, y consideramos es-
pecialmente la transformacion de su situacién de clase subordi-
nada a dominante. La estrecha identificacién de la clase domi-
nante actual en Siria con la etnicidad ‘alawi se origina en un
proceso forzado de construccion del Estado. La débil estructura
del Estado a la que Siria ha estado relativamente sujeta a lo
largo de su proceso historico ha impedido la consolidacion en el
poder de una verdadera clase hegeménica. La identificacién
histérica de los "alawi como clase/etnia con grupos sociales
funcionales especificos (el ejército y los idedlogos del Ba’ath),
que han presentado el proyecto de Estado relativamente mds
exitoso en la Siria moderna, ha dado valor y ha transformado
su situacién de clase. No obstante su éxito parcial, el intento
por construir una comunidad politica y de lograr realmente un
sistema hegemonico puede ser muy problemitico si el proyecto
cae en las manos de una élite identificable étnicamente con
fuentes de poder muy resguardadas y controladas tanto en la
sociedad ‘‘politica” como en la sociedad ‘‘civil”, y cuya
perspectiva secular y tendencias reformistas puedan resultar
sospechosas para la mayoria nacional. El fracaso por lograr un
avance para el establecimiento completo de un sistema hege-
monico, en una conyuntura politica en la cual las curvas de
clase y étnica tienden a converger asinttaticamente, ha llevado
a la clase dominante 'alawi a perseguir sus intereses en térmi-
nos de clase mis que en términos étnicos. Luego de haber
usado el aparato de Estado y, principalmente, sus grupos fun-
cionales més poderosos, para superar su situacién de clase su-
bordinada, los "alawis se encuentran ahora en posicién de esta-
blecer un*‘compromiso histérico’ con los restos de la anterior
clase/etnia dominante, y de extender su base social en relacién
a las clases''naturalmente” aliadas y auxiliares (si las fronteras
étnicas no prevalecieran). El proceso de movilizaci6n social por
el que han pasado los ‘alawis (como un grupo de clase/étnico
en su totalidad) sélo puede consolidarse y perdurar mediante
otra transformacién més de los instrumentos de hegemonia, es-
pecialmente en tanto que la""ideologia nacional’’se relacione a
su nueva situacion de clase mis que a los elementos subyacentes
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de su status adscriptivo (es decir, el paso de la tendencia *'popu-
lista” a la “tecnocritica” en la articulacién del sistema hege-
ménico).

II. Los ‘alawis como una minoria subordinada

El Creciente Fértil precapitalista articulaba varias formaciones
sociales bajo un modo de produccion tributario débil basado en
el impuesto sobre la tierra. Las principales formas subordina-
das de este modo eran la produccion agricola comunal (con
fuertes estructuras patriarcales), el comercio a larga distancia, y
el pequefio comercio simple. Las condiciones fisicas regionales,
reflejadas en el desarrollo incipiente de las fuerzas agricolas de
produccidn, favorecian el colectivismo primitivo, tipo rural
bésico de organizacién social. Por otro lado, la civilizacién
arabe en la Gran Siria (Siria, Libano, Palestina y Jordania) se
desarroll6 en una sociedad predominantemente urbana, en la
medida en que el papel dominante en su formacién social lo
cumpli6 el comercio a larga distancia, al que se incorpor6 el co-
mercio interno. Por lo tanto, la fuente mas importante de exce-
dente era mercantil y estaba directamente relacionada con la
posicion regional de encrucijada del comercio entre las zonas
agricolas importantes (el Mediterrineo, Asia Occidental y el
Norte de Africa). Los nicleos campesinos en el Cercano
Oriente conservaron unidades diferenciadas econémicas, socia-
les culturales, étnicas, y en algunos casos hasta politicas, al que-
dar aislados en las regiones montafiosas. Estos nicleos se
restringian a comunidades minoritarias: los Kurdos del Taurus
y las cordilleras kurdas, los maronitas en el Monte Libano, los
"alawis de Jabal Ansariyya y los drusos de Jabal Duruz. En los
breves interludios de eficiencia de un Estado o un gobierno
militar-burocratico, estas comunidades quedaron sujetas al
pago de tributos pero, este excedente resulté relativamente in-
significante para la articulacién de la formacién social total.!®

19 Samir Amin, La nation arabe; nationalisme et luttes de classes, Paris, Les Edi-
tions de Minuit, 1976, p. 7, 14-15, 53; también, Saiil Neguev, “Le Proche-Orient

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:40:10 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

213



214

390 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XVI: 4, 1981

La Nueva izquierda irabe, en una posicion polémica pro-
puesta por Samir Amin, mantiene que, debido a la ausencia de
un pasade feudal que fragmentara a las sociedades campesinas
por medio de la extraccién de excedente por las clases domi-
nantes, hubo una unidad clara de la “'nacién 4rabe” dado su
integracion mercantil bajo una élite mercantil/ militar /buro-
critica, con un estrato bajo de lideres religiosos, empleadosy arte-
sanos como su base social.2? Laideologfaisldmica expresadaatra-
vés de los canones legales de la Shari’ah, tiene bases eminente-
mente mercantiles mas que campesinas, y las elites drabes mantu-
vieron un grado importante de movilidad geografica en todo el
mundo drabeenlasformacionescomercialesque perduraronhasta
la Primera Guerra Mundial. Aunque la decadencia comercial ya
habia erosionado la unidad socio-econ6mica del Mundo 4rabe
para el siglo XIX (reduciéndolo a un conglomerado heterogeneo
sujeto al poder otomano), el imperialismo occidental fue el catali-
zador determinante para el colapso final de laintegracién nacional
irabe ya que atacé directamente a los lazos mercantiles de las for-
maciones sociales del Medio Oriente.?!

La politica provincial de la ocupacién otomana se abocd
principalmente 2 la adjudicacion de rentas (impuestos tributa-
rios) y levas militares para la élite dominante burocratico-
militar. Aun despues de las reformas administrativas del
Tanzimat, la administracién otomana conservd su caricter
basicamente extractivo. Asi, en 1894, un 83% del ingreso im-
positivo.en el presupuesto del vilayet sirio se canaliz6 directa-
mente a Estambul como tributo.22 Las presiones militares de

precapnahste Khamsin, nim. 2, 1975, p. 8.“En visperas del Mandato la pobla-
cidn urbana tenia todavia una importancia significativa en relacion a la poblacién
rural én las zonas mas populesas de la Siria occidental: 35% de la poblacion era ur-
bana; 40% rural, y 25% era némada o seminémada.

20 Esta poslaon s una critica a la concepcion histérica eurocentrista como se
aplica mecdnicamente a las formaciones sociales del Tercer mundo. El surgimiento y
desarrollo de la naci6n-Estado como un proceso inherente a la transicién del feuda-
lismo al capitalismo no puede aplicarse a las formaciones sociales drabes precapitalis-
tas.

2V Amin, loc. sit, p. 7, 26-27.

22 Rizkallah Hilan, Culture et développement en Syrie et dans les pays retardés,
Paris, Editions Anthropos, 1969, p. 83-83.
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las potencias occidentales impusieron el *“Régimen de Capitula-
ciones” a la Puerta, que requeria de una politica extremada-
mente liberal, favorable a los intereses mercantiles occidenta-
les: exencion de impuestos internos, reduccion de impuestos
aduanales y proteccion diplomatica. Los comerciantes sirios, en
tanto, se encontraban agobiados por los impuestos internos del
15 al 25% sobre el valor de sus mercaderias, y quedaron sujetos
a los tratos arbitrarios de las élites burocratico-militares otoma-
nas. El peso exorbitante de los gastos militares y administrati-
vos otomanos, la falta de politicas econémicas de proteccion y
desarrollo de la Puerta, y el pacto colonial implicito en las Ca-
pitulaciones, contribuyeron a la caida de la formacién mercan-
til siria, que se produjo paralelamente a la expansion del mer-
cantilismo europeo. La integracion de la region al sistema capi-
talista mundial termind con las industrias artesanales tra-
dicionales sirias, ya erosionadas por la competencia venecia-
na. La destruccion de las industrias tradicionales y el débil
crecimiento del sector industrial moderno orient6 los elementos
empresariales hacia el sector servicios, contribuyendo asi a su
hipertrofia prematura. La penetracion occidental se consolid6
por medio de la inversion en el transporte y la infraestructura
comercial levantinos y su dominio por el extranjero en un con-
texto que inhibia el desarrollo de una economia industrial di-
versificada. Aunque la deuda piiblica otomana, que necesitaba
de impuestos més altos, llevé al conjunto de economias drabes a
una dependencia mayor del mercado de exportacion y a volcarse
mashacia laagricultura, enelcasodeSiriasuintegracién completa
al sistema mundial fue tardia. El potencial limitado para el desa-
rrollo de un sector agricola exportador en Siria pospuso esta inte-
gracion hasta después de la Segunda Guerra Mundial .2
La posicién de Siria en una periferia econémicarente domi-

nada favoreci6 la persistencia de modos de produccién precapi-

talistas, subordinados al modo capitalista dominante. La repro-

duccién de modos supervivientes estuvo sujeta a la reproduc-

cién del capital en el modo dominante a través de la transferen-

cia parcial de excedente al sector capitalista dominante. De

23 [bid.,p.52. 68-80. 94-97; y Amin, loc. cit., p. 33.
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este modo, la especificidad de la integracion de Siria en el sis-
tema mundial afectd las condiciones para el surgimiento de una
burguesia compradora y agraria eran formas embrionarias de
una burguesia industrial (como nuevas clases originadas por el
capitalismo dependiente), el desarrollo de esta ultima como
clase fue obstaculizado por las condiciones y politicas que limi-
taban el desarrollo industrial. La burguesxa industrial nacional
siria aparece como una ‘‘clase débil” después de la Segunda
Guerra Mundial (con la independencia formal de Siria), con

‘una industrializacion dependiente basada en el modelo de

substitucién de importaciones.?4

Los sistemas de tenencia de tierra de la Gran Siria fueron
afectados al erosionarse la agricultura de subsistencia con el fa-
vorecimiento de la agricultura comercial. Hasta la segunda mi-
tad del siglo xix , la administracion otomana, a través del sis-
tema tributario, se habia apropiado directamente del excedente
agricola producido por el campesinado sirio. El productor cam-
pesino estaba relacionado sblo de manera marginal al sistema
regional de intercambio de mercaderias: manufacturas urba-
nas, COmercio y especializacién agn'cola La forma dominante
de tenencia de la tierra era la de tierras miri, que tenian teéri-
camente un caricter estatal, derivado de su status formal
como propiedad suprema del Islam personificado en el sultin
otomano desde la ocupacibn turca de tierras arabes. Mientras
que no predominaba en el Imperio la propiedad privada, los
arrendatarios miri si tenian funciones decisivas y derechos de
uso mediante el pago de impuestos sobre la tierra. Cuando el
poder militar y administrativo de la Puerta estaba en su cenit,
las funciones estatales quedaron en manos de un “intermedia-
rio feudatario’’, el sipahi, a cambio de funciones militares y po-
liciales. Por tanto, un equilibrio precario del poder militar fue
el que determiné el grado de integracion economica de comu-
nidades minoritarias como la de los "alawis o los drusos en el
sistema imperial. La decadencia administrativa y militar del
Imperio erosiond gradualmente este sistema y se establecid la

2 Amin, loc. cit, p. 8-33.
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agricultura directamente tributaria bajo el sistema #/tizam, que a
su vez qued6 en manos de los heiks y notables locales asi como de
los prestamistas urbanos, cuyos abusos la cada vez mas débil
Puerta no pudo controlar. En 1858, la administracion otomana
respondid a esta situacion promulgando el Cdigodela Propiedad
Agraria que impuso el registro de tierras para centralizar la reco-
leccién de impuestos, sin intervencion de intermediarios. Atado
ya al capitalismo europeo por su deuda piiblica, el Estado oto-
mano necesit6 aumentar el flujo de extraccion de excedente del
campesinado mediante el sistema tributario. El Cédigo propor-
cionaba un marco legal para erosionar la propiedad tribal y colec-
tiva de las comunidades minoritarias, favoreciendo un proceso de
concentracion de tierras en manos privadas. Los aspectos formales
del Codigo contradecian la realidad de las costumbres sociales de
las comunidades minoritarias campesinas que se articulaban alre-
dedor de la nocion de propiedad colectiva, tanto por la inestabili-
dad de la productividad agricola como por la inseguridad social.
Laorganizacion agricola delas comunidades minoritarias campe-
sinas estaba representada fundamentalmente en el sistema
musha’a: patron de tenencia comunal distribuido en unidades de
produccion clanicas, sujetas por lazos patriarcales agnaticios que
tendian a abarcar aldeas completas. El concepto de que la tierra
era independiente de todo tipo de transaccién comercial se desva-
neci6 gradualmente cuando la agricultura intensiva, un producto
de la integracion regional al sistema mundial, erosion6 el sistema
musha’a con las provisiones legales del Cédigo de 1858.5

Desde los afios de la década de 1860 hasta la de 1930 se
observa un proceso de apropiacion privada de la tierra, su
concentracién en latifundios extensos y la transformacion de
los antiguos poseedores en arrendatarios o medieros. Si bien
tanto en términos politicos como militares comunidades como
las de los "alawis o los drusos pudieron conservar un grado de

25 Cf. Doreen Warriner, "Land Tenure Problems in the Fertile Crescent in the
Nineteenth and Twentieth Centuries”, en Charles Issawi (ed.), The Economic His-
tory of the Middle East, Chicago, The University of Chicago Press, 1966, p, 71-72,
74. También, Talal Asad, ''Class transformation Under the Mandate"', Merip Re-
ports, fium. 53, diciembre de 1976, p. 3.
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autonomia significativo, en términos estrictamente economicos
quedaron subordinados a las clases urbanas (definidas étnica-
mente como musulmanes sunnitas para nuestros propdsitos), o
establecieron patrones interminoritarios de dominacién eco-
ndémica (la ““feudalizaciénde ciertos patrones de tenencia ma-
ronitas bajo los sefiores drusos) Los principales factores que
determinaban la concentracion de tierras en la Gran Siria fue-
ron: a) Los cultivadores registraban sus tierras con titulos fal-
sos en favor de jefes clanicos, notables locales o prestamistas ur-
banos, mientras que retenian los patrones de producciéon comu-
nales bajo el peso del impuesto sobre la tierra; b) Los titulos
falsos también expresaban el temor al registro como un meca-
nismo para la leva militar o la exaccion de nuevos impuestos;
¢) La inestabilidad de los cultivos y la expansién de la econo-
mia monetaria hizo ascender la deuda campesina, lo cual
explica la concentracion de tierras en manos de prestamistas ur-
banos y especuladores; d) La inestabilidad social (conflictos in-
tercomunales, ataques de los beduinos y medidas arbitrarias del
poder central) llev6 a los grupos comunales a buscar la protec-
cién de los notables locales, de modo que se ofrecié proteccién
militar a cambio de titulos sobre las tierras. Estas condiciones
se intensificaron bajo el Mandato, ya que éste quedd protegi-
do legalmente al mantener el Cédigo de Tierras de 1858.
La concentracién de tierras se produjo paralelamente a la
consolidacion de una clase de notables (. e/fendx) que llegaria a
constituir el nicleo de la clase dominante siria luego de la caida
del poder otomano. Este nicleo se articulaba principalmente en
base a una clase urbana de terratenientes ausentes que obtenfan
la parte mas importante de su ingreso de la renta sobre las tie-
rras, la especulacion y actividades de comprador en el sector
terciario (papel de “intermediario” en los sectores econémicos
mas ligados al sistema mundial: comercio, finanzas, construc-
cién y transportes). La burguesia compradora y agraria siria
forma una clase compuesta con caracteristicas tanto'‘capitalistas’
como"‘feudales”’debido a la supervivencia de relaciones de pro-
duccién no capitalistas en la agricultura. La decadencia de las
formaciones mercantiles tradicionales es la causa de un modo
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de produccion tributario débil y “‘feudalizado™ El excedente
extraido del sector primario tiene solo una capitalizacion tardia
o marginal en el sector secundario. Los effend: de finales de si-
glo constituyen una clase de origen mercantil que intenta supe-
rar su ruina comercial debido a la integracién regional en el
sistema mundial mediante la ‘feudalizacién™ Cuando la clase
urbana mercantil siria se enfrenta al desplazamiento eco-
némico, se vuelca al capitalismo agrario y a actividades
compradoras para compensar sus pérdidas comerciales. Este
proceso de'feudalizacion’’de los effends urbanos (predominan-
temente musulmanes sunnitas) los relaciona econémicamente
con ciertos grupos comunales (particularmente con los alawis)
en una relacion de dominacidén/subordinacién, étnica/de
clase, y tiende a hacerse ain mas marcada bajo el sistema del
Mandato. En esta etapa, la''feudalizacién’ es una salida tipica
para la burguesia urbana, considerando que el camino de la in-
dustrializacion estd dominado por el capital y la tecnologia del
poder del Mandato, que impide la capitalizacién productiva de
los ingresos de esta clase.?6

Siria, siempre una provincia de enormes imperios desde la
caida de los Omeyas hasta el Mandato francés, nunca consti-
tuy6 una unidad politica independiente con un poder central
fuerte. La debilidad endémica de la Puerta se expresd en un
marco fragmentario de autoridad relativamente auténoma
compartida por sheiks rurales y tribales, notables comunales y
religiosos, y patricios urbanos ligados al poder otomano por
medio de sus funciones de control y de recaudacion de impues-
tos. Centros sociopoliticos heterogéneos manifestaron un grado
importante de particularismo politico. Existian divisiones socio-
economicas y politicas y tensiones. entre minorias comunales,
sectarias y confesionales (cristianos y millets judios; sectas mu-
sulmanas heterodoxas y minorias lingiiisticas como las de los
"alawis del Jabal Ansariyya,?” los drusos de Jabal Duruz y del

% Amin, loc. cit., p. 37-39, 52; e Hilan, op. cit., p. 192.

27 La etnicidad ‘alawi se define formalmegte ¢n términos de una heterodoxia
musulmana sectaria que surgié histbricamente como una rama “secreta” del Shi‘ismo
isma'ilita la cual incorporé elementos tanto animistas como cristianoy La secta
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sur de Libano, mutawallis shi’itas del Antilibano, isma’ilis de
las montaiias de Salamiyya, kurdos y turcomanos del Taurus),
entre minorias y la mayoria dominante sunnita (60%), entre
tribus y campesinos; entre aldeas, ciudades, regiones (las ciu-
dades agrarias proveian una variedad de centros regionales au-
tonomos y autosuficientes), clanes rurales, familias urbanas,
clases, etc. La dominacion egipcia bajo el pasha Isma’il atacé
frontalmente las lealtades politicas subnacionales sirias e in-
tentd, en la década de 1830, abolir los centros de poder regio-
nales y locales, equilibrar los diferentes status comunales, per-
turbar los marcos de poder adscriptivos, alentar la dependencia
con el centro, y consolidar un gobierno central fuerte mediante
el desarme de los grupos comunales en conflicto, generalizando
un sistema de conscripcion, la recaudacion directa de los im-
puestos, la substitucion de las élites locales por funcionarios de
gobierno, etc. Este intento fue emprendido nuevamente sin
éxito por la Puerta y aun bajo el corto gobierno de Faysal en
Damasco. Los intentos de modernizacion politica s6lo sirvieron
para profundizar las diferencias adscriptivas al acentuarse los
contrastes de clase. Con el advenimienta del capitalismo depen-
diente, las identificaciones basadas en la clase y en el status se
reforzaron mutuamente, provocando nuevas tensiones que ope-
raron en base a diferencias mds marcadas. En este momento,
las comunidades heterodoxas musulmanas se volvieron espe-
cialmente militantes en su lucha por lograr poder politico au-
tonomo, lucha alentada por el imperialismo occidental. Los
franceses, desde la ocupacion de 1920, concedieron autonomia
politica a Jabal Duruz y a Jabal Ansariyya, las bases de las co-
munidades drusas y ‘alawi. El establecimiento de sistemas de
educacion comunal separados por la administracién colonial
francesa y el reclutamiento de las minorias para el cuerpo de
oficiales del ejército con el fin de suprimir los levantamientos
nacionalistas sunnitas, fueron factores que exacerbaron las ten-
siones comunales. En su politica hacia las minorias la admi-

(también llamada de los Nusayris) se localiza regionalmente en el Jabal Ansariyya,
en el noroeste de Siria, y en el distrito de Latagiyah.
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nistracién francesa intenté perjudicar el liderazgo urbano de
los notables sunnitas y de la ‘wlama’, que mantenian el mono-
polio de las instituciones de autogobierno.?®

El Movimiento Tanzimat de modernizacion administrativa
otomana intentd usar una base supracomunal para la identifi-
cacion popular con el Estado, como un mecanismo preventivo
contra el surgimiento del nacionalismo arabe. Asi, el naciona-
lismo supracomunal sirio reflej6 la posicion secularista de unos
pocos intelectuales cristianos, posicion basada en las nociones
de un territorio, una cultura y una lengua comunes. La clase
urbana “"dominante” sunnita (que nunca llegé a ser realmente
“hegemoénica”)no aprecié el secularismo otomano, y sospe-
chaba ain més del nacionalismo secularista sirio. Por lo tanto,
en condiciones estructurales que impedian a la élite sunnita
afirmarse mediante la consolidacion de un sistema hege-
moénico, el “‘despertar’”’ (Nahda) arabe contra el gobierno oto-
mano fue impulsado por un'‘Tercer Estado”, fuertemente im-
buido de ideas panarabes. La heterogeneidad socioeconémica
de los ideblogos de la Nahda impidi6 que el movimiento trasla-
dara sus premisas ideoldgicas abstractas al terreno de la accion
politica. En su discurso estaba ausente un programa socioeco-
noémico estratégico para contrarrestar el asedio imperialista.
Los limites estructurales de los effendis, como una'burguesia
cliente”’que enfrentaba obsticulos para desarrollarse como una
“‘burguesia nacional’;posibilitaban para ellos un papel algo débil
como “‘clase dirigente’’ en el Movimiento nacionalista sirio-
arabe. El problema de no contar con una‘‘clase nacional diri-
gente se agrav6 ain mads con las lealtades politicas subnaciona-
les y supranacionales y la vaga nocioén de una Siria geopolitica
(la Siria historica es objeto de distintas interpretaciones). La
ausencia de una base socioeconémica para exponer amplia-
mente una "‘ideologia nacional” explica en gran medida el pro-
vincialismo de la politica siria bajo el Mandato. Por otro lado,
se hacia funcionalmente dificil una alianza claramente impe-

28 Ver Moshe Ma'oz, “‘Society and State in Modern Siria’’, en Menahem Milson
(ed.), Society and Political structure in the Arab World, Nueva York, Humanities
Press, 1973, p. 30-47.
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rialista entre el poder colonial y los effendis levantinos
mientras hubiera pocas recompensas econémicas para apoyarla,
fuera de los beneficios muy limitados de 1a**feudalizacién’, ya
que el capitalismo agrario extensivo hace su aparicion en Siria
tardiamente. El imperialismo francés tuvo mas éxitor en el
campo de la manipulacion. politica de las alianzas y contra-
alianzas divisivas de caracter confesional y sectario. La balcani-
zacion de la Gran Siria (de Alexandretta a Turquia; la planicie
de Tripoli, el valle de Biga’a y la region de Shuf de Libano; de
Transjordania a los Hashimitas) y la colonizacion sionista de
Palestina alienaron a los effends de una colaboraci6n explicita
con los franceses. Se debe notar la ausencia de los militares
como componente importante del movimiento nacionalista si-
rio en esta etapa, teniendo en cuenta su papel posterior como
catalizadores efectivos de un"‘proyecto nacional” (los oficiales
locales en el ejército francés de reclutas sirios seguramente ser-
vian a los intereses imperialistas). En resumen, la falta de una
base econémica adecuada, la fragmentacion de las lealtades po-
liticas segin lineas comunales y la ausencia de una nocion espe-
cifica de nacionalidad siria hicieron que la expresion politica de
la clase de los notables no pudiera contrarrestar la divisién im-
perialista de la Gran Siria y su sujecion al sistema del Man-
dato. Las medidas econémicas y politicas compulsivas exacer-
baron las condiciones que previnieron la consolidacién de una
comunidad politica siria, y erosionaron ain mas las ambiciones
de liderazgo de la burguesia incipiente como una''clase nacio-
nal’’ Estas condiciones desplazaron la lucha nacional hacia uh

'sector activista de la pequefia burguesia urbana educada que se

manifestd en la politica fragmentada en una variedad de movi-
mientos nacionalistas. El movimiento del bloque nacional que
surgio6 en la década de los treinta con los effendis estaba dema-
siado cargado de personalismo, politica familiar y tensiones
confesionales y sectarias como para proporcionar una vanguar-
dia para un “sistema hegeménico™. Las relaciones de ‘“cliente-
lismo"’ politico propugnado por los notables sunnitas urbanos con
dependientes campesinos de sus comunidades minoritarias era
en realidad un mecanismo mas para la manipulacién econémi-

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:40:10 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



QUINTANA: LA MINORIA DOMINANTE EN SIRIA 599

ca que para una movilizacién'y una participacién politica reales.
Mientras que la clase dominante sunnita se abocaba a la* ope-
racibn mantenimiento’ para maximizar su posicion de clase y
conservar sus opciones para un esperado periodo indepen-
diente, la intelligentsia pequefioburguesa urbana y fragmen-
tada, principalmente sunnita y cristiana, proponia un tipo de
nacionalismo claramente secularista. 2°

III. Los “grupos funcionales” en la articulacion
del Estado sirio

Una Francia debilitada durante la Segunda Guerra Mundial
propone la independencia formal de Siria en 1946, luego que
Libano ya fuera consolidado como un “Estado cliente’”’ dife-
rente. Siria surge como un Estado formal sin una comunidad
politica unificada y con una poblacion heterogénea dividida en
estamentos que tendian asintotaticamente a seguir las lineas de
clase. Las diferencias en el conjunto de la sociedad siria habian
sido acentuadas conscientemente por las medidas francesas
orientadas a facilitar el gobierno colonial.3® E] “clientelismo”
politico con las comunidades minoritarias dio a las bases de
apoyo politico de los notables sirios un espectro localizado y
una naturaleza particularista, impidiendo el desarrollo de un
electorado nacional amplio. La derrota 4rabe en 1948 en la
Guerra de Palestina marca histéricamente la caida politica del
liderazgo burgués sirio, mientras que el campo para el éxito
temprano de las ideologias pequefioburguesas, populistas, so-

2 Amin, loc. cit., . 43-45, 53-54, 60-62; Ma’oz, op. cit., p. 48-56, y Michael
Van Dusen, “Syria: Downfall of a Traditional Elite””, en Frank Tachau (ed.),
Political Elites and Political Development in the Middle East, Cambridge,
Schenkman Publ. Co., 1975, p. 123-131.

3¢ En 1946, el siguiente era el mosaico comunal y étnico de Siria: 40% de la po-
blacién correspondia a minorias religiosas y lingiisticas. Entre las sectas heterodoxas
musulmanas, los ‘alawis representaban un 11.5%, los drusos 3%, mutawalli y shiitas
isma'ilis, 1.5%. Entre las comunidades cristianas, los ortodoxos griegos eran un
4.7% y los catélicos griegos, un 3.1%. Las comunidades que no eran irabe-hablantes
incluian un 8.3% de kurdos, sunnitas, 3% de turcomanos y circasianos, 4.2% de ar-
menios, y un 2% de cristianos y nestorianos sirios. (Ma'oz, op. cit., p. 89).
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cialistas y nacionalistas todavia estaba estampado por los facto-
res adscriptivos de movilizacidn social. Durante un largo pe-
riodo de 7mpasse en el cual no hubo una sola clase capaz de
construir un sistema hegemonico, el Estado sirio estaba articu-
lado precariamente por grupos funcionales: el ejército y, a me-
nor grado la intelligentsia pequefioburguesa representada por
varios partidos politicos.

Durante el periodo del Mandato, en el curso de la decada de
los treinta, se establecieron las condiciones para el surgimiento
de una nueva clase media urbana (abogados, empleados, fun-
cionarios publicos, obreros calificados, estudiantes, etc.), de-
bido a la expansion de la administracién publica, al creci-
miento de la pequefia industria y a la hipertrofia de los servi-
cios y, especialmente, a la expansion del sistema educativo. La
falta de capacidad de la burguesia para enfrentar los problemas
nacionales como el intento de acuerdo de 1936 del Bloque na-
cional con los franceses, la pérdida de Alexandretta a manes de
Turquia en 1938, la derrota en la Guerra de Palestina, etc.,
acentuaron su crisis de hegemonia endémica. La pequiia bur-
guesia urbana, con sus propios programas de desarrollo nacio-
nal y por medio de varios movimientos politicos, reacciond a
las distancias adscriptivas y los sistemas de explotacion, a la
inflacion, a la corrupcion y la ineficiencia gubernamentales, a
las instituciones parlamentarias desacreditadas, a los gabinetes
politicamente cerrados y también a las tendencias politicas
centrifugas.

Movimientos politicos alternativos como los que representa-
ban el Partido Social Nacional Sirio, el Partido Comunista Si-
rio, la Liga para la Accién Nacional, el Partido de la Resurrec-
cibn Arabe (Al-Ba’ath), etc., tenfan programas semejantes en
términos de demandas de una independencia nacional
completa, la puesta en prictica de reformas socioeconémicas y
la secularizacion de la vida publica, y estaban bajo un liderazgo
urbano pequefioburgués. El liderazgo politico rural era predo-
minantemente tradicional y estaba fragmentado a lo largo de
lineas comunales, si bien los comunistas se introdujeron entre
el campesinado kurdo, el SSNP tenia seguidores en la regién
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de Latagqiyah, y el Ba'ath tenia células por toda Siria. El Ba’ath
es un ejemplo tipico del problema de unelectorado fragmentado
entre los partidos politicos sirios durante la década de los cin-
cuenta, en tanto que eran las células especificas mas que la
estructura del partido nacional las que tenian alguna importan-
cia politica real. Hasta que el Ba’ath intenta transformar el Es-
tado sirio en un verdadero sistema hegemonico, ningiin partido
sirio tuvo un verdadero electorado nacional. Los intentos débi-
les de los partidos nacionalistas pequefioburgueses por superar
esta situacion de anomia politica necesitaron del apoyo de un
grupo funcional con una fuente de poder auténoma mis que
del marco de un electorado fragmentado. Los militares consti-
tuian un grupo que habia sido descuidado por la"burguesia
affairiste’’para sus arreglos tradicionalés de poder, y que estaba
consciente de su papel efectivo para calmar las tendencias
centrifugas de la politica siria. Por otro lado, la pequefia bur-
guesia urbana vio en el ejército la oportunidad, de desarrollar
una élite alternativa respaldada por un poder real, teniendo en
cuenta que una proporcion importante de elementos de las cla-
ses media y baja, generalmente pertenecientes a comunidades
minoritarias, servian en el ejército. El ejército y la burocracia
para entonces ya eran medios bien establecidos para la movili-
dad social. Debido a sus componentes comunales, el ejército
sirvi6 como eslabon natural entre los ide6logos de la pequeiia
burguesia urbana y el campesinado. Mientras que la burguesia
mantuvo un poder politico ‘residual entre 1946 y 1963, el
ejército accedid al poder como resultado de la derrota palestina
que marco la emergencia de un nuevo tipo de arabismo repre-
sentado en el nacionalismo populista. La heterogeneidad social
del cuerpo de oficiales, la permanencia de viejos oficiales rela-
cionados con la clase de los effendy, y la falta de cualquier mo-
vilizacion popular de importancia, puso al ejército en el dilema
de capitular ante la burguesia o de desarrollar una estrategia
bonapattista de equilibrio politico entre diferentes clases socia-
les.3!

3! Nathan Weinstock, Lé mouvement révolutionnaire arabe, Paris, Francois
Maspero, 1970, p. 91-92, y Van Dusen, op. cit.,, p. 122-123, 133, 137.
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Historicamente, la fuerte presencia de las minorias en el
ejército deriva de la politica de reclutamiento francesa. El
ejército, que se desarrolld a partir de las Tropas Especiales del
Levante, una fuerza de seguridad interna que se us6 durante el
Mandato para reprimir los levantamientos tribales y el movi-
miento nacionalista, no fue considerado por la burguesia ur-
bana sunnita como trampolin para carreras politicas. Por otro
lado, la .expansion del sistema educativo ofrecié oportunidades
de movilidad social para las clases medias: y bajas rurales de
las regiones menos desarrolladas del pais y especialmente para
los hijos de pequefios terratenientes y pequefios comerciantes de
las comunidades minoritarias. De acuerdo con su politica divi-
sionista, los franceses reclutaron preferentemente para el
ejército elementos de las minorias alejadas de los principales
centros politicos, en especial entre los *alawis y drusos rurales
que contaban con menos medios econdmicos y politicos como
para evadir la leva. De hecho, el niicleo de las Tropas Especia-
les estaba formado por batallones drusos, kurdos y circasianos y
por un escuadr6n ’alawi. En un contexto de explotacion eco-
némica y la opresion étnica de estas minorias bajo sus sefiores
sunnitas urbanos, el ejército ofrecia educacidn, promocién ma-
terial y una base sobre la cual desarrollar una influencia politica

.con el fin de proteger y reforzar los intereses de las minorias. A la

fuerte presencia de las minorias en el ejército se debi6 también la
posicion relativamente secularista y la vocacién progresistade éste
como medios para desarrollar una base popular amplia.32
amplia.3?

El putsch de Za'im de 1949 contra el régimen burgués de
Quwatli-’Azm inaugura un periodo de-golpes-militares sucesi-
vos (quince intervenciones militares para controlar el gobierno)
en el cual las ideologias populistas, y particularmente Akram
Hourani, juegan un papel importante como'titiriteros’. Figuras
como Hourani no s6lo consideraron al ejército como un instru-
mento politico sino que promovieron personalmente la politiza-
cion y''socializacion”'de sus oficiales jovenes. La posicién bona-

32 William E. Hazen, Middle Eastern Subcultures, Lexington, Lexington Books,
1975, p. 104-105.
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partista se ampliG bajo la dictadura Shishakli (1950-1955)
con su ataque a los partidos politicos pequefioburgueses y a las
estructuras comunales. Sus politicas de ‘arabizacién” (el hege-
monismo cultural sunnita) de la vida piiblica y laabolicién de la
representacion comunal provocaron levantamientos 'alawis y
drusos que fueron aplastados eficientemente. Si bien la repre-
sion de la rebelién drusa representa la primera ocasion en que
el gobierno central de Damasco pudo alcanzar una supremacia
militar sobre las fuerzas centrifugas étnicas y regionales, las
medidas de Shishakli antagonizaron a amplios sectores del li-
derazgo militar, un factor determinante para su caida. Después
de Shishakli el ejército entré en el marco politico fragmentado
de los partidos pequefioburgueses y de los movimientos rurales
populistas. Una competencia politica entre los militares me-
diante las alianzas forjadas con estos partidos, decidiria final-
mente el destino de estos partidos como nicleos para la
construccion de un sistema hegeménico sirio pequefio-burgués.

El Partido de la Resurreccidn drabe (Al-Ba’ath) surge en el
clima antiimperialista de los movimientos politicos de la
intelligentsia pequefioburguesa urbana durante la década de
los treinta, y llega a introducirse entre el campesinado pequefio
y medio de las comunidades ‘alawi y drusa durante los cua-
renta. Su arabismo secularista, su reformismo social y sus rela-
ciones especificas con oficiales del ejército pertenecientes a las
minorias atraian directamente a estas comunidades. Los idedlo-
gos fundadores de Ba’ath, Michel Aflaq y Salah Bitar, hicieron
énfasis sabre la idea dindmica de la unidad de la nacién arabe,
fragmentada por la penetracion imperialista, que debia ser
“vuelta a la vida™y regenerada mediante una toma de concien-
cia moral del arabismo. La ideologia difusa del Ba’ath, refle-
jada en la universalidad del programa original del partido, per-
mitié su legitimidad y permanencia relativas. Mientras que el
secularismo daba garantias para la identidad comunal y cultu-
ral de las minorias dentro de la nacion édrabe, la ideologia
Ba’ath no podia ignorar el papel del Islam en los niveles so-
cioecondmicos y politicos de la sociedad érabe. Si el Islam se
identificaba como una herencia cultural del nacionalismo
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arabe, el socialismo era totalmente secular, de modo de preve-
nir el monopolio econémico o la dominacién politica de cual-
quier grupo social. El socialismo era secular en tanto que la
igualdad econdmica y la igualdad de oportunidades no impli-
caba la necesidad de asimilacion cultural. El reconocimiento de
la propiedad privada limitada y de las funciones estimulantes
de la iniciativa privada, comportaron sélo un cierto grado de
nivelacién de la riqueza més que una “‘justa distribucién de la
miseria’. Los ba’athistas rechazaron el concepto de lucha de
clases al considerar que todos los arabes formaban parte de una
misma nacién y que las diferentes clases sociales debian colabo-
rar bajo la supremacia del Estado. La nocién vaga de socia-
lismo 4rabe omiti6 cualquier distincién entre lo social y lo na-
cional al considerar que éstos se condicionaban mutuamente de
manera complementaria, argumento tipico para un proyecto
hegemonico de la pequeiia burguesia. Esta identidad marcé el
caracter*‘dialéctico” del nacionalismo y el socialismo arabes.3?
El Ba’ath, que surgi6 de un esquema intelectual algo abstracto,
no tenia ningun color real social o politico hasta que se fundi6
en 1953 con el Partido Socialista arabe de Hourani que lo
hizo entrar en la arena politica ganando asi una importancia
relativa en la burocracia nacional y en el ejército. Algunas ca-
racteristicas ba‘athistas, comosu énfasis en patrones de relacio-
nes maestro-discipulo, componentes ideoldgicos miticos, su ad-
miracion por el activismo y sus visiones de"‘regeneracion’; fue-
ron los gérmenes para una tendencia hacia la racionalizacion
del poder militar. Los lazos del partido con el ejército fueron
directamente promovidos por Hourani. A partir de 1954 sur-
gié un nuevo grupo de oficiales pro-Ba’ath dirigido por el co-
ronel Adnan al-Maliki que abarcé a un grupo de seguidores re-
lativamente grande del ejército. El Ba’ath dio a los oficiales de
las minorias basadas en el campo acceso a la organizacién po-

33 Ver Amin, loc. cit., p. 71-72; John Galvani, *‘Syria and the Ba’ath Party”
Merip Reports, nim. 25, febrero de 1974; Hazen, op. cit., p. 59-61; Edouard
Saab, La Syrie ou la revolution dans la rancoeur, Paris, Julliard, 1968, p. 145-15%;
Tareq Ismael, The Arab Left, Syracuse, N. Y., Syracuse University Press, 1976, p.
20-21.
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litica como medio para representar sus intereses especificos. La
introduccion gradual del Ba’ath a la escena polmca siria se pro-
dujo entre 1949 y 1955, en el periodo de los regimenes milita-
res que capitularon ante la burguesna nacional. En ese mo-
mento, el Ba’ath estableci una‘'colaboracién antagénica’’con
la burguesia con el fin de fortalecer su base politica. Luego se
fue alejando progresivamente de esta alianza al ir ganando
mayor influencia politica.>4

Desde 1950 Hourani habia usado su posicion como Mi-
nistro de Defensade Shishakli para consolidar sus contactos con
el ejército. También fue vital en su caida como principal me-
diador entre el ejército y los partidos politicos. que habian acep-
tado el pacto nacional de 1953 contra la dictadura. La caida de
Shishakli marco el principio de una segunda'lucha de colisién”
entre el liderazgo residual burgués y los partidos que represen-
taban a la pequefia burguesia siria. Los ba’athistas, los nacio-
nalistas sirios, los nasseristas, los comunistas y los conservado-
res todavia reconocen al ejército como la fuerza decisiva en su
lucha por el poder. La competencia politica civil tuvo su
contrapartida al interior del cuerpo de oficiales: Al-Maliki,
Hamdun y Sarraj estaban cerca del Ba'ath; Ghassan Jadid era
un nacionalista sirio; Hinnawi, Al-Qudsi'y Atassi eran conser-
vadores, y Al-Bizri era un simpatizante comunista. Esta lucha
oponia alternativamente a los oficiales ba’thistas con los que
apoyaban a los nacionalistas sirios, con los conservadores vy, fi-
nalmente, con los comunistas. Los comunistas parecian haber
ganado un margen relativo luego de la crisis de Suez de 1956
cuando Afif Al-Bizri fue designado Jefe del Estado Mayor.
Esto llevo a los ba’athistas a acercarse a los nasseristas, que es-
taban alarmados por las amenazas de intervencion de los signa-
tarios del Pacto de Bagdad si los comunistas tomaban el poder
en Siria, y unirse a la tendencia que apoyaba la federacion con
Egipto. La interpretacion de la Doctrina Eisenhower antico-
munista como explicitamente contraria al nacionalismo arabe,
aceler6 la consolidacion de la RAU en 1958. El nasserismo y el

34 Galvani, op. cit., p. 5, y Gordon Torrey. ‘The Ba'ath Ideology and Practice’",
The Middle East Journal, vol. 23, nim. 4, otofio de 1969, p. 455.
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ba’athismo ortodoxo (en la versién de Aflaq) tenian semejan-
zas marcadas como doctrinas panarabes, y servian a clientelas
politicas parecidas que habian surgido en contextos paralelos.
Sin embargo, sus métodos eran diferentes. Los nasseristas bus-
caban el apoyo de las masas, mientras que los ba’athistas toda-
via perseguian un “‘compromiso histérico”’ con una burguesia
atrincherada. El nasserismo se apoyaba en gran medida en el
liderazgo carismatico mientras que el ba’athismo apenas podia
presentar una fachada unificada para cubrir la lucha interna
del partido. Teniendo en cuenta estos factores y las condiciones
coyunturales criticas existentes, los nasseristas pudieron asegu-
rar su situacion y dictar sus propias politicas contra la burgue-
sia. La RAU (1958-1961) puso en practica una serie de politi-
cas''socialistas’* se nacionalizaron los bancos y grandes empre-
sas privadas, se controlaron las importaciones, se puso en
practica un programa de reforma agraria, y se impuso un alto
impuesto sobre los ingresos (de hasta el 90%) al estrato alto de
la burguesia siria. Con la Reforma Agraria de la UAR se
expropiaron tres millones de dunum (1 dunam: 0.01 Ha.) a
los grandes terratenientes y se estableci6 un tope de 800
dunum de tierra irrigada y de 3000 para tierra de temporal.
Los sectores de ingresos bajos y medios se beneficiaron con el
mejoramiento de los servicios, de la educaci6n, de salubridad y
habitaci6n, y también con el sistema de impuestos progresivos.
La absorcion de la generacion joven de la inselligentsia en el
sistema educativo y en la administracién piblica en expansion,
la remocion de oficiales del ejército derechistas y comunistas, y
la promocion de jovenes oficiales (mas que nada "alawis y dru-
sos) fueron factores que tuvieron una influencia determinante
en la direccion que tomaria el proceso sirio.3’

Nasser queria sujetar a los oficiales sirios a la hegemonia
egipcia y eliminarlos de la politica al percibirlos como una
amenaza en caso de llegar a transformarse nuevamente en una
fuerza politica independiente. La RAU cayo con el golpe mili-
tar de 1961 que respondid, paraddjicamente, a un conjunto de

35 Hazen, op. cit., p. 103; Saab, op. cit., p. 133, y Ma'oz, op. cit., p. 60-66.
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presiones tanto de la derecha como de la izquierda. La burgue-
sia habia sentido todo el peso de las reformas nasseristas y pudo
encontrar el apoyo relativo de la clase media, dada la discre-
pancia econdmica entre Siria y Egipto que habia favorecido
una caida en el estandar de vida relativamente alto de Siria.
La preeminencia de Egipto en la Unidn, relacionada con la
presencia carismatica de Nasser y los aspectos opresivos y chau-
vinistas impopulares de la hegemonia egipcia ejercida por la
burocracia nasserista bajo el Mariscal Amer, posibilitaron la
reaccion contra la RAU para ganar apoyo popular. Los comu-
nistas se unieron contra sus purificadores del proceso politico
sirio, mientras los ba'athistas, divididos en cuanto a este
asunto, nollevaron adelante activamente el problema de la cesion.
La RAU habia establecido las condiciones finales para la
consolidacion de una nueva elite politica representada por los
jovenes oficiales del ejército y por los politicos de origen rural
petenecientes a las minorias. Mientras tanto, las bases de poder
residual de la clase superior sunnita se tambaleaban. Si bien la
ideologia del Ba'ath no habia contemplado originalmente la
lucha de clases, a medida que el partido era dominado cada vez
mas por su electorado rural de minorias étnicas subordinadas,

ésta se convirtid necesariamente en un vehiculo para el -

conflicto de clases. La experiencia de la RAU dio un ejemplo
practico de c6mo el poder econdmico y politico de la burgue-
sia podian romperse sin una lucha de clases real. La burguesia
intento volver a ganar poder en el Parlamento y traté ain de
revertir las nacionalizaciones nasseristas para restablecer la
empresa privada, y de enmendar la Ley de Reforma Agraria,
pero este regreso tuvo corta vida debido a una crisis definitiva
de hegemonia y, principalmente, a la falta de apoyo militar. La
escision entre Hourani, asociado a la burguesia en uno de sus
recurrentes ‘‘pactos nacionales’, y Aflaq-Bitar empujé a los
ba'athistas a consolidar sus lazos con el ejército y a tratar de al-
canzar el poder por medio de estos. Las presiones de la derecha
y de la izquierda crearon otro de los impasses politicos endémi-
cos en Siria y clamaron por un régimen fuerte y estable. El Co-
mité Militar de oficiales proba athistas liderado por Ziyad al-
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Hariri tomo el poder en marzo de 1963, alentado por el golpe
ba'athista de Iraq del mes precedente. Los oficiales pro
nasseristas fueron purgados inmediatamente después del in-
tento de golpe de estado de julio y los oficiales ba'athistas lo-
graron un control total del Consejo Nacional del Comando Re-
volucionario, cuerpo con la mas alta autoridad ejecutiva, y de
las posiciones claves en el gobierno.3¢

IV. Los ’alawis como una minoria dominante

La sirbiosis funcional del poder/legitimidad del ejército y el
Partido Ba'ath confront6 sus primeras tensiones poco después
del golpe de 1963. Fue entonces cuando la faccion militar del
gobierno quiso eliminar el liderazgo civil veterano del partido
al pedir un programa de reformas socioecon6micas mds radical,
expresando asi las necesidades e intereses de su electorado
étnico tradicionalmente explotado y oprimido. Mientras el
niicleo de la /ntelligensia veterana urbana pequefioburguesa del
Ba'ath se desgast6 durante la lucha politica de 1954-1958 y la
RAU, su membrecia rural comunal se fortalecié a través del
ejército. Para 1964-1965 el liderazgo veterano del Ba'ath
qued6 totalmente excluido de la vida palitica en tanto que la
simbiosis ba‘athista-ejército debe sér fortalecida y garantizada
con una inyeccién sistemdtica de ideologia de partido al
ejército. Los militares se convirtieron en un “ejército ideo-
légico” para enfrentar cualquier amenaza de subversién por
parte de los oficiales no ba'athistas remanentes. El nuevo lide-
razgo civil del Ba'ath, junto con el niicleo del Comité Militar
(centro ejecutivo del Consejo Nacional del Comando Revolu-
cionario), con origenes de clase y una base comunal comunes,
vieron radicalizarse sus politicas como medio para desplazar
definitivamente al liderazgo anterior tanto del partido como
del ejército. Este proceso lo dirigié Salah Jadid (jefe de la Ofi-

36 Galvani, op. cit., p. 6; Hazen, op: cit., p. 6; Ma'oz, op. cit., p. 70-72;
Weinstock, gp. cit., p- 99-100, y Martin Seymour, *“The Dynamics of Power in Sy-
ria since the Break with Egypt"*, Middle Eastern Studies, vol. 6, num. 4, otofio de
1969, p. 36.
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cina de Asuntos de la Oficialidad) y Hafiz al-Assad (Coman-
dante de la Fuerza Aérea), y estd signado por una lucha
intraélite entre diferentes grupos comunales, personajes y fac-
ciones militares y civiles. Gradualmente el neoBa'ath (la fac-
cién de Jadid) se afirmé luego de ganar sobre los oficiales sun-
nitas (la faccion de Al-Hafiz) y sobre el liderazgo veterano del
partido. Después del golpe de febrero de 1966 de los neobaat-
histas, el nicleo de los ‘alawis también purgé a los dru+os, los
isma'ilis y a una faccion sunnita rural de Hawran de las posi-
ciones de mando en el ejército. En resumen, el nicleo de la
nueva élite militar ba'athista provino de las zonas rurales opri-
midas de Siria (la llanura de Lataqiyyan, las montafias Nusay-
riah, el Hawean, Jabal Duruz, las llanuras de Hama y del Eu-
frates alrededor de Dayr az-Sur) mientras su origen social es-
tuvo bésicamente en las familias de pequefios y medianos terra-
tenientes de las comunidades minoritarias, especialmente la de
los ‘alawis, los drusos y los isma'ilis. En la lucha por el poder
que se desarroll6 después de 1963 prevalecieron los 'alawis.’

El surgimiento de una ideologia neoba'athista constituyd
una reaccion a los vagos conceptos “'socialistas” del liderazgo
ba‘athista temprano. Se adopt6 oficialmente una economia so-
cialista en 1964. Las primeras medidas del nuevo régimen fue-
ron una derivacién del periodo RAU e implicaban la estatiza-
cion de los medios de produccion y de los servicios sociales, la
limitacion de la propiedad privada y beneficios sociales para los
trabajadores. Hourani habia adaptado la conciencia ba'athista
a las necesidades de produccion de cambios en las estructuras
econémicas como prerrequisito para reformas politicas y socia-
les, especialmente en cuanto a la relacion entre la reforma
agraria y la eliminacion de relaciones sociales''feudalizadas’’en
el campo. Dado que el campesinado medio también sufria el
control que ejercia la burguesia mercantil/agraria urbana so-
bre la agricultura siria, el Ba'ath fue el vehiculo natural para
llevar a cabo una reforma agraria extensa. Si se tiene en cuenta

3 Ma'oz, op. cit., p. 72-73; Galvani, op. cit., p. 6-7; Weinstock, op. ¢it., p. 100,y
Avraham Ben-Tzur, ‘TheNeo-Ba’ath Party in Siria",_Journal of Contemporary His-
tory, vol. 3, nim. 3, julio de 1968, p. 165.
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que la burguesia siria era una clase mixta en cuanto a que su
extraccion de excedente (mercantil, agrario o industrial), en
términos generales, no estaba diferenciado segin sus cortes de
clase internos, la reforma agraria coincidi6 con la nacionaliza-
cion al despojar de poder econdmico a la clase sunnita anterior-
mente dominante. La reforma agraria fue un instrumento po-
litico importante para legitimar al Ba'ath, ya que en 1963 el
70% de la poblacion era rural y que un 80% de la poblacion
campesina obtenia s6lo un 25% del ingreso rural mientras que
el 40% iba a parar a terratenientes ausentes urbanos. La re-
forma agraria ba'athista, que benefici6 sélo al 25% de los cam-
pesinos sin tierra, fue més efectiva para lograr sus fines politi-
cos que para reducir la desigualdad en el campo. La propiedad
individual no se eliming, y en tanto que las grandes posesiones
se redujeron, las parcelas no se igualizaron. Los que mas se fa-
vorecieron fueron los terratenientes y los campesinos medios
que tenian mejores oportunidades en términos de tierras, tecno-
logia y crédito.’8 '

Las politicas econoémicas ba'athistas no se consolidaron al
grado de que se pudieran prevenir las fallas, debido a la natu-
raleza de clase del régimen que impidio que éste llevara el pro-
ceso de transformaciones socialistas a sus ultimas consecuen-
cias, debido también a la negativa de la burguesia sunnita de
cooperar con un régimen que se autodesignaba ‘‘socialista” y
que estaba dominado por la minoria ‘alawi, y debido a la falta
de personal competente para administrar la economia. Si bien
la burguesia fue desplazada por los administradores del Estado,
la burocracia que administraba las industrias, los bancos y el
gran comercio nacionalizados adquirieron sus propios intereses
de clase especificos (un proceso rapido y homogéneo, conside-
rando su origen de clase y comunal comin) ligados al modelo
sirio de capitalismo de Estado. La ruptura de la posicion domi-
nante de la burguesia traspasé el control econémico y politico
del pais a las manos de una clase media rural especifica que

 Galvani, op. cit.. p. 8; Hilan, op. cit., p. 225; Ziad Kailany, "Socialism and
Economic Change in Syria”, Middle Eastern Studies, vol. 91, nim. 1, enero de
1973, p. 65-67.
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compartia marginalmente su posicion recientemente adquirida
con la pequeiia burguesia urbana. Si bien las difentes categorias
de los estratos intermedios sirios conforman un bloque mis o
menos heterogéneo, su situacion material general es obvia-
mente mejor que la de los obreros industriales, la de la masa
campesina o del semiproletariado (la diferencia de salarios
entre trabajadores productivos y empleados administrativos en
la industria varia entre el 135 y el 175%). En el capitalismo de
Estado ba‘athista la distribucion de ingresos se sesgé bajo el
peso desproporcionado del gasto administrativo gubernamental
y publico. Entre 1963 y 1966 el ritmo de crecimiento del ser-
vicio piblico nunca estuvo por debajo del 15%, principalmente
a causa del temor persistente de la pequefia burguesia urbana
educada sobre las consecuencias politicas del desempleo. Los
empleados del Estado, econdomicamente superfluos, cierta-
mente constituyen una base importante de apoyo para el régi-
men (la parte de gastos gubernamentales en el PNB alcanz6 su
climax en 1966 con un 41%).3° El proyecto ba'athista de erigir
un sistema hegemonico inscrito dentro de la lucha anti-
imperialista no se asoci6 con poder popular (en la medida en
que no se movilizo de ninguna manera a la clase obrera y al
campesinado pobre), ni con una ideologia proletaria (el dis-
curso ambiguo del*‘socialismoérabe’"). La administracion de la
economia por el Estado se canalizé en el control ejercido por
una nueva burocracia originada en la clase media rural
adscrita a las minorias, en tanto que la reforma agraria gener6
una clase capitalista de kulaks que compartian el poder con la
““clase nacional’’ La apariencia de lucha de clases en el proceso
sirio fue mas una cuestion de tactica politica del neo Ba'ath
que un proceso estructural. Bajo la fachada de la Hermandad
Musulmana la burguesia soxk instigd a la pequefia burguesia
urbana sunnita (principalmente a los pequefios comerciantes de
bazar) a hacer huelga y a protestar contra el régimen. El lide-

3 Galal Amin, The Modernization of Poverty: A Study of the Political Eco-
nomy of Growsh in Nine Arab Countries, 1945-1970, Leiden, E. J. Brill, 1974, p-
43-46, 57-58, 84-85; y Elizabeth Longuenesse, "The Class Nature of the State in
Syria™, Merip Reports, nim. 77, vol. 9, nim 4, mayo de 1979, p. 6-7.
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razgo ba'athista veterano (Aflag-Bitar), estrechamente ligado
a sus origenes pequefioburgueses , intentd irhibir las politicas
socialistas, ddndole al liderazgo de partido comunalista la clave
para consolidar su poder mediante la aceleracién del proceso
socialista. El ejército permiti6 al neo Ba'ath sofocar cualquier
oposicion que surgiera de la burguesia y de la pequefia burgue-
sta urbana sunnita. Para 1965 la clase media siria representaba
un 25% de la poblacién urbana (funcionarios, empleados,
obreros independietes, propietarios pequefios y medianos) y un
18% de la poblacion rural (principalmente campesinos medios
y terratenientes). Ambos sectores de la clase media habian par-
ticipado en la lucha contra los intereses basados en el comercio
y en la tierra que estaban implicitos en los movimientos nacio-
nalista y antiimperialista . La simbiosis dominante entre
Ba'ath y el ejército no pudo ocultar el contenido comunal que
la alienaba de la base natural de apoyo que podia haber sido la
pequeiia burguesia urbana, y esto impidié que articulara un
verdadero sistema hegemonico. Esta separaci6n se exacerb con
el énfasis del neo Ba'ath en la singularidad de la identidad
sirio-rabe, como una reaccion a la experiencia de la RAU, y
esto alien6 a Siria de la corriente principal del panarabismo
Esta introversion ideoldgica solo hacia resaltar el caracter co-
munal del grupo en el poder, haciendo que la pequefia burgue-
sia urbana sunnita, las masas (cuyas reacciones fueron canali-
zadas por la #lama’), y ain un sector de las comunidades cris-
tianas, sospechan del secularismo ba‘athista. Las relaciones co-
munales del Ba'ath empujaron a los sectores mas progresistas
de la pequefia burguesia hacia el nasserismo, cuyo discurso se-

“cularista pandrabe se hizo mas poderoso luego de la introver-

sién del neo Ba'ath. Por otro lado, el impetu de la nacionaliza-
cion entre 1965 y 1966 llego a afectar a algunos sectores de la
pequeiia burguesia urbana, cuya oposicion al neo-Ba'ath se in-
tensific.40

Mientras que, el neoBa'ath controlaba firmemente los
instrumentos coercitivos de la"'sociedad politica”(el ejército, la

40 Galvani, op. cit., p. 12-13; Ma'oz, op. cit., p. 83-84, y Hilan, op. cit., p. 350.
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policia y el servicio secreto), por otra parte, buscé la legitima-
cion ideoldgica de la **sociedad civil”’, usando el aparato del par-
tido para organizar el apoyo popular para el régimen. La totali-
dad de la sociedad siria estaba infiltrada por activistas del par-
tido, distribuidos en una amplia jerarquia con funciones preci-
sas y detalladas (desde puestos superiores en el gobierno y la
administracién municipal a los rangos inferiores de''supervi-
sién popular’’ de la administracion piblica). El partido, con su
apariencia reformista, gané popularidad entre los sindicatos
obreros y campesinos, las organizaciones de estudiantes 'y de
mujeres, etc., y desarrollé sus propias organizaciones de van-
guardia. Mientras que la ideologia neoba‘athista sostenia que
los obreros y los campesinos eran los fundamentos de la socie-
dad siria, el régimen ejercia un control estricto del trabajo or-
ganizado y s6lo lo movilizaba parcialmente para sus propios

propositos tacticos. En su campaiia para ganar hegemonia sobre -

el movimiento obrero, el Ba'ath concibi6 a los sindicatos labo-
rales como un vehiculo para preservar la disciplina laboral y
promover la productividad en las industrias nacionalizadas. Las
contradicciones que surgieron dentro del sector nacionalizado
de la economia, relacionadas a la ineficacia burocritica y a un
desarrollo muy lento de la participacion obrera en la admi-
nistracion, sirvieron para promover entre los obreros su identi-
dad y la conciencia de su poder como clase. Esto quedé de-
mostrado cuando éstos apoyaron a la faccion de Jadid en su
lucha por el poder contra Assad.4!

Hacia 1969, aproximadamente la mitad de la fuerza obrera
industrial siria (300 000) y todo el sector moderno industrial
nacionalizado. estaba sindicalizado. Sin embargo, el proleta-
riado propiamente dicho era todavia una fuerza social menor
—el trabajo asalariado representaba un 60% y un 20% de la
fuerza urbana y rural respectivamente, mientras que los obre-
ros urbanos eran 270 000 y los campesinos 2 700 000, en una
poblacién de cinco millones en la Siria de 1965. A pesar de que
subsistia un campesino subproletario pobre entre las comuni.

41 Galvani, op. cit., p. 11-12; Ma'oz, op. cit., p. 78-79.
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dades minoritarias, la avant guarde del socialismo sirio se reclu-
taba entre el campesinado medio, dindole asi al neo Ba'ath
su naturaleza pequefioburguesa especifica. No obstante la he-
gemonia politica del campesinado medio en el Ba‘ath todavia
sobrevive en Siria un movimiento campesino activo dividido
entre los restos del Partido Socialista drabe de Hourani (ba-
sado en la region de Hama) y el Partido Comunista Sirio (prin-
cipalmente en las regiones de Jazirah, Homs y Safita). El neo-
Ba'ath excluy6 a los miembros politizados no ba‘athistas de la
Federacion General Campesina, y en especial a los movimien-
tos de campesinos pobres aliados a los comunistas. En general, el
Sindicato estaba dominado por los k«/aks que surgiercn del pro-
ceso de reforma agraria.4?

V. El “Compromiso Historico” de los 'Alawis

El neo Ba’ath, como representante de un “ejército ideolégico”,
pronto se vié en las contradicciones estructurales de sus politi-
cas, en términos de su propia perspectiva de clase y los proble-
mas de legitimacion inherentes al gobierno de una minoria. Es-
tos limites estructurales parecen ya haber sido reconocidos por
Assad, antes de su lucha por el poder con Jadid que culminé en
el golpe de 1970. No sdlo Assad percibi6 claramente la necesi-
dad de legitimar el gobierno por una minoria si no que fue tan
pragmitico como para cancelar los lazos précticos e ideol6gicos
que impedian el desarrollo y la transformacién completos de
una élite militar de origenes rurales, comunales y de clase me-
dia en una burguesia burocritica estatista. A pesar de sus po-
liticas reformistas, el neo Ba’ath no pudo establecerse solida-
mente entre las masas urbanas y rurales mediante la represion
de cualquier movilizacién de las fuerzas populares. La faccién
de Jadid, mientras que proponia slogans sobre un “partido de
vanguardia”, el ‘'socialismo cientifico” y una "‘guerra popular
de colision contra el sionismo y el imperialismo™, busco el

42 Galvani. op. cit., p. 10-12; Hilan, op. ¢it., p. 350-351, y Saab, op. cit., p. 165..
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apoyo del aparato del partido pero cometié el error tactico de
separarse de los sectores del ejército menos ideoldgicos y mas
practicos. Mientras que el ejército habia gozado de una fuerte
representacion en el liderazgo del partido, su liderazgo civil no
tuvo una contrapartida sobre la "Organizacién Militar” del
Ba'ath. La derrota siria de junio de 1967 fue determinante
para que se produjera una division entre el Comando del
ejército, bajo Assad, y la organizacion del partido, controlada
por Jadid. La faccion de Jadid hizo énfasis sobre el desarrollo
economico, las nacionalizaciones, un mayor apoyo en la ayuda
soviética, y en la cooperacion con los comunistas sirios. La fac-
cion militar de Assad era extremadamente critica de las priori-
dades que habia establecido el gobierno neoba'athista y propo-
nia un papel mas fuerte para el ejército en vista de la debilidad
y del aislamiento sirio en relacion al equilibrio de fuerzas re-
gional. Assad pensé en coordinar una estrategia arabe con
Egipto e Iraq, y desconfiaba de una dependencia militar dema-
siado fuerte con la Unidn Soviética, considerando a los saudis
como una fuente de financiamiento para la construccién militar
de Siria. Mientras que Jadid estaba apoyado por los cuadros del
partido y las organizaciones populares, Assad buscé apoyo en la
burguesia y la pequefia burguesia urbanas sunnitas como medio
para ampliar la base del régimen, incluyendo relaciones eco-
némicas implicitas en su programa “‘pragmatico”. La lucha
faccional terminé en septiembre de 1970 cuando, durante la
guerra civil jordana, Assad neg6 explicitamente dar proteccion
aérea en la intervencion de una unidad armada siria para
apoyar la resistencia palestina, contraviniendo asf la posicion de
Jadid en el conflicto. El golpe de Assad augurd formalmente la
bisqueda de la minoria dominante "alawi de un “‘compromiso
historico” con otras clases sociales sirias relacionadas étnica-
mente, desde una posicion de poder y después de haber trascen-
dido socialmente su estatus subordinado mediante una
transformacion de clase.*3

4% Galvani, op. cit., p. 9; Weinstock, op. cit., p. 101, y Arieh Yodfat, "The End
of Syria’s Isolation", World Today, vol. 27, nim. 8, agosto de 1971. p. 331-334.
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El gobierno militar sirio bajo la minoria "alawi comporta un
serio problema de legitimacion y representatividad (10.7% de
‘alawis vs. 65.3% de sunnitas en 1970). En un intento por
ampliar su base de apoyo, por promover una mayor identifica-
cion de la poblacion con el régimen, y por establecer un sistema
hegemoénico bajo una'clase nacional’; Assad se preocupd consi-
derablemente por minimizar su propio apoyo ‘alawi, enfati-
zando el caricter supracomunal de los militares y estableciendo
alianzas intercomunales con el ejército (se asignaron puestos
superiores como premio a oficiales drusos, isma'ilis y cristianos
que, por contraste con los sunnitas, no amenazarian efectiva-
mente la hegemonia 'alawi). Por otro lado, Assad consolid6 un
dominio ‘alawi efectivo en el ejército, dejando en claro que el
destino de estos oficiales pertenecientes a comunidades minori-
tarias estaba ligado a su régimen. La perspectiva pragmatica de
Assad pudo adaptarse mas a las divisiones comunales que a
cambatirlas. Esto es obvio en su actitud hacia el Islam, cuya
importancia subrayé como un sistema de valores compartido
por la mayoria de la poblacion siria, y que él manipulé en un
gesto conciliatorio hacia la mayoria sunnita, tratando de mini-
mizar las diferencias existentes entre las varias sectas mesulma-
nas en Siria. Manteniéndose en principio por encima de las afi-
liaciones comunales y ain de las de partido, Assad enmend6 la
Constitucién siria restableciendo una cladsula que especifi-
caba que el Presidente del pais debia ser musulmén. Su partici-
pacion en conferencias islamicas y los gestos conciliatorios ha-
cia la wlama’ siria (el régimen de Assad habia sido confirmado
por el Gran Mufti de Damasco) han cobrado importancia a la
luz de un nuevo discurso ideoldgico en el que Assad exalta los
aspectos progresistas del Islam. Assad busco también posiciones
“arabizadas’ en la politica regional para sacar a Siria de su ais-
lamiento secular de las politicas neoba'athistas y para llevarla
a una concepcidn mis amplia de las relaciones pan-arabes.
Como reaccidén contra el neoBa'ath, el régimen de Assad ha
criticado severamente las''desventuras militares”de Siria, el es-
tancamiento y caida de la produccion agricola, la pérdida re-
presentada por el drenaje de capitales, empresarios, técnicos y
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profesionales sirios, y en general, el aislamiento ruinoso del
pais.44

Assad piensa que los campesinos medios y terratenientes ru-
rales proporcionan una base inadecuada para su régimen, y que
el gobierno de la pequeiia burguesia siria debe ser compartido
con la clase media urbana. Desde 1967 ha tratado de enlistar
su apoyo al ampliar su representaciéon en la administracion
publica y en el gobierno. Esto también implica una conciliacién
con los pequefios comerciantes y manufactureros mediante la
liberalizacidn de las restricciones impuestas a la iniciativa pri-
vada, al mismo tiempo que se cubren las demandas de consumo
de esta clase levantando las restricciones sobre las importacio-
nes. Como respuesta a la posicion firme de la relativamente
amplia pequefia burguesia urbana, representada politicamente
por los nasseristas y la Hermandad musulmana, el régimen ha

tratado de desarrollar instituciones que relacionen a las masas

con la élite para que provean una imagen legitima a su go-
bierno.

Assad “abri6” el sistema en 1972 con su Frente Nacional
Progresista, un marco institucional para consulta y toma de de-
cisiones de alto nivel en cuestiones domésticas y asuntos de po-
litica exterior importantes. El Frente estaba dirigido por el Pre-
sidente de la Repiblica Siria y Secretario General del Partido
Ba'ath, y en él preponderaban los ba'athistas, si bien también
incluia a la Unién Socialista drabe (nasseristas), 1a Organiza-
cién Sindical Socialista, al Partido Socialista 4rabe y al Partido
Comunista Sirio. La legalizacion de estos partidos se bas6 en el
reconocimiento de que tenian seguidores con los cuales el régi-
men debia tratar de alguna manera institucional. La apertura
politica de Assad incluy6 también un referendum nacional,
para apoyar su presidencia, otro para aprobar la nueva Consti-

44 Yodfat, op. cit., p. 337, Moshe Ma'oz, Syria under Hafiz al-Asad: New Do-
mestic and Foreign Policies, Jerusalem, The Hebrew University of Jerusalem, 1975,
p- 6-7, 10-11; Stephen Oren, “‘Syria’s Options”, The World Today, vol. 30, nim.
11, noviembre de 1974, p. 473-474. Ver también, Stephen R. Humphreys, *'Islam
and Political Values in Saudi Arabia, Egypt and Syria”, The Middle East Journal,
vol. 33, nim. 1, invierno de 1979, p. 13-15.
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tucion, las elecciones municipales y la votacion de un Consejo
Nacional (hasta entonces un cuerpo no elegido sino desig-
nado). La creacién de un clima de détente politica que promo-
via las actividades politicas de los socialistas, los comunistas, los
nasseristas, etc., tenia como proposito subyacente dejar en li-
bertad aquellas fuerzas que pudieran erosionar el monopolio
politico ba'athista. De hecho, la tendencia del régimen de As-
sad ha sido hacia la consolidacion de una burguesia burocratica
sin ataduras con el Partido Ba'ath, bajo control militar pero
aln asi por encima del Ba'ath. Esto constituye claramente una
transicion de idedlogos a burdératas, de revolucionarios a mo-
dernizadores empresarios que parece tipificar ciertos procesos
del capitalismo de Estado. Se proclama la liberalizacién po-
litica. De hecho Assad ha centralizado el poder alrededor de su
grupo nuclear militar mas que en las manos del Comando Re-
volucionario dominado por el Partido. A pesar de su intento de
disociar el grupo y la clase en el poder del marco institucional

ba‘athista, Assad todavia manipuld el aparato de partido para

ejercer control sobre las organizaciones populares que daban
apoyo tactico al régimen.3

El modelo de O'Donnell de la transicion de un régimen po-
pulista a uno burocratico-autoritario permite comprender par-
cialmente la economia politica y las relaciones de clase que sub-
yacen en una situacion como la que se ha delineado. Las po-
liticas populistas de industrializacion horizontal, basadas en
una oportunidad de ruptura especifica en una coyuntura his-
torica dada, expanden el mercado doméstico que cubre las de-
mandas de consumo de vastos sectores de la poblacion en tanto
que también expanden el mercado el trabajo (controlado y ma-
nipulado por el Estado). Un apoyo demasiado grande en las
importaciones de bienes intermedios y de capital y de tecnolo-
gia, lleva en si la posibilidad que se produzcan cuellos de bote-

4 Ver Galvani, op. cit., p. 10-13; Ma'oz, loc. cit., p. 8-9; Yodfat, op. cit., p. 338;
Elizabeth Picard, *'La Syrie du 'redressment’ et les chances de paix au Proche Orient”",
Politique Etrangére, vol. 41,ném., 2,1976, p. 177, Michael Van Dusen, "' Political In-
regration and Regionalism in Syria”, The Middle East Journal, vol. 26, n6m. 2, prima-
vera de 1972, p. 136.
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lla en el desarrollo, momento en el que aparecen la escasez de
divisas y los obsticulos a la industrializacion vertical intensiva
(bajo condiciones de un mercado nacional consolidado). El
agotamiento de la industrializacion basada en la substitucion
de importaciones da incentivos para la penetracion de la inver-
sion extranjera. Las demandas excesivas del sector popular acti-
vado pesan sobre las posibilidades de acumulacién de capital,
en tanto que las actividades del régimen populista tampoco
pueden cubrir estas demandas. El impasse politico se resuelve
con un golpe, apoyado por las clases sobrevivientes de 6rdenes
sociales anteriores y por grupos sociales que tienen nuevos inte-
reses creados, surgidos bajo el régimen populista pero que han
superado su aegss politico. La situacién socioecon6émica critica
hace necesaria la introduccion de roles tecnocraticos para lle-
varla hacia las metas de “eficiencia’’ que estimularan el creci-
miento econémico mediante la acumulacion de capital en los
sectores mas dinamicos de la economia.4¢ A pesar de que el ac-
tual régimen-autoritario-burocratico militar que gobierna Siria
ha puesto en efecto politicas de''desnacionalizacion’’que a largo
plazo revertiran la distribucién de ingresos contra el sector po-
pular, y que contribuirdn al resurgimiento y la hegemonia po-
tencial de una'‘burguesia asociada”, éste difiere del modelo de
O'Donnell en cuanto a que todavia no se ha desarrollado como
un sistema politico claramente “"exclusivista’; a pesar de que ha
desactivado realmente al sector popular, permitiendo el resur-
gimiento de grupos sociales en competencia que han adquirido
un cariz relativamente politico, y ain cuando la represion po-
litica sea endémica al sistema.

Las contradicciones intrinsecas del capitalismo de Estado, li-
derado por una pequefia burguesia que desarrolla sus intereses
de clase como los de una burguesia nacional completa, condi-
cionan progresivamente su perfil como uno de capitalismo de-
pendiente tan pronto como los limites estructurales de la in-
dustrializacion basada en la substitucién de importaciones co-

46 Cf. Guillermo O'Donnell, Modernization and bureaucratic-Authoritarism.
Studies in South American Politics, Berkeley, University of California, 1973,
passim.
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mienza a lograr su expresion politica. El capitalismo de Estado
sirio bajo Assad se ha movido gradualmente hacia un modelo
de desarrollo liberal en el que la intervencion del Estado se
concibe solo como la de dar al pais enormes proyectos de
infraestructura que coinciden con las necesidades militares si-
rias. El"'socialismo’'de Assad, guiado por la nocion implicita de
“‘dependencta negociada’’es extremadamente moderado y prag-
matico. Mientras que todavia se orienta a lograr un predomi-
nio relativo del sector estatal de la economia, también pro-
mueve abiertamente el papel del sector y la iniciativa privadas,
con menos énfasis en la nacionalizacion, y aceptando de buena
gana la inversion extranjera. El sector publico se percibe como
un instrumento para la politica de desarrollo. En 1970 se na-
cionalizaron totalmente las empresas mixtas, y para 1974 un
75% de la industria, 55% de los transportes y 100% del pe-
troleo correspondian al sector nacionalizado, en tanto que la
propiedad agricola era basicamente privada (lo cual se refleja
en los intereses especificos de clase del grupo en el poder) y los
gastos para el desarrollo agricola provenian del presupuesto na-
cional. Por otro lado, el régimen ha convocado a una moviliza-
cion general de los capitales privados y ha aligerado las restric-
ciones sobre importaciones de bienes de capital hechas por
empresarios privados. La liberalizacion del comercio y la aper-
tura econémica generalizada, teniendo en cuenta el papel toda-
via impreciso del sector privado, intenta atraer al capital
extranjero y a los capitales y empresarios sirios que abandona-
ron el pais desde el gobierno Ba'ath. Un elemento importante
en la politica econdmica de Assad es la superacion del estanca-
miento economico del pais, dando aliento a la vieja burguesia
emigrada que reside en Libano para que invierta y que contri-
buya al desarrollo sirio. Esta politica ha sido favorecida por la
conyuntura critica de la guerra civil libanesa. Desde la toma
del poder por Assad el sector privado sirio ocupa una posicion
monopolica en las esferas de venta al menudeo, turismo,
transporte de carga y venta de propiedades. El Estado se ha
comprometido realmente a garantizar y facilitar la actividad
del sector privado al punto de autorizar sus contratos con fir-
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mas extranjeras para'‘proyectos de desarrollo’, y de llamarlos a
participar en proyectos del gobierno. En general, las firmas co-
merciales y la industria de la construccién parecen ser el Jocus
de una nueva ola de expansion del sector privado sirio y para la
nueva burguesia que se ha desarrollado a la sombra del régi-
men burocritico-militar. Esta es una “'burguesfa parasitaria’ ya
que su desarrollo se relaciona con practicas y al comercio mono-
polistas. La monopolizacion y la manipulacién de los precios en
sectores estratégicos del comercio y de la venta de propiedades
se han desarrollado con la complicidad de funcionarios del sec-
tor piblico y, en general, del gobierno. La ausencia de control
popular y la corrupcion administrativa, ha hechoo impotentes a
las agencias del gobierno vis 4 vis estos intereses creados en as-
censo. Aun cuando la campaiia contra las* ganancias ilegales”
desarrollada por el gobierno en el verano de 1977 afect6 a
unos cuantos funcionarios de nivel medio que se habian enri-
quecido con sobornos y comisiones por contratos firmados
entre el Estado y firmas privadas locales y extranjeras, el régi-
men no se habia propuesto verdaderamente atacar el problema
de manera radical.4’

En el analisis de la" nueva burguesia”siria se deben tener en
cuenta varios estratos, diferenciados por su posicion en relacion
con el Estado. La burguesia industrial siria todavia no se ha re-
cuperado completamente del golpe que recibi6 con la ola de na-
cionalizaciones de 1965, y su lugar ha sido ocupado casi total-
mente por el sector piblico, mientras que el Estado ha obtacu-
lizado de alguna manera sus posibilidades de desarrollo. Las
nacionalizaciones afectaron relativamente menos a la burguesia
comercial, la cual desarroll6 mas mecanismos y aperturas para
adaptarse y establecer un modus vivendi con funcionarios co-,
rruptos del gobierno. Los intermediarios comerciales y los
‘contratistas para la construccién realmente han prosperado en
el contexto de los acuerdos y proyectos del gobierno. La bur-
guesia de Estado es un apéndice de la burocracia siria que ha
desarrollado sus propios intereses en su trato tanto con la bur-

4 Yodfat, op. cit., p. 337; Longuenesse, op. cit., p. 7-9, y Michel Chatelus,
Stratégies pour le Moyen Orient, Paris, Calmann-Lévy, 1974, p. 96-97.
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guesia empresarial y comercial como con las firmas extranjeras,
y a partir de su propio control del sector-publico (desde 1974
han predominado los contratos con firmas occidentales que pa-
gan mds en términos de"'comisiones’’ que los proyectos con los
paises socialistas que habian sido preferidos durante el neo-
Ba'ath). No obstante las limitaciones de la capacidad de absor-
cién de mano de obra del sector industrial (en una situacion de
presion demografica sobre el sector primario), la ausencia de
una distincion clara y la falta de coordinaci6n entre los sectores
privados y publicos de la industria (que lleva a los inversionis-
tas a buscar una mayor seguridad en el sector servicios), la ren-
tabilidad inmediata del sector terciario, la concepcion de la li-
beralizacién econémica como oportunidad para un auge de la
construccion que atraiga al capital extranjero y al capital emi-
grado sirio, un ejército relativamente grande y una burocracia
sobrepoblada, y el hecho de que el comercio no ha sido elimi-
nado como la principal expresion economica de la mentalidad
del inversionista sirio medio, todos estos son factores que han
contribuido decisivamente a acentuar la ya obvia hipertrofia
del sector terciario (en 1973 los servicios representaban un
58% del PIB).48 '

El sector agricola es quizas el que refleja mas abiertamente
la naturaleza de clase del capitalismo de Estado sirio y sus lazos
con el sistema mundial en términos de *desarrollo asociado’”” o
“dependencia negociada’. Esto no obstante la existencia de cier-
tas caracteristicas que parecen situar el caso sirio actual en el es-
tadio de un modelo “tradicional” de capitalismo dependiente
historicamente pasado de moda, ya superado en otros casos que
tienen un nivel de industrializacion como el de Siria. En afios
recientes el régimen de Assad ha considerado que la agricultura
ocupa el lugar clave en la economia siria. Las asignaciones para
el desarrollo rural se duplicaron en el presupuesto de 1979, con
énfasis especial en el noreste (el Jazirah, desarrollado por una
clase kulak mediante técnicas de capital intensivo que sélo afec-

48 Ver especialmente Longuenesse, ibid., p. 9-10; también, Abdelhamid Brahimi,
Dimensions et perspectives du monde arabe, Paris, Economica, 1977, p. 29.
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taron marginalmente el ingreso de la mayoria de la poblacion
rural). El régimen ha vendido tierras estatales irrigadas a lo
largo del valle del Edfrates a granjeros privados que proceden
basicamente del campesinado medio enriquecido, y especial-
mente ha alentado los proyectos mixtos en la agricultura que
involucran capitales privados locales, 4drabes u otros capitales
extranjeros.4 La persistencia de un sector exportador de algo-
don en Siria, que se ha transformado en un importador neto de
alimentos y otros productos agricolas, debido a un déficit cre-
ciente en la produccion agricola, coloca al pais en una posicién
que participa de las distorsiones tipicas de crecimiento de los
casos del modelo “‘tradicional’de capitalismo dependiente. Un
régimen que surge de la clase media rural (con fronteras étni-
cas explicitas), que da un papel determinado a la intervencién
del Estado en la creacion de proyectos de infraestructura ambi-
ciosos y en la planificacion de una economia més compleja,
promueve la total liberalizacion del sector que integra a Siria al
sistema mundial como un monoproductor agricola. Assad,
mientras que pone condiciones para‘negociar’'la dependencia
siria, promueve activamente la transformacién de la clase co-
munal que él representa en una''burguesia asociada’” esta es la
paradoja estructural que surge de las contradicciones inherentes
y de los limites objetivos de la version siria del capitalismo de
Estado (el “‘socialismo” pequefioburgués dirigido hacia un
“‘aburguesamiento”completo) bajo la elite burocratico-militar
"alawi.

4 Cf. el articulo de John Rizq en el Middle East Economic Digest (1o de junio
de 1979).
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EL CODIGO DE CONDUCTA
DE LA MUJER MUSULMANA. ENTRE
LA TRADICION Y EL CAMBIO

MANUEL RUIZ FIGUEROA
El Colegio de México

EL 1sLAM VIVE de nuevo un momento crucial en el que multiples
alternativas se abren a su paso. Seria ingenuo pensar que una
sociedad o una religion, cualquiera que éstas sean, estan cerradas
al cambio, o que los cambios son s6lo producto de circunstancias
extremas. Al igual que los individuos, las sociedades continua-
mente eligen su camino y deciden su orientacidn, ya sea por
necesidades internas, por circunstancias externas o por ambas.

La convivencia entre musulmanes y no musulmanes es
cada vez mis estrecha y muchas diferencias saltan a la vista,
ya sea en cuanto a creencias religiosas, relaciones familiares o
sociales, y en multiples aspectos de la vida cotidiana.

Por todo lo dicho es en buena medida que éste es uno de
los momentos en la historia del islam de mas vigor intelectual
y espiritual, para confrontar un mundo desconfiado y hostil.
Todo se le cuestiona al islam, todo se le critica sin excluir su
relacién de géneros Por su parte, el islam tiene una infinita
confianza en si mismo, porque cree en la veracidad de su men-
saje por su origen divino y que éste a pesar de estar sujeto a
tantos ataques, al final vendra al rescate de una humanidad
cada vez mas materializada y mundana.

El islam est4 buscando el espacio y el papel que le corres-
ponden en la formacién de las nuevas relaciones entre civi-
lizaciones de una sociedad globalizada en deconstruccion y
reconstruccion y, en este contexto, son las relaciones de los
géneros una de las variables mas discutidas y analizadas tanto
en el Occidente como en el islam.

La intencidn de este articulo es llamar la atencion sobre
lo que pasa en el islam en relacion con este tema y presentarlo

[549]
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dentro de su propio contexto histérico. Aunque ésta es una
realidad histérico-social diferente a la de Occidente, tiene algu-
nos rasgos muy parecidos, en el sentido de que los grandes
valores y actitudes fundamentales de ambas culturas provienen
de una vision religiosa, pero que ha sido manejada para servir
a los intereses de s6lo una parte de la sociedad.

Para situarnos en un contexto islamico y tratar de enten-
der las relaciones de géneros, debemos preguntarnos cuiles
son su legmmacnon, sus origenes y sus fuentes, debemos averi-
guar quién 0 quiénes tienen autoridad para interpretar esas
fuentes y qué posibilidad de adecuacién o actualizacién puede
haber para responder a las exigencias de una sociedad del afio
2000.

Fuentes de la legislacién islamica

Toda conducta del musulman y de la musulmana, asi como
sus relaciones con Dios (‘Ibadat) o con la comunidad (mu ama-
lat) estan reglamentadas por la legislacién divina. La Sharia o
ley religiosa, el derecho islamico, es la explicitacién de lo
ordenado en el sagrado Coran y en la Sunnab del Profeta y de
la comunidad primitiva. En el caso de la mujer, la conducta
de las esposas del Profeta, en particular de Aisha, su esposa
predilecta, es de especial relevancia. La Ummab islimica es
una comunidad religioso-politica a la que se pertenece por una
decisién personal al aceptar que s6lo hay un Dios y que
Muhammad es su Profeta. En este sentido podemos definirla
como una comunidad “ideoldgica”, ya que es por la acepta-
cién de un credo como se obtiene la pertenencia a la comuni-
dad. El Gnjco argumento vilido para determinar la validez de
una conducta es estudiarla a la luz del Coran y la Sunnab.

Cualquier otro sistema de creencias es irrelevante para el
islam, pues lo que el Coran y la Sunnah mandan o prohiben
es lo Gnico que cuenta. Ninguna otra consideracién tiene
validez para la comunidad si se aparta del credo “oficial” reli-
gioso-politico establecido por la Sharia.!

! Lo mismo es vilido para cualquier religién revelada, como es el caso del
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Intérpretes del Derecho islamico

En el islam suni, no existe una autoridad oficial suprema e
infalible para dar la interpretacién vilida de la revelacion co-
ranica. Esto tiene repercusién inmediata cuando se trata de
entender cuil es el sentido correcto de algin mandamiento
coranico, en especial determinar si fue revelado sélo para regu-
lar un uso o una costumbre de hace 1 400 aﬁos, o si su intencion
es que tenga una validez permanente a través de los siglos, sin
1mportar cuanto puedan cambiar las condiciones sociales o
politicas, incluso hasta llegar a ser totalmente diferentes de
las de una sociedad tribal de hace 14 siglos.

Al no haber “Iglesia” en el islam no hay dogmas. El caris-
ma de infalibilidad en el islam suni radica en el consenso de la
comunidad. Cuando hay consenso universal de la Ummab, el
error esta excluido® En la prictica, el consenso de la Ummah
lo forman sus educadores religiosos, los ulema. El problema
es que los ulema tampoco estan uninimemente de acuerdo
sobre cuil es la forma 1slimica de vida para muchas situaciones
de la vida moderna. ;{Qué es lo importante: la forma, el fondo
o ambos? ;Qué es lo que cuenta: el espiritu o el seguir algo al
pie de la letra? ¢Hay que seguir literalmente lo que hacian las
esposas del Profeta, incluida la forma de vestirse?

Dadas las respuestas contrarias y contradictorias que se
han dado a estas preguntas, es clave determinar quién o quié-
nes son intérpretes calificados del Coran y la Sunnab.

En el shiismo, el imam es la inica autoridad infalible en
la interpretacién coranica, él es el inico que conoce el verdade-
ro sentido de cada revelacion, porque posee una sabiduria espe-
cial. En su ausencia son sus representantes, en especial el faqui
y los guardianes de la revelacion, la Ginica autoridad reconocida,
o sea el clero, organizado en forma jerarquica.

En el sunismo, por mucho tiempo nadie cuestioné la auto-
ridad de los ulema. Con la excepcion de un califa abasi que

cristianismo, por ejemplo. Todo pronunciamiento sobre fe o costumbres debe es-
tar respaldado por la Biblia. El mensaje salvifico es la palabra final.

2 Hay un famoso badith o relato del Profeta sobre el consenso de la comuni-
dad: “Mi comunidad no puede estar uninimemente en el error”.
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quiso constituirse como la Gnica autoridad tanto politica como
religiosa, atribuyéndose el don de la infalibilidad y dictando
cual debia ser la “ortodoxia” islimica (casi proclamando dog-
mas), nadie por siglos se atrevid a desafiar la autoridad de los
ulema.?

El califato fracasé en su intento por aduefiarse de la auto-
ridad espiritual de la comunidad, al ser derrotado por los ulema
mis conservadores y apegados a la letra que, por lo demas,
siempre han logrado imponer su visioén contra una mas tole-
rante, abierta y menos literal y legalista.

En la época actual los ulema han conocido dos desafios a
la exclusividad de su autoridad. De una manera practica, el
surgimiento de movimientos militantes (reformistas) que han
sido encabezados por profesionistas ajenos a la élite religiosa.
Algunos de esos lideres trataron de descalificarlos de su cargo
de guardianes de la religién y guias de la Ummab, a causa de
su adhesion y defensa de gobiernos no islimicos, secularizan-
tes, despoticos y vendidos al imperialismo occidental.

Asi, al lado del islam oficial o del establishment, como lo
suelen llamar estos movim.ientos, surgi6 un nuevo islam —el
de las grandes masas campesinas y urbanas, econémicamente
explotadas, politicamente sin derechos ni voz—, en contra de
un “clero” traidor del verdadero islam. Los seguidores de este
islam reformista dieron la espalda al islam legalista de los ulema
y prefirieron a los nuevos intérpretes del Coran. La victoria,
sin embargo, fue pasajera. Hoy, con enormes esfuerzos y gran-
des presiones al gobierno, los ulema han ido recuperando su
anterior categoria de defensores del auténtico islam y de here-
deros del Profeta.

Una vez mas, los ulema mas conservadores van obteniendo
la victoria contra las voces modernizantes y reformadoras.
Estas son sofocadas con amenazas de apostasia y de muerte; ahi
estan los casos de Abu Zayd o Salman Rushdie, entre otros.*

3 El califa Al-Mamn (r. 813-833 d.C) impuso la doctrina de la escuela mutazili
acerca del “Corin creado” como la “oficial” u “ortodoxa”. Sin embargo, al pasar de
los aiios, su intento fracasé.

* Abu Zayd, profesor de la Universidad de El Cairo fue acusado de “hereje” y
obligado a renunciar y exiliarse en Holanda. Sobre S. Rushdie pesa una condena de
muerte por su libro Los versos satdnicos, considerado también como“herético™.
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La imposicién del silencio es su ley. Como en otras épocas, el
gobierno aunque de mala gana pero en complicidad, apoya
el islam de los ulema mas conservadores pero mas vociferantes.
El cambio parece complicarse debido a este grupo tradicionalis-
tay cerrado.

Sin embargo, las presiones que impulsan el cambio son
de una intensidad, tanto del interior como del exterior, que
no se habia presentado en ninguna otra época, debido a la
rapidez de las comunicaciones y sus adelantos constantes, por
lo que algunos dirigentes de este grupo se han dado cuenta de
que si no quieren verse sobrepasados por la sociedad mlsma,
por la Ummah, deben tomar en sus manos la orientacion del
cambio. Los creyentes, sobre todo los analfabetas, los que
menor acceso tienen a una informacidn personal, esperan an-
siosamente de sus lideres esta orientacidn. Si no llega de ellos,
ya se sabe, seran presa de un islam radical y violento que tam-
bién perjudica al islam “oficial”. Los dos Gltimos jeques de al-
Azhar se cuentan entre los mas activos en promulgar fatwas
acerca de los mas variados problemas.

Sin duda un ejemplo claro de la toma de conciencia de la
élite religiosa en relacién con la urgencia impostergable de
orientar, lo ha dado la Hermandad Musulmana, una agrupa-
cién paralela al clero oficial.> En una pagina de Internet dedi-
cada al islam, dicha agrupacién publica una declaracién sobre
su punto de vista de lo que ellos consideran la visién coranica
sobre del papel de la mujer en la sociedad. Esta valiente decla-
raci6n seria el equivalente a una fatwa, y estd al alcance de la
comunidad musulmana universal y a la vista de los no musul-
manes de todo el mundo.

Otro desafio interesante al monopolio interpretativo del
“clero” ha sido aportado por intelectuales y politicos “laicos”,
de manera indirecta, cuando publican o ensefian en universida-
des temas sociorreligiosos que han sido descuidados por los
ulema tradicionales, llenando asi un vacio e implicitamente

5 La Hermandad Musulmana fue fundada en Egipto por el maestro de escuela
Hasan al-Banna en 1928. Si bien no forma parte del “clero oficial”, goza de gran
prestigio y sus declaraciones doctrinales tienen gran autoridad y aceptaci6n en todo
el mundo musulman.
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abrogandose la autoridad sobre temas relacionados con la re-
ligién, antes “exclusivos” del clero. Otras veces ha sido un
desafio abierto, como en el caso de Pakistin, donde intelec-
tuales modernistas han declarado que es el Parlamento y no
el clero quien debe legislar para el mundo de hoy.*

Curiosamente fue al-Mawdudi, el mis grande idedlogo
de Pakistan y uno de los mas tradicionalistas, quien ha pos-
tulado que en su sistema politico que él llama una “teode-
mocracia” cualquier creyente “calificado” puede opinar y
aportar su conocimiento para llegar a una legislacién autén-
ticamente islimica.”

Por otra parte, y es importante tener esto en cuenta, el
islam respeta la relacién individual y Unica entre el creyente
y Dios. La conciencia individual es en dltimo término la que
en el dia del juicio rendira cuentas de todos sus actos.®

El iytibad y 1a fatwa

Estos términos hacen referencia a dos formas de cémo la ley,
que se supone que es valida para todos los tiempos y lugares,
puede adaptarse a condiciones y contextos diferentes o sim-
plemente nuevos, no contemplados en la legislacién original.

Iytibad es el ejercicio personal de la razén y las facultades
intelectuales en Ia bisqueda de una interpretacidn de la ley de
acuerdo con una nueva situaciéon. Dado que no es una activi-

6 Muhammad Igbal, poeta, filésofo y uno de los mis preclaros intelectuales
musulmanes del subcontinente, opina que “la responsabilidad de interpretar e
implementar la ley isldmica, en un pais musulman, radica en un parlamento demo-
cratico y no en los ulema”, en Reconstruction of Religious Thought in Islam, Lahore,
Shaikh Muhammad Ashraf, 1951, cap. 6.

7 Charles Adams, “Mawdudi and the Islamic State”, en John Esposito (ed.),
Voices of Resurgent Islam, Nueva York y Oxford, Oxford University Press, 1983,
p. 117. Aunque aparentemente esta opinidn abre las puertas a todos los creyentes,
‘en la prictica los Gnicos “calificados” serfan los ulema y, desde luego las mujeres
hasta el momento han estado fuera de este circulo. Apenas ahora empiezan a hacer
sus primeras incursiones en el mundo de la ley islimica, como es el laudable caso de
Fatima Mernissi.

8 Podria citarse al respecto el conocido verso coranico: “No cabe coaccién en
religién”, o los miultiples pasajes que aluden a la responsabilidad individual del cre-
yente.
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dad oficial controlada por la autoridad religiosa, muchos ulema
niegan este derecho del musulman. Los reformistas que perci-
ben la necesidad de presentar un islam acorde con los grandes
cambios cientificos y tecnoldgicos de hoy, encuentran ahi
la metodologia para poner al dia buena parte de una legisla-
cion medieval y anticuada.’

La fatwa en cambio, por ser una actividad “oficial”, la del
Mufti, que da respuestas “oficiales” a preguntas tanto del sec-
tor publico como privado, ha sido considerada como legitima
si bien restringida al ambito clerical.?

La necesidad de estas reinterpretaciones obedece al hecho
de que, en su mayoria, los mandamientos y prohibiciones co-
ranjcos tienen su origen en situaciones muy concretas. Es ne-
cesario dilucidar su validez en situaciones similares pero que
se presentan en otros tiempos y en otros contextos sociales,
politicos, econdmicos o culturales. Se trata un poco de distin-
guir entre lo temporal y lo eterno de la revelacién, entre lo esen-
cial y lo secundario, lo efimero y lo permanente, que no es
una tarea nada facil.

Después de examinar estos puntos mas bien teéricos, vol-
veremos la vista, para tomar un ejemplo concreto, a la discu-
sidn de tres puntos muy discutidos en las sociedades musulma-
nas, referentes concretamente a la mujer: 1) ¢existe una forma
de vestir islamica?, ¢es ésta obligatoria para la mujer musul-
mana?; 2) ¢ces el hogar el Gnico espacio para la mujer en la
sociedad? (la educacidn y el trabajo) y 3) la participacidn de
la mujer en la vida piblica: ¢puede votar y ser elegida para
cargos publicos, especialmente politicos?

1) sExiste un codigo de wvestir islimico?
sEs obligatorio el uso del velo?

Entre los muchos temas que se discuten en el contexto del
islam y fuera de éste, el mas comentado y de forma mas acalo-
rada es el uso del velo; tema que ha ocupado las primeras pa-
ginas de la prensa internacional, sea por su prohibicion en las

9 “Id;uhad’ en Shorter Encyclopaedia of Islam, Leiden, 1974, p. 158.
10 Véase “Fatwa”, ibid., p. 102.
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escuelas francesas o por su imposicion obligatoria en Afganis-
tan. Para muchas de las mujeres que lo llevan, es el testimo-
nio de su compromiso con la revelacién coranica, un simbolo
de su amor y obediencia a Dios, al Profeta y a la Ummab
islimica. Para quienes lo rechazan, es s6lo una moda pasajera,
un capricho del momento, lo exterior no es lo importante.

La cuestién central por tratar es si el uso del velo es un
mandamiento coranico obligatorio. La respuesta no puede ser
otra que si o no. Para los tradicionalistas el velo forma parte
del “cédigo de conducta femenino clasico”, que incluye no
s6lo la forma de vestir, sino una serie de valores que reflejan
lo que la mujer musulmana debe ser, el “ideal femenino”, lo
que se espera de una musulmana, la purda, como se le llama
en Pakistan, es la vision sobre el valor, la posicién y la fun-
cién de la mujer en la sociedad. Es el conjunto de “derechos”
y deberes de la mujer musulmana.

Para la mayoria de las religiones, los inicos argumentos
vélidos para dilucidar cualquier cuestién son los argumentos teo-
18gicos. Otro tipo de razones, por mas racionales o cientifi-
cos que sean, no cuentan. Si en la religién de alguna persona
las transfusiones de sangre estan prohibidas, dicha persona las
va a rechazar no importa cuintos argumentos cientificos se le

resenten. Para un musulman, como ya dijimos, la dltima pa-
ﬁbra es el Coran y la tradicién del Profeta y sus compaiieros.
Por lo tanto, lo que debemos investigar es qué dice el Coran
y cual fue la Sunnah de la comunidad de los primeros tiempos.
Otros argumentos —de higiene, psicoldgicos, ecolégicos— no
nos sirven de nada.

Hay solamente dos textos donde el Coran hace referencia
al uso del velo (cinco versos) y sin embargo las interpretaciones
se dividen en pro y en contra: Coran, 24, 31 (La Azora llama
de La Luz) y Coran 33, 32-33 y 59.12

“Di a las creyentes que bajen la vista con recato, que sean
castas y que no muestren mas adornos que los que estan a la

11 Puede consultarse Purda and Polygamy: A Study in the Social Pathology of the
g;:slim Society, Peshawar, Nashiran-e-Iim-o-Taragiyat, 1972, de Mazhar ul Haq

an.
12 Para las citas del Cordn, uso la traduccién de Julio Cortés, El Cordn, Ma-
drid Editora Nacional, 1979.
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vista, que cubran su escote con el velo y no exhiban sus adornos
Sino a sus esposos, a sus padres, a SuS Suegros, a sus propios
hijos... A los nifios que no saben ain de las partes femeni-
nas.” (Coran, 24, 31.)

i“Mujeres del Profeta! Vosotras no sois como otras muje-
res cualesquiera... Quedaos en casa. No os acicaléis como se
acicalaban las antiguas paganas...” (Coran, 33, 32-33.)

i“Profeta! Di a tus esposas, a tus hijas y a las mujeres de
los creyentes que se cubran con el manto (cuando salgan a la
calle). Es mejor para que se las distinga y no sean molestadas.”
(Coran, 33, 59.) -

Enlai mterpretacmn de los “modernistas”, el Coran no
ordena ningun vestido especifico para la mujer. La intencién
del Coran en estos versos es fijar o presentar su ética en rela-
cion con el paganismo preislamico. La formacién del cédigo
de conducta femenino no es coranico sino un producto histo-
rico de la Edad Media musulmana. Las costumbres de las cla-
ses altas cortesanas de segregar a la mujer en el clasico harén
es una creacion del tiempo abasx continuada por otras dinas-
tias posteriores. La institucin del harén esta legitimada por
una concepcion o imagen de la mujer como un ser al mismo
tiempo débil y fragil pero extremadamente peligroso, a quien
hay que proteger y de quien hay que protegerse.

De la corte paso al pueblo y la practica masiva del harén
fue oficialmente islamizada por el califa al-Qadir bi-llah (991-
1031)." Este codigo de conducta impuesto a la mujer contra-
dice al Coran por negar a la mujer su libertad e igualdad con
el hombre y por anular la voluntad y la personalidad femeni-

‘nas. No obstante, recibié su sancion y fue ratificado por el

derecho islamico, la Sharia.

- Muhammad Asad, prominente pensador musulman (con-
verso al islam), en su traduccidn del Coran advierte que lo
que el Coran (24, 31) sefiala, es que lo que hay cubrirse es el
pecho, descubierto en tiempos preislamicos, y no la cabeza.
Respecto a los versos de la Azora 33 comenta: “La deliberada
vaguedad de la recomendacion... muestra claramente que este

13 Jzzud-Din Pal, “Women and Islam in Pakistan”, en Middle Eastern Studies,
p. 451.
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verso no es una orden (injunction-hukm) sino que sirve de guia
moral en un contexto social siempre cambiante” (Asad lo tras-
lada de ser Tbadat a mu’amalat, de una obligacién con Dios, a
una relacién social).™

Otras interpretaciones, tal vez con cierta obstinacién, afir-
man que no existe una orden explicita de Dios, que no hay un
verbo en tiempo imperativo que diga “usad el velo” o “debéis
usar el velo”. Admiten, sin embargo, que implicitamente si se
ordena.

Gran parte de los musulmanes reconoce un mandamiento
divino basindose en la formulacién literal de los versos, que
parecen suficientemente claros. Esta posicidn se ve confirmada
por varios hadices, especialmente de Aisha, la esposa predilecta
del Profeta. Asi, por ejemplo, en la coleccidén canénica de al-
Bukhari, el mas prestigiado recopilador, se cuenta que Aisha
solia decir: “Cuando ese verso fue revelado (24, 31), las mu)eres
cortaron sus mandiles para cubrirse la cabeza y la cara”. Otro
hadiz relata que cuando una delegacién de mujeres de la tribu
abu tammim fue a visitar a Aisha llevando vestidos que transpa-
rentaban sus cuerpos, ella les dijo: “éstos no son los vestidos
de una mujer creyente”. Se narra también un comentario chus-
co de Aisha: “después de esta revelacion, las mujeres de Medina
parecian cuervos”. En otro hadiz atribuido a Aisha, ésta relata
que un dia el Profeta fue a visitarla a su casa y encontré a su
hermana Assma haciendo la oracién en un vestido no lo sufi-
cientemente grueso como para ocultar la figura de su cuerpo,
por lo que le dijo: “Assma, después de la pubertad, nada del
cuerpo femenino debe mostrarse excepto lacaray las manos™.”

Hay otro verso coranico (24, 60) en el que se exceptaa a
las mujeres de mayor edad (que no tienen ya pretensiones de
contraer matrimonio) de usar el velo: “Las mujeres que han
alcanzado ya la edad critica y no cuentan ya con casarse, no
hacen mal si se quitan la ropa [la ropa de calle: velos, mantos],

14 Muhammad Asad, The Message of the Qur'an, Gibraltar, Dar al-Andalus, 1980.

15 Estos relatos o hadices atribuidos al Profeta, fueron recopilados por varios
estudiosos musulmanes de los primeros siglos, entre ellos el mis conocido al-
Bukhari. Ahora pueden consultarse cémodamente en Internet: bttp://www.usc.edu/
dept/Mas/fundamentals/badithsunna/bukbari, entre varios posibles sitios. La tra-
duccién al inglés es de M. Muhsin Khan.
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siempre que no exhiban sus adornos. Pero es mejor para ellas si
se abstienen”. Si aceptamos que la excepcidn confirma la re-
gla, este verso confirmaria que el velo es obligatorio para el
resto de las mujeres musulmanas.

Un buen numero de musulmanes que rechazan el uso del
velo, aunque concede que pudiera tratarse de un mandamien-
to, se cuestiona si esa orden se restringe a un momento histé-
rico particular o es valida para siempre. Aqui interviene el
uso del iytibad. Asi como el vestido masculino ha cambiado y
nadie va a la oficina en galabiya, por qué no deberia cambiar
el vestido femenino también dentro de los limites de la decen-
cia y el decoro. Bastaria un vestido modesto, pero llevar velo
no seria necesario.

Por lo demas, la mayoria de los musulmanes, fuera de los
extremistas radicales, estd de acuerdo en que a pesar de que se
tratara de una orden, ésta no se puede imponer por la fuerza
sobre los demis. Se debe respetar la relacidn entre la conciencia
individual de cada creyente y Dios, ésta es intocable y sélo el
dia del juicio cada uno debe responder por sus actos. No com-
pete a nadie hacer juicios sobre la conducta ajena.

La conclusién a la que llegan varios estudios sobre las mu-
jeres “veladas”, las que han decidido afrontar con decisién un
mundo lleno de contradicciones y frustraciones, es que hay
una constante en esa decisién. No es un regreso al pasado ni un
rechazo a lo moderno. Asombrosamente, lo importante es el
papel que desempefia el deseo de escapar a la agresividad mas-
culina en esa decision de llevar el velo.!

2) La actividad propia del género femenino:
dentro o fuera del hogar

El Corin no parece haberse planteado esta disyuntiva, o al
menos no en los mismos términos de hoy dia, época en la que
la educacién masiva, la fabrica, la oficina y una infinidad de
servicios inexistentes hace mil afios, cambian la perspectiva
del asunto. No obstante, hay por lo menos un texto donde

16 Hinde Taarji, Les voilées de I'Islam, p. 320 ss. El refugio en el islam equivale
a un acto de liberacidn y de afirmacién de la dignidad y valor personales.
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explicitamente se hace referencia a que las mujeres, o al me-
nos algunas de ellas, deben permanecer en casa y salir de ella
s6lo en ocasiones muy especiales. La referencia cornica es
33, 32-33: “Esposas del Profeta, vosotras no sois como las de-
mas mujeres... Quedaos en casa...”

Quienes sostienen que este verso debe hacerse extensivo
a toda mujer musulmana, siguiendo el cddigo de conducta
1mpuesto en nombre del islam, como de hecho sucedi6 hasta
la época moderna, niegan a la mujer no sdlo la posibilidad
y la capacidad de ocupar cargos publicos, sino especialmente
dos derechos fundamentales a su dignidad humana: la educa-
cién y el trabajo. La educacidn y el trabajo femenino son una
novedad en el islam y también una conquista reciente en Oc-
cidente.

Cada vez son menos los que se oponen a la educacién y al
trabajo femeninos. Entre los mis intransigentes se encuentran
las corrientes fundamentalistas extremas, como los talibanes
de Afganistan y el Ejército Islimico de Salvacién, en Argelia.

El cddigo de conducta femenino o purda (en Pakistan),
exige la segregacnon de los sexos, costumbre intimamente ligada
a la instituci6n del harén, que sustrae a la mujer del dambito
masculino y la recluye en una seccién prohibida de la casa, el
apartheid femenino, como algunos lo llaman. Detras de este
cédigo hay obviamente una racionalizacién que lo legitima,
lo hace admisible para la mujer al “islamizar” tradiciones y
usos no islamicos o coranicos.

La filosofia basica detras de este cédigo es la imagen pesi-
mista y denigrante que se da de la mujer, como la que existe
en Occidente o solia existir. La mujer es la causa del mal que
existe en el mundo, es la corruptora del hombre. Si bien el
Coran no atribuye a la primera mujer la expulsién del Paraiso
como lo hace la Biblia judeocristiana (de ahi su castigo: “Pari-
ras con dolor...”), si acepta en el fondo la misma imagen mitica:
la mujer es por su esencia una tentadora, es la seductora del
hombre, éste es incapaz de resistir a sus hechizos, de tal manera
que se le impone un cédigo ético-sexual sélo a ella, no valido
para el hombre, y fisicamente se la fuerza a vivir recluida en
una seccidn del palacio o de la casa (recuérdese el famoso “cin-
turén de castidad”), para evitar que corrompa al hombre, de
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quien, por lo demis, es su servidora o esclava, ya que por su
esencia y naturaleza es inferior al hombre. Hay un término
técnico que designa esta naturaleza seductora e irresistible de
la mujer, su ‘awra.?

Esta conceptualizacién de la mujer explica por qué en mu-
chos casos de violacion, la responsabilidad se le atribuye a la
mujer, quien por su manera de vestir o su actitud provoc6 o
“invit6” a ser violada.

Esta imagen tradicional de la mujer obstaculiza una sana
y normal relacidn entre los sexos, de ahi que algunos que per-
miten la educacién o el trabajo femeninos, exijan como condi-
cién que se dé en forma de segregacién de sexos, se oponen a
las escuelas mixtas y al trabajo junto con hombres.

No existe en el Coran ningn otro verso ni algiin hadiz
que explicitamente prohiba la educacién o el trabajo femeni-
nos. Por el contrario, pueden citarse miultiples ejemplos de
mujeres musulmanas que sobresalieron de una forma u otra
en la historia social del islam y cuyos ejemplos pueden usarse
como antecedentes que apoyen la licitud de la educacién y el
trabajo de la mujer.

La unanimidad en la comunidad islimica sobre la permi-
sibilidad de la educacién y del trabajo femeninos es cada vez
mas amplia.’® La mayoria de las defensoras acérrimas del velo
(simbolo de su amor al islam), muchas de ellas profesionistas,
defiende la capacidad y la igualdad de derechos con el hombre
en estos dos rubros, con lo que queda una vez mas de mani-
fiesto que su decisidn de llevar el velo no tiene nada que ver
con el regreso a un pasado retrégrado.

Una opinién “oficial” u oficiosa, la tenemos en la misma
declaracién de la Hermandad Musulmana que se encuentra en
Internet.” Ahi acepta la educacién y el trabajo femeninos pero
en condiciones apropiadas y dignas, es decir, se favorece la se-
gregacion de los sexos, pero se trata de un avance significativo.

17 Véase por ejemplo Izzud-Din Pal, art. cit., p. 451 y ss.

18 Incluso, muchos de los que se oponen al trabajo femenino fuera de casa no
se atreven a negar el derecho de la mujer a la educacién, aunque estén en contra.
Una mujer analfabeta es una mis facil presa de la arbitrariedad del hombre. H.
Taarji, op. cit., p. 321.

19 hitp://www.albany.edu/ ~ ha4934/ikhwom.htm!
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Quienes han tenido una educacién mixta, sobre todo aque-
llos educados(as) en el extranjero, abogan por establecer des-
de temprana edad una convivencia sana y natural de los géne-
ros (como la que se da en la familia), y sefialan las ventajas o
desventajas psicologicas y de otros tipos de ambas. La familia,
sin embargo, no parece ser un buen ejemplo, por estar
“maleada”. En buen niimero de familias, la mujer desde su
nacimiento es una “tragedia”, y se le educa como inferior al
padre, al hermano, al marido y a la suegra. Su destino es ser
usada por los demas.

. En la historia del islam de los primeros tlempos y desde
los tiempos del Profeta, se relata la actividad de varias muje-
res fuera de la casa, especialmente en circunstancias criticas,
como en la guerra. Una de estas mujeres, al-Rabiyya, nos dice:
“Nosotras soliamos participar en los combates junto con el
Profeta de Dios. Les dibamos agua a los combatientes, los
serviamos y llevibamos los muertos y heridos a Medina”. Otra
mujer, Umm Attiya, nos cuenta: “Yo acompaiié siete veces al
Profeta, haciendo guardia, preparando el alimento, atendien-
do a los heridos y los enfermos”. Nusaiba, hija de Kalb, com-
batié en las guerras de apostasia (Ridda) y sufrié multiples
heridas. (Estos relatos estan en la pagina de Internet de la Her-
mandad Musulmana.)

La Hermandad no hace referencia a] famoso episodio de
la llamada “batalla del camello”. Este seria uno de los momen-
tos en que una mujer ha ejercido una influencia de primer
orden en la comunidad musulmana de los primeros tiempos.
Aisha, la esposa predilecta del Profeta, expresé su oposiciéon
y descontento a la llegada de Ali al califato, arengando publi-
camente a los musulmanes contra Ali. De ahi pas6 a formar
un ejército y lo enfrentd en combate.

Obviamente, este acto causé gran consternacién y escanda-
lo en la comunidad, el ver que la esposa predilecta del Profe-
ta, a la que se le da el titulo de “Madre de los creyentes”, se
rebelara contra el califa Ali, yerno y primo del Profeta, y que
varios compaiieros de Muhammad tomaran partido por una
u otra faccién. A partir de esta actuacion valiente de Aisha,
gran parte de los comentaristas a lo largo de los siglos y hasta
el dia de hoy, ha tomado una actitud de condena y despresti-
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gio contra Aisha, al punto de que esa famosa batalla no tomé
ni siquiera su nombre, sino que se le conoce como la “batalla
del camello” (el camello de Aisha).”

La Hermandad, sin embargo, hace una observacién que
delata su apego a los conceptos tradicionales y lo dificil que
resulta romper con el pasado, aunque no sea islamico. Dice
textualmente: “...the husband has a right to permit bis wife to
work. This right bas to be regulated by an agreement between the
busband and the wife. Such rights should not be regulated by law
and the authorities should not interfere with them except in some
rare cases” (p. 6).

Entre las muchas cosas que se podrian comentar, parece
haber cierta contradiccion entre la igualdad de derechos con-
cedidos a la mujer y al hombre, y el tener que solicitar permi-
so al marido. La Hermandad concede al marido el papel de
jefe “natural” de la familia, como lo llaman, pero por otra
parte insiste también en un acuerdo, un agreement, que obvia-
mente se refiere a una discusion que lleve a un consentimiento
o acuerdo mutuo y provechoso para la familia.

Por tltimo, baste sefialar que se ha querido sustraer este
acuerdo entre marido y mujer de la legislacion civil y de la
interferencia de las autoridades.

3) La mujer en la vida piblica de la sociedad

Debe sorprender a muchos —cuyo conocimiento del mundo
del islam est4 prejuiciado por la prensa sensacionalista— que
uno de los logros de la mujer musulmana sea la posibilidad de
ser elegida para ocupar puestos publicos, incluso el de primer
ministro como ha sido dos veces el caso de Benazir Ali Bhutto
en Pakistin, una vicepresidenta actual y varias parlamenta-
rias en Irdn, y lo mismo en otros paises como Egipto, Jordania,
Bangladesh o Marruecos, por ejemplo.!

20 Una amplia y seria discusién de este penoso incidente, se encuentra en el
libro de Fatima Mernissi, The Veil and the Male Elite, A Feminist Interpretation of
Women’s Right in Islam, Londres, Addison-Wesley Publishing Co., 1991. Tomar
partido por uno u otro bando fue una decisién que la mayoria de la comunidad
trat6 de evitar, dejando el juicio a Dios.

2l Tamenta F. Mernissi que en las elecciones municipales de Marruecos en
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A pesar de estos evidentes logros hay voces que ain sostie-
nen que la mujer debe quedarse en casa, ya que por su misma
naturaleza no es apta para otra cosa. Que la mujer pueda ir a
depositar su voto secreto a las urnas, no parece provocar mayor
rechazo. Sin embargo, que pueda ser elegida para ocupar un
cargo publico est censurado por un hadiz que denota un pun-
to de vista hostil y denigrante hacia la mujer. Este relato ha
sido aceptado como auténtico por al-Bukhari y dice asi: “El
que confia sus negocios a una mujer, nunca conocera la prospe-
ridad”,? que, segun el transmisor, Abu Bakra, el Profeta hizo
cuando a la muerte de un emperador persa, a su pregunta de
quién lo habia sucedido, le contest que se le habia confiado
el poder a una de sus hijas. F. Mernissi supone que este episodio
podria situarse entre los afios 629 y 632, un periodo de inestabi-
lidad después del asesinato del emperador persa Pavis y para
cuya sucesion habia varios pretendientes, incluyendo dos mu-
jeres. Abu Bakra no olvidd este comentario del Profeta y lo
repitio 25 afios mas tarde en ocasion del levantamiento militar
encabezado por Aisha.?

No obstante la opinién de al-Bukhari, F. Mernissi hace
un anilisis critico del relato centrindose sobre todo en quien
lo origind, y cuya no muy confiable personalidad (acusado
incluso de falsedad, de acuerdo con los datos biograficos que
se poseen) daria pie a serias dudas de que el Profeta efectiva-
mente haya hecho ese comentario. Si a esto se agrega la actitud
del Profeta y del Coran hacia la mujer, que Mernissi expone
en el capitulo 7 de su libro, resulta muy dificil aceptar esa
frase en boca del Profeta. Este hadiz ha sido pasado por alto
en los varios paises donde se Permite a la mujer desempefiar
responsabilidades de orden publico.

Esta es también la postura de la Hermandad Musulmana,
tal como aparece en Internet. No toma en cuenta ese relato y

1983, en las que 306 mujeres se atrevieron a presentarse como candidatas, solamen-
te 36 fueran elegidas, contando con un electorado femenino de casi tres millones y
medio, contra 65 502 hombres que resultaron ganadores. Advierte, sin embargo,
un progreso en relacién con las elecciones de 1977, cuando sélo 8 mujeres compi-
tieron y ninguna resulté elegida, op. cit., p. 2.
Bukhari, Sahib, Beirut, Dar al-Ma’rifa, 1978, vol. v, p. 226.
B F. Mernissi, 0p. cit., p. 53 y ss.
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concede a la mujer la posibilidad de acceder a cargos publicos,
si bien con algunas reservas. En primer lugar, reitera que ése
no es un papel fundamental de la mujer. La obligacién priorita-
ria, se reitera, es hacia su familia, en especial la educacion de
los hijos. Aqui se pone énfasis en la importancia de la madre
en la formacién de los futuros buenos creyentes y buenos ciu-
dadanos. Asi, al terminar esta tarea educativa, hacia los 40
afios, siendo ya ademas una mujer madura, nada impide que
pueda competir y aportar sus talentos al servicio publico de
la comunidad.

En segundo lugar, y sin explicar el porqué, la Hermandad
prohibe a la mujer ocupar el puesto de Presidente de la Re-
publica. Extrafia esta actitud (¢podria ser por el famoso ha-
diz?). En cuanto al puesto de juez, negado a la mujer por las
escuelas de derecho tradicionales, no toma abiertamente par-
tido, pero no lo excluye. Para los demas cargos no habria
obstaculo alguno.

En tercer lugar, la Hermandad sugiere que la mujer obser-
ve el cddigo de vestir apropiado para una creyente, y que se
establezcan puestos para votar reservados para la mujer. Es su
opinidn que en el Parlamento mismo haya una seccion femeni-
na, para que estén separadas de sus colegas hombres. A la obje-
cién de que estos cargos exigen que las mujeres viajen, los
Hermanos responden diciendo que siempre se puede viajar
con alguien y que no es necesario que lo hagan solas.

Conclusiones

La civilizacion islamica estd profundamente impregnada por
la fe. La religion s1gue teniendo una presencia tan significati-
va que es muy d1f1c1l aceptar una creencia 0 un comporta-
miento que no esté sancionado por ella.?*

Sin embargo, en muchas ocasiones lo que las rehglones

mandan o prohiben es el resultado de la manipulacién de algin

24 La religiosidad sigue también presente en la civilizacién occidental a pesar de
su secularizacién, tanto en la vida privada como piblica. Muchos individuos toman
decisiones importantes de acuerdo con los dictados de su creencias religiosas.
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grupo que de esta manera ha tratado de defender sus intereses
y perpetuar sus privilegios. Frecuentemente aqui reside el mas
grande obsticulo para ajustar las costumbres o actitudes tra-
dicionales a las condiciones cambiantes de cada época.

La mujer, en practlcamente todas las sociedades, ha sido
victima de un comportamiento machista, de una cultura pa-
triarcal que ha impuesto a la mujer un papel subordinado a
los intereses del hombre, sin tener en cuenta su propia dig-
nidad y sus derechos inalienables. Esta actitud suele ser la
mas dificil de cambiar para reconocer la necesidad de modi-
ficar sustancialmente la concepcién de lo femenino y de la
esencial igualdad entre los géneros.

No por casualidad es ésta una de las primeras constata-
ciones que hacen cuantos han indagado la relacion histérica
de los generos. Asi, nos dice H.Taarji, “al igual que el Judalsmo
yel cristianismo, el islam se apoya en una légica patriarcal...” y
continua: “de ahi que la penetracién de la mujer en el espacio
publico se ha sentido como una intrusién intolerable en lo
que algunos consnderan su territorio exclusivo”.”

Esta actitud misogina, como la llama F. Mernissi,” es muy
dificil de superar. “Cuando terminé de escribir este libro”,
nos dice, “pude entender una cosa: si los derechos de la mujer
son un problema para algunos musulmanes modernos, no es
a causa del Coran o del Profeta, ni de la tradicién musulma-
na, sino simplemente porque algunos de esos derechos con-
tradicen los intereses de una élite masculina”.?

En este contexto, no se puede menos que alabar y aplaudir
que una de las asociaciones religiosas que tienen gran autoridad
moral, como la Hermandad Musulmana, se haya atrevido a
expresar prblicamente su opini6n con toda claridad, para expre-
sar un cambio en favor de la mujer contra el “cédigo de conduc-
ta tradicional”. Esto permite abrir las puertas a la mujer, salir
de su casa y llegar tan lejos como se proponga, para colaborar
con sus hermanos creyentes y en estricta igualdad con ellos.

25 Les Voilées de I’Islam, Marruecos, ediciones EDDIF, 1991, pp. 11 y 320.
26 A Tradition of Misogyny, es el titulo de dos secciones del capitulo I1I, de su
libro The Veil... citado en la nota 20 de este articulo.

7 Ibid., p. ix.
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Igualmente, me parece que se debe hacer notar que ésta
seria una de las pocas veces en que la practica no antecede —o
por lo menos no del todo— a la teoria, sino que una opinién
autorizada quiere encausar una conducta antes de que ésta ter-
mine por imponerse ante el silencio de los que deben propiciar
adecuadamente un cambio.
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LAS CAUSAS DE LA EMIGRACION
LIBANESA DURANTE EL SIGLO XIX

Y PRINCIPIOS DEL XX. UN ESTUDIO
DE HISTORIA ECONOMICA Y SOCIAL

ROBERTO MARIN GUZMAN
Universidad de Costa Rica

Introduccion

Extste UN viejo proverbio drabe que rezafi al-haraka baraka,
literalmente ‘hay una gran bendicién en el traslado’, que bien
podria traducirse mas libremente como ‘el que viaja cosecha
bienes’. Ese proverbio parece haber contribuido para que
muchos drabes en el pasado, y en épocas més recientes, em-
prendieran la arriesgada aventura de trasladarse a tierras extra-
fias y empezar una nueva vida con la esperanza de mejorar su
situacién econémica, profesar libremente su religién y huir
de las persecuciones politicas de que eran objeto en sus paises.
Quizis otros tuviesen en mente iniciar, con grandes ilusiones,
la actividad comercial con el afdn de obtener de ella pingiies
ganancias. Estas razones fueron suficientes para que muchos
drabes, principalmente de las regiones de la Gran Siria y, en
particular, del Libano, emigraran hacia tierras lejanas durante
los siglos xix y xx. El propésito de este ensayo es estudiar
detenidamente las causas de la emigraci6n libanesa de finales
del sigloxx y principios del xx. En este trabajo se analizardn
tanto las razones externas como las causas internas al Libano
que provocaron ese éxodo masivo de poblaciones, principal-
mente rurales de las zonas montafiosas. A ello hay que agregar
los motivos econémico-sociales, politicos y religiosos.!

! Para m4s informaci6n acerca de las diversas causas de la emigracién de los
libaneses, palestinos y sirios, véase: Charles Issawi, “The historical background of

(557)
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El mayor niimero de emigrantes libaneses de finales del
sigloxx profesaba la fe cristiana y pertenecia principalmente
alaiglesia maronita. Libaneses de otras confesiones cristianas,
tales como los melquitas y los griegos ortodoxos, también sa-
lieron de su pais con el propésito de radicar para siempre en
otras naciones. Asimismo, en los tltimos afios del siglo pasa-
do, un pequefio nimero de drusos y musulmanes también
emigro a distintas latitudes, incluyendo América Latina.? En
los distintos paises donde han arribado, los inmigrantes
libaneses y sus descendientes se han asimilado totalmente y
han contribuido, con su esfuerzo y dedicacidn, al progreso
econémico y cultural de esas naciones. Sin embargo, el estu-
dio de estos dltimos asuntos escapa los objetivos de esta inves-
tigacion, que se centra exclusivamente sobre las causas de la
emigracion.

Lebanese emigration, 1800-1914”, en Albert Hourani y Nadim Shehadi,The Lebanese
in the world: a century of emigration, Londres, 1992, pp. 13-31. Para un detallado
recuento de la conciencia que las autoridades otomanas tenian sobre las numerosas
razones, principalmente econémicas, sociales, politicas y religiosas, por las que un
gran nimero de libaneses emigraba en busca de mejores condiciones de vida, véase:
Engin Deniz Akarli, “Ottoman attitudes towards Lebanese emigration, 1885-1910”,
en Albert Hourani y Nadim Shehadi,The Lebanese in the world: a century of emigration,
Londres, 1992, pp. 109-138, en especial pp. 112-114. Patricia Nabti, “Emigration from
aLebanese village: a case study of Bishmizze”, en Albert Hourani y Nadim Shehadi,
The Lebanese in the world: a century of emigration, Londres, 1992, pp. 41-63. Para més
detalles sobre la situacién general del Medio Oriente en la época de estas grandes
emigraciones véase: Albert Hourani,Arabic Thought in the Liberal Age. 1798-1939,
Cambridge, 1983,passim, en especial pp. 25-33; pp. 55-66. Véase también: ‘Ali Mu'‘ti,
Ta'rikh Lubnan al-Siyasi wa al-ljtima‘i. Dirasa fi al-‘Alaqat al-'Arabiyya al-Turkiyya
(1908-1918), Beirut, 1992, pp. 11-25. Kemal H. Karpat, “The Ottoman emigration to
America, 1860-1914”, enlnternational Journal of Middle East Studies, vol. XVIL, 1985,
pp. 175-209, en especial p. 180 y pp. 188-189. Carmen Péez Oropeza, “Los libaneses
en México: asimilaci6én de un grupo étnico”, tesis para optar al grado de maestro en
ciencias antropolégicas, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México, 1976,
passim. Rebeca Incldn Rubio, “Inmigracién libanesa en la ciudad de Puebla: 1890-
1930”, tesis para optar al grado de licenciado en historia, Universidad Nacional Auté-
noma de México, México, 1978,passim.

2 Véanse: Issawi, “Historical Background”, pp. 18-20. Hourani,Arabic Thought,
pp- 62-66. Para m4s informacién véase también: Karpat, “The Ottoman emigration”,
pp- 175-209. Karpat en el articulo mencionado (p. 180) también explica los porcen-
tajes de los emigrantes musulmanes de varias regiones del Levante, incluyendo Pa-
lestina.
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Antecedentes histéricos: sociedad y economia

La sociedad libanesa en el sigloxix:enfrentamientos
de clases sociales, divisiones confesionales
y revueltas populares

A principios del sigloxvi los turcos otomanos, que ya consti-
tuian un imperio con vastos dominios sobre los territorios en el
norte del mar Negro, los Balcanes en Europa y muchas de las
islas del Mediterraneo, incorporaron con rapidez casi todas las
tierras arabes: Siria, Palestina, Egipto, el Hijaz y la costa libanesa;
en 1954, también conquistaron partes de Iraq a raiz del éxito
otomano frente a los safavies persas en la batalla de Chaldirén.?
Sin embargo, el monte del Libano, importante tierra drabe, per-
maneci6 fuera del control otomano directo. Esa zona que en el
pasado habia resultado impenetrable para tantos ejércitos per-
manecié semiauténoma bajo el gobierno de grandes e impor-
tantes familias; sin embargo, todo ese territorio no constituy6
jamds una unidad politica. La regién de Kisrawan, la parte norte
del monte del Libano, quedd bajo la influencia de los maronitas.
Desde el sigloxvidos importantes familias libanesas, los Ma’nidas
y los Shihabies, se disputaban el control del monte del Libano,*y
la parte sur, el monte Shuf, fue territorio de los drusos. Cualquier
expansion de los drusos hacia el norte, o de los maronitas hacia el
sur, provocaba serios enfrentamientos entre ambas comunidades.
Las rivalidades y las luchas armadas entre los maronitas y los
drusos en las zonas montaiiosas del Libano son parte caracteris-
ticade la historia moderna deeste pais.

3 Peter Holt, Egypt and the Fertile Crescent. 1516-1922. A political history, Ithaca
y Londres, 1980, pp. 55 y 303. Véase también: Roberto Marin Guzmén,E! derrumbe
del viejo orden en Irdn. Ensayo histérico sobre la caida de la dinastia Pahlavi (1925-1979),
San José, 1979,passim, en especial pp. 21 y ss. Los otomanos conquistaron algunas
regiones de Iraq a los safavies en la batalla contra Isma‘il Shah eén Chaldirdnen 1514 y
luego en 1534 conquistaron la ciudad de Baghdad durante el reinado de Sulayman I el

ico.

4 Albert Hourani, A History of the Arab Peoples, Cambridge, Massachusetts, 1991,
pp- 277 y ss. Holt,Egypt, 1980, passim, en especial pp. 112-123. Kamal Sulayman al-
Salibi,Ta’ rikh Lubnan al-Hadith, Beirut, 1969,passim, en especial pp. 115-142. Philip
Hitti,Historia de los drabes, Madrid, 1950,passim, en especial pp. 582-583.
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Ya desde el sigloxvm las poblaciones cristianas en tierras
drabes, principalmente en el Libano, habian entrado en con-
tacto con las potencias occidentales. Como a los europeos les
estaba prohibido trasladarse libremente por el Imperio Oto-
mano, transportar alli sus productos y venderlos de ciudad en
ciudad, los comerciantes de Europa buscaron contactos eco-
némicos con poblaciones locales drabes que, eventualmente,
los representaran en sus actividades mercantiles. Los empresa-
rios europeos encontraron gran apoyo en los cristianos del
Libano, en especial en las poblaciones maronitas. En el siglo
xvml, a raiz del Sinodo de Luwayza (1736), los maronitas reco-
nocieron la superioridad de Roma, a partir de lo cual se alia-
ron al Papa y se convirtieron en los catélicos de rito oriental.
Estos elementos culturales y religiosos beneficiaron tanto a
los maronitas del Libano como a los europeos. Paralelamente
al desempeiio de estas actividades de los empresarios y comer-
ciantes, algunos gobiernos europeos, principalmente Francia
e Inglaterra, notaron que esos contactos econémicos eran una
forma de penetracion y posible apertura de nuevos mercados
para sus productos. Desde entonces estimularon de lleno toda
forma de expansién econémica sobre esas tierras.

Algunos europeos también pensaron que ese era el mo-
mento apropiado para que la cultura occidental lograra exten-
derse mds ampliamente por las tierras drabes del Imperio
Otomano, pues contaban con esas primeras relaciones comer-
ciales con los catdlicos de rito oriental del Libano y con otros
grupos cristianos de Siria. A partir de entonces, distintos go-
biernos europeos establecieron sedes diplomadticas ante el sul-
tdn otomano. Los consulados tenfan como propésito proteger
tanto los intereses de los ciudadanos europeos y de sus mer-
cancias, como a los ciudadanos otomanos que eran represen-
tantes comerciales de los europeos, y servian de contacto para
que éstos vendieran sus productos. Simultdneamente a estas
relaciones diplométicas y econémicas se increment6 la pe-
netracién cultural. Muchos libaneses, por ejemplo, aprendieron
francés y algunos estudiaron otras lenguas europeas, y ya des-
de finales del sigloxvm y principios delxix viajaron a Inglate-
rra, Italia, Francia, y conocieron la cultura europea. Con la
adquisicion de la lengua, con los viajes, con las becas obtenidas
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para estudios religiosos o seculares en Europa, los cristianos
del Libano, asi como de otras regiones de Siria, entraron en
contacto directo con la cultura occidental y empezaron a euro-
peizarse, con lo que se difundieron las modas, las costumbres
europeas y el uso de los productos de Europa.

Esta expansién de la cultura europea sirvié como pretexto
para incrementar los quehaceres comerciales. Como resultado
de estas dos actividades, la cultural y 1a econémica, se ampli6é
la penetracién imperialista en estas zonas del Levante. No es
de extrafiar que muchos de los libaneses, sirios, egipcios u otros
drabes que viajaron a Occidente ya desde finales del sigloxvm
y principios delxix hayan quedado impresionados con la cul-
tura europea, el desarrollo de las artes, las ciencias, la milicia,
industria, etc., y hayan adquirido una enorme admiracién por
lo europeo. Entre los numerosos e¢jemplos se pueden mencio-
nar el del célebre pensador egipcio Rifa‘a Badawi Rafi‘ al-
Tahtawi (1801-1873), en el sigloxx’ o el caso del sirio Butrus
al-Bustani (1819-1883), quien consideraba su patria sobre la
totalidad de Siria, por lo que incluia al Libano y Palestina. Al-
Bustani, de origen maronita y convertido al protestantismo,
trabajé en Beirut en los consulados de Estados Unidos y Gran
Bretaiia. Su concepto de patria, y de amor a la patria de acuer-
do con sus planteamientos de Hubb al-Watan min al-Iman [el
amor a la patria es un articulo de fe], es sin duda de gran rele-
vancia, y constituye un reflejo de la época en la que él escribid6.
Por otro lado, Al-Bustani también planteé la necesidad de la

5 Véanse las siguientes obras: Rifa‘a Badawi Rafi* al-Tahtawi, Anwar Tawfiq al-
Jalil fi Akhbar Misr wa Tawthiq Bani Isma‘il, El Cairo, 1285 H., 1868-1869,passim.
Rifa‘a Badawi Rafi* al-Tahtawi,Manahij al-Albab al-Misriyya fi Mabahij al-Adab al-
‘Asriyya, El Cairo, 1912, passim. Rifa‘a Badawi Rafi‘ al-Tahtawi,Al-Murshid al-Amin
li al-Banat wa al-Banin, El Cairo, 1289 H., 1872-1873,passim. Rifa‘a Badawi Rafi‘ al-
Tahtawi, Takhlis al-Ibriz ila Talkhis Bariz, El Cairo, 1905,passim. Véase también:
Hourani,Arabic Thought, pp. 67-83. Panayiotis J. Vatikiotis, The History of Modern
Egypt. From Muhammad ‘Ali to Mubarak, Baltimore, 1991,passim, en especial pp. 92,
106, 109, 112-120 y 182. Roberto Marin Guzma4n, “Las politicas econémicas de
Muhammad ‘Ali y el inicio de la integraci6n de Egipto a la economf{a mundial (1805-
1848)”, enMisceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos (Universidad de Granada), vol.
XL-XLI, fasciculo 1, 1991-1992, pp. 173-204,passim, en especial p. 175. Para més
informacién véase también: Roberto Marin Guzmdn,La guerra civil en el Libano.
Andlisis del contexto politico-econémico del Medio Oriente, San José, 1985 (segunda
edicién 1986),passim, en especial pp. 121-130.
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libertad religiosa, de la igualdad y mutua comprensié6n y res-
peto entre las distintas religiones. ’

Desde mediados del sigloxvm los otomanos estaban cons-
cientes de la superioridad militar, técnica e industrial de Euro-
pa. Por esta razén, el sultdn SelimIII intent6 modernizar la
armada y el ejército otomano, siguiendo el modelo europeo.’
La presencia y éxito militar de Napole6n y sus conquistas de
Egipto (1798) y Siria (1799) mostraron al sultin otomano una
vez mds la superioridad militar de Occidente. Los europeos
ya no s6lo penetraban con los mercaderes que vendian sus
productos, con sus consules y con susprotegés, militarmente,
con poderosos ejércitos y armas modernas que triunfaban y
conquistaban tierras drabes al Imperio Otomano.

‘Abd Al-Rahman al-Jabarti, el dltimo de los grandes his-
toriadores drabes tradicionales, y testigo de esta invasion fran-
cesa a Egipto, describi6 todos estos acontecimientos con gran
detalle en su famosa obra ‘Aja’ib al-Athar fi al-Tarajim wa al-
Akhbar [Los maravillosos remanentes en biografia e historia).®
Al-Jabarti sefiala que cuando los mamelucos, que entonces
controlaban Egipto, se enteraron del desembarco francés en
Alejandria, ni pensaron en ello ni le dieron la menor impor-
tancia. Este historiador ha sefialado en su informe la excesiva
confianza que tenian los mamelucos en su sistema administra-
tivo y su fuerza militar: “confiaban en su gran fuerzay enla
suposicién de que atin cuando llegaran todos los franceses [a
Egipto], éstos no podrian resistir el enfrentamiento [con los

6 Para m4s detalles, véanse: Butrus al-Bustani, Khitab fi al-Hay’a al-Ijtima‘iyya,
Beirut, 1869, pp. 31 y ss.; Butrus al-Bustani,Khutba fi Adab al-‘Arab, Beirut, 1859, pp.
31y ss.; Hourani,Arabic Thought, pp. 101-102.

7 Para més informaci6n véanse: Bernard Lewis, The Emergence of Modern Turkey,
Oxford, 1968 passim, en especial pp. 38-39; Holt,Egypt, passim, en especial pp. 157y 167.

8 < Abd Al-Rahman al-Jabarti, ‘Aja’ ib al-Athar fi al-Tarajim wa al-Akhbar, El Cairo,
1882, 4 volimenes,passim. Véase también: Hourani,A History, pp. 265-267. Para
més detalles sobre el historiador al-Jabarti véase: David Ayalon, “The Historian al-
Jabarti”, en Bernard Lewis y Peter Holt,Historians of the Middle East, Londres, 1962,
Pp. 391-402. Marin Guzmén, “Las politicas™, pp. 174-176. Sobre la situacién econdémica
de Egipto en el sigloxvi véase: André Raymond, Artisans et comercants au Caire au
XviIf siécle, Damasco, 1974,passim, en especial vol. I, pp. 203-241 y 243-305. vol. II,
Pp. 417-449. Jamal al-Din Muhammad Sa‘id, /qtisadiyyat Misr, El Cairo, 1951, pp. 10-

17; Vatikiotis, History of Modern Egypt, passim, en especial pp. 40-41,44-45 y 91-92.
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mamelucos] y sucumbirian bajo los cascos de sus caballos”.’
La verdad fue otra y de inmediato se produjo la derrota, sem-
brando el panico entre los egipcios. Murad Bey, el mas impor-
tante opositor a Napole6n que dirigi6 un gran ejército contra
los invasores franceses, fue derrotado por Bonaparte y resulté
herido en la batalla.!® ,

En todo el Imperio Otomano se produjeron distintas
reacciones frente a la presencia europea y a la difusién, en
Egipto y Siria, de nuevas ideas que hasta entonces habian sido
ajenas a la sociedad musulmana del Medio Oriente: la secula-
rizacion, la separacion religién-Estado, el nacionalismo, la idea
de la patria (difundida a partir del concepto francés dela patrie),
la democracia, el fin de la tirania y la opresién y de muchas
otras ideas de la revolucién francesa. Asimismo hubo reaccio-
nes frente a précticas del liberalismo econémico como la pro-

_piedad privada de la tierra, la libertad de comercio, la apertura
de los mercados, la industrializacién, en fin, la imposicién del
capitalismo sobre los modos de produccién precapitalistas.!!

9 Al-Jabarti, ‘Aja’ib al-Athar, vol. IV, p. 285. Véase también: Hourani,A History,
p- 265. Marin Guzmén, “Las politicas”, pp. 179-181. Vatikiotis, History of Modern
Egypt, gassim, en especial pp. 26-27,30y 37-38.

10Para m4s informaci6n, véase la extraordinaria obra escrita por el equipo de
intelectuales y cientificos que Napoledn llevé consigo a Egipto: Description de I' Egypte
état moderne, Paris, 1809-1822,passim, en especial vol. I, parte I, pp. 688-691. Véanse
también: Robert Anderson e Ibrahim Fawzy,Egypt Revealed. Scenes from Napoleon’ s
Descriptionde | 'Egypte. El Cairo, 1987,passim, en especial pp. 143-144, 177 y ss.
Hourani,A History, passim, en especial pp. 265-267. Ahmad Ahmad al-Hitta,Ta’rikh
Misr al-Iqtisadi fi al-Qarn al-Tasi* ‘Ashar, E] Cairo, 1967, pp. 1-33 y también pp. 34-35.
Charles Issawi,The Economic History of the Middle East, Chicago, 1966, pp. 376-379.
Vatikiotis,History of Modern Egypt, passim, en especial p. 32, pp. 33-38. Marin Guzmén,
“Las politicas”, pp. 173-177. El mismo historiador al-Jabarti mostré una gran admira-
cién por el equipo de intelectuales y cientificos que Napole6n llevé a Egipto. A pesar
de que este historiador egipcio se oponia al nuevo sistema politico de Egipto en manos
de extranjeros, opin6 con objetividad respecto de los académicos que acompaiiaban a
Napole6n. Asf escribié: “Si algiin musulmén iba a ellos [a los intelectuales y cientificos
franceses] para ver lo que hacfan, los franceses no le impedian entrar en los lugares
mds preciados... y si los franceses descubrian en €l algiin apetito o deseo por el cono-
cimiento, ellos le demostraban entonces su amistad y respeto hacia él. Los franceses le
traerian luego toda suerte de cuadros, mapas, animales, p4jaros y plantas e historias
de los antepasados antiguos y de las naciones e historias de los profetas... Yo fui a
visitarlos con frecuencia y ellos me mostraron todo esto.” Para més detalles véase: Al-
Jabarti, ‘Aja’ib al-Athar, vol. IV, p. 348.

11 Para mé4s informacién véanse: Holt, Egypt, p. 155. Hourani,Arabic, passim,
en especial pp. 49-51; p. 194, donde explica la oposicién de los ‘ulama’ a Napoleén.
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Distintos lideres musulmanes de la época reaccionaron en
diferentes formas; lo mismo hicieron los lideres politicos. En
Egipto, uno de los casos mds representativos de esto —una vez
que Napole6n sali6 de dicho pais— fue el de Muhammad ‘Alj,
ciudadano otomano de origen albano que centraliz6 la admi-
nistracién egipcia y empez6 una serie de reformas, las cuales
pretendian responder directamente a Europa, modernizar Egip-
to y, eventualmente, enfrentarse con éxito a los ejércitos occi-
dentales y a la industria y las manufacturas europeas. Por esta
raz6n, cuando Muhammad ‘Ali —el fundador de la tltima di-
nastfa egipcia— tomé el poder en 1805, intent6 modernizar
Egipto y reformar la estructura econémica de dicho pais en
tres niveles basicos: la diversificaci6n de la agricultura, la mo-
dernizacién de la industria y la creacién de un ejército moder-
no siguiendo el modelo francés.!? Por motivos tanto internos
como externos, sus proyectos fracasaron y Egipto se integré
al mercado mundial como productor de algodén —materia
prima para la industria britdnica— y como importador de las
manufacturas europeas.

Asimismo, a lo largo de todo el sigloxix, Egipto qued6
abierto a las inversiones europeas en obras de infraestrucfura.
Esas inversiones se destinaron a la construccién de ferrocarri-
les y puertos y a la apertura del canal de Suez, 1a obra de ingenie-
rfa mds importante del sigloxix. Los planes de modernizacién
que practic6 Muhammad ‘Ali lo llevaron a la centralizacién
del poder, a la persecucién y exterminio de los mamelucos, a
la imposicién de monopolios estatales, al asentamiento de los

Fueron los lideres religiosos los que dirigieron la revuelta en El Cairo contra Bonaparte
en 1798 y quienes apoyaron abiertamente a Muhammad ‘Ali en 1805. Sin embargo,
Napole6n habfa intentado, desde su llegada, iniciar una simbiosis entre lo francés y
los ‘ulama’, 1o que desarroll6 en susdiwan, sobre todo en eldiwande El Cairo. Este
otorgaba un gran poder a los ‘ulama’, en una época en la que todavfa no existfan en
Egipto las municipalidades. Para mé4s informacién al respecto véase: Holt, Egypt, p.
161, Vatikiotis,History of Modern Egypt, pp. 34-38, pp. 40-45. Marin Guzmin, “Las
politicas”, pp. 179-181.

12Véanse las siguientes obras: Vatikiotis, History of Modern Egypt, passim, en
especial pp. 30-69; Zidane Zéraoui,El mundo drabe. imperialismo y nacionalismo, Méxi-
co, 1981, passim, en especial pp. 28 y ss.; Marin Guzmén, Guerra Civil, pp. 73-82;
Marin Guzmdn, “Las polfticas”,passim, en especial pp. 179-200; Hourani,A History,
passim, en especial pp. 273-275.
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beduinos y al predominio de 1a propiedad privada. Todas estas
medidas significaron los primeros pasos hacia la difusién del
sistema capitalista en Egipto y a la integracién de este pais al
mercado mundial. A finales del sigloxwx, la hegemonia euro-
peay los incontables empréstitos de Egipto, asi como la mala
administracién técnica, industrial y de los ingresos en las épo-
cas de decadencia del Imperio Otomano, provocaron que Egip-
to declarara su bancarrota en 1875. En forma similar, otras
dreas del Medio Oriente, incluyendo el Libano, también en-
frentaron serios problemas econémicos. Toda la regién de la
Gran Siria, al igual que Egipto, se integr6 al mercado mundial
como productora de materia prima e importadora de manu-
facturas europeas.

En el monte del Libano, la influencia externa, principal-
mente la europea, y la difusién de las nuevas ideas y las in-
fluencias otomana y egipcia, provocaron serios enfrentamientos
entre las comunidades maronita y drusa en el proceso de inser-
cién en el mercado mundial. Los maronitas, por su contacto
con los europeos, eran partidarios de la difusién de las nuevas
ideas y de las préicticas econémicas del capitalismo, mientras
que los drusos, més conservadores, seguian manteniendo un
sistema econémico semifeudal. Estas distintas estructuras eco-
némicas, alianzas internacionales, diferencias étnicas, cultura-
les y religiosas, reactivaron los tradicionales enfrentamientos
entre ambas comunidades. Pero, no obstante sus profundas
rivalidades, los maronitas y los drusos se enfrentaron a los ene-
migos comunes que intentaban dominar desde fuera el monte
del Libano, ya a finales del sigloxvm y durante el sigloxix. Las
luchas populares que se dieron entonces en el Libano se 1la-
man ‘ammiyya (del drabe ‘amma ‘gente comiin, base popular’;
es decir, movimientos populares o campesinos).'* Asi, por ejem-
plo, los maronitas y los drusos se unieron en contra de BashirlIl,
de la familia Shihabi, que intent6 unificar el Libano bajo su
autoridad. Los impuestos excesivos y la forma rigurosa de co-
brarlos provocaron una gran revuelta popular o ‘ammiyyaen
1820.14

13 Salibi, Ta’ rikh Lubnan al-Hadith,passim, en especial pp. 140y ss.; Holt,Egypt,
p- 234.
14Holt, Egypt, pp. 233-234.
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Asimismo, los drusos y los cristianos se unieron en contra
de Ibrahim Pashd —hijo de Muhammad *Ali de Egipto— cuan-
do invadi6 Siria y el Libano en 1831. En mayo de 1832, Ibrahim
Pash4 ocup6 toda Siria después de su triunfo militar sobre
Acre, y BashirIl se uni6 a €1, pues ambos creian en la necesidad
de gobiernos centralizados. Los maronitas y los drusos recha-
zaban a los gobiernos de esa naturaleza que atentaban contra
sus intereses al pretender controlar vastas zonas en las montafias
y limitar su autonomfa, por lo que se opusieron a BashirIl.
Ibrahim Pashé entonces prest6 su ayuda y armé a siete mil
maronitas para que lucharan a favor de su causa en el monte
del Libano y reprimieran la revuelta de los drusos en Hawran.
El lider militar de l1a ocupacién egipcia también les prometi6 a
los maronitas que podrian retener las armas indefinidamente.
Sin embargo, después de la batalla de Nezib, Pashd intenté desar-
marlos lo que provoc6 una enorme resistencia. Los maronitas
consideraron entonces que si se producia el triunfo de Ibrahim
Pash4, y éste imponia su autoridad en todo el monte del Libano,
probablemente se harfa obligatorio el servicio militar. Hasta en-
tonces los cristianos habian estado exentos de la actividad cas-
trense, y ante el temor de que se les obligara a formar parte del
ejército, se volcaron contra el invasor egipcio y se unieron a los
drusos. Una vez acabada la revuelta (segunda ‘ammiyya, en 1840)
y después de la derrota de BashirIl y de la salida de Ibrahim
Pashd de Siria (noviembre de 1840), los drusos manifestaron su
desconfianza hacia los maronitas, con lo cual la unién entre ambos
grupos se dio por concluida, y, después de 1840, se reactivaron
sus tradicionales enfrentamientos.

Simultdneamente a la existencia de estos problemas politi-
cos y sociales en el Libano y Siria, en el 4mbito internacional
se produjo una serie de acontecimientos que tuvieron un im-
pacto directo sobre esas tierras drabes. Los franceses presiona-
ban para que la comunidad internacional los reconociera como
los verdaderos defensores de los maronitas del Libano. Gran
Bretafia, con el afdn de no perder su influencia en el Medio
Oriente y limitar los intereses de Francia en la zona, empez6
a acercarse a los drusos y darles su apoyo. Para complicar ain
ma4s la situacién internacional, los austriacos también intentaron
declararse como los protectores de los catélicos del Medio Oriente,
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pero sus aspiraciones fracasaron.'* Los rusos, a raiz del Tratado
Kiichiik Kaynarja (1774), extendieron sus derechos para prote-
ger a los cristianos griegos ortodoxos del Imperio Otomano.!$

Simultineamente, durante el Gltimo afio de la presencia
militar egipcia en Siria y el Libano y al producirse la salida de
Ibrahim Pash4 de estas tierras —luego de su derrota frente a
los turcos y a los britdnicos—, los otomanos intentaron reuni-
ficar esa zona y lograr el control directo y el dominio total
sobre ella. El gobierno otomano también intent6 llevar a cabo
una serie de reformas de los sistemas imperantes, que se anun-
ciaron en 1839, poco después de 1a muerte del sultdin Mahmud
II. El documento decia textualmente:

Todo el mundo sabe que desde los primeros dias del Estado Otomano,
los elevados principios del Qur’an y las reglas de la Shari‘a siempre se
preservaron con toda perfeccién. Nuestro poderoso sultanato alcan-
26 los més altos grados de fuerza y poder y todos nuestros sibditos
obtuvieron tranquilidad y prosperidad. Sin embargo, en los dltimos
ciento cincuenta afios, debido a una sucesién de motivos dificiles y
diversos, la sagrada Shari‘a no se obedeci6 ni se siguieron sus benefi-
ciosas regulaciones. En consecuencia, su anterior fuerza y prosperi-
dad se han tornado en debilidad y pobreza. Es evidente que los pafses
que no estin gobernados por la Shari‘a no pueden sobrevivir... Llenos
de confianza en la ayuda de Dios y con la certeza de que nuestro Pro-
feta nos apoyaré4, juzgamos necesario e importante introducir una
nueva legislacién de ahora en adelante, con el prop6sito de lograr una
eficiente administraci6n del gobierno y de las provincias otomanas.!’

En todas las tierras drabes, los habitantes respondieron a
esas reformas de distintas maneras. En Egipto, por ejemplo,

_ 'SHolt, Egypt, p. 237. Para mAs informaci6n con relacion a la proteccién france-
sa de los cristianos del Libano véase: Jacques Couland,Israél et le Proche-Orient arabe,
Parfs, 1969, p. 47.

16Holt, Egypt, p. 238.

17 Para més informaci6n véase el texto completo en: J.C. Hurewitz, The Middle
East and North Africa in World Politics, New Haven, 1975, vol. I, pp. 269-271; tam-
bién véanse los atinados comentarios de estos documentos en: Hourani,A History,
p. 272. Para més informaci6n respecto de las reformas otomanas véanse: Marfn
Guzmén,Guerra Civil, passim, en especial pp. 52-64; Moshe Ma’oz,0ttoman reform
in Syria and Palestine, 1840-1861. The impact of the Tanzimat on politics and society,
Oxford, 1968,passim, en especial pp. 132 y ss.; Albert Hourani,The Emergence of the
Modern Middle East, Oxford, 1981,passim, en especial pp. 36-66.
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las reacciones y los enfrentamientos sociales no se dieron sino
hasta 1882, con la revuelta de ‘Urabi Pash4. En otras zonas,
sin embargo, como en el monte del Libano, las luchas sociales
fueron m4s frecuentes y se produjeron antes, sobre todo debi-
do a que en el Libano y en otras 4reas de Siria, el gobierno
otomano habia sido més débil y tenfa s6lo una endeble centra-
lizacién.

Paralelamente, durante estos meses de la derrota de Bashirll,
y su salida del Libano hacia el exilio el 10 de octubre de 1840 a
raiz de la derrota de Ibrahim Pash4, y en medio de los planes
de reforma del Imperio Otomano, los britdnicos ejercieron
presién para que se redujera el ejército egipcio, que habfa de-
mostrado ser eficiente y muy numeroso en Siria con la inva-
sién de Ibrahim Pash4. Gran Bretafia obtuvo entonces los com-
promisos del Treaty of London (Tratado de Londres) de 1840
y 1841 que, entre otras cosas, redujo al ejército egipcio. Aun-
que Muhammad ‘Ali perdi6 sus dominios en Siria, logré con-
servar su posicién de virrey de Egipto'® y que sus descendien-
tes tuvieran la sucesi6n hereditaria.!® El efecto que tuvieron
estas medidas para Egipto, y el Medio Oriente en general, in-
cluyendo el Libano, fue enorme.

Gran Bretafia también presion6 para que se nombrara a
BashirIll, un miembro de otra rama de la familia Shihabi. El
firman (documento o decreto de nombramiento) del sultdn
otomano —que seguia intentando obtener un mayor control
de esta regién— hacia énfasis en que BashirIll quedaria bajo la

18 vatikiotis, History of Modern Egypt, p. 68.

19E] ejército de Egipto lleg6 a tener hasta 100 000 soldados. La industria era
principalmente una industria militar que producia lo que el ejército necesitaba de
armamentos, equipo militar y uniformes para los soldados. Al reducirse ese ejército
de 100 000 a 18 000 soldados como resultado del Tratado de Londres de 1840y 1841,
se debilitaba al ejército pero también a la industria egipcia, pues se redujo
significativamente el consumo de sus productos. Para més detalles al respecto véanse:
J.C. Hurewitz, Diplomacy in the Near and Middle East, Nueva York, 1956, vol. I,
passimen especial pp. 1-6 y 15-38. Marfn Guzmdn, “Las politicas”, pp. 199-200. Marin
Guzmén,La Guerra Civil, pp. 75-77. Hourani,Emergence, pp. 63-64. Issawi,Economic,
pp- 38-40, para més detalles en relacién con la Convencién Anglo-Otomana que
favorecid las actividades comerciales de los brit4nicos en el Imperio Otomano. Véanse
también: Vatikiotis, History of Modern Egypt, pp. 66-69. Zéraoui,El mundo érabe, pp.
28y ss. Hitta,Ta’ rikh Misr al-Iqtisadi, pp. 215-217, para mayor informacién respecto
de las grandes transformaciones de 1a econom{a egipcia en el sigloxx.
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autoridad de Estambul. Los dirigentes de Gran Bretaiia, por
otra parte, pensaban que un principe débil como BashirIll
permitiria una mayor influencia y penetracién de los intere-
ses britdnicos en esa zona. El nuevo principe continud la poli-
ticade su predecesor Bashirll, e intent6 reducir atin més el poder
delos drusos, lo cual provoc6 nuevos enfrentamientos debido
a que era cristiano. En octubre de 1841, BashirIll reuni6 a los
drusos en Dayr al-Qamar para discutir todo lo relacionado
con los impuestos. Los drusos, quienes concurrieron armados
a la reunién, presionaron al nuevo principe maronita y practi-
camente lo sitiaron en esa ciudad. En enero de 1842, el sultdn
depuso a Bashir III, quien sali6 del Libano al exilio. Con él
termin6 completamente el poder politico de la familia Shihabi
en el Libano.?°

Al producirse los enfrentamientos entre ambas comuni-
dades, Dayr al-Qamar result6 saqueada y destruida. Por otro
lado, es importante destacar que los cristianos no constitufan
entonces una comunidad unificada, y que entre ellos habia
grandes separaciones y rivalidades ocasionadas por diversos
motivos: los griegos ortodoxos estaban del lado de los drusos
contra los maronitas; los maronitas también estaban dividi-
dos, pues su clero apoyaba al pueblo comin contra las fami-
lias poderosas e influyentes de este grupo confesional.

Con el prop6sito de obtener un mayor dominio del Liba-
no, después de la salida de BashirIll, el sultdn nombré como
gobernador de este territorio a ‘Umar Pash4, ciudadano
otomano de origen créata. Estos intentos de centralizacién
provocaron graves problemas a muchos grupos. De inmedia-
to se reactivaron los serios enfrentamientos intercomunales
en el Libano, que en realidad eran luchas de clases, sobre todo
-durante el periodo 1840-1860.2!

20Holt, Egypt, p. 238.

21 Para més detalles véase: Ma’oz, Ottoman Reform, passim, en especial pp. 26 y
ss., donde el autor explica en detalle las causas de los prejuicios y hostilidad de los
musulmanes contra los cristianos en Siria, el Lfbano y Palestina. Mucha de la hostili-
dad se debi6 también a la arrogancia y al desprecio que los cristianos mostraban contra
los musulmanes. Véase también: Roger Owen,The Middle East in the World Economy,
Londres, 1993, p. 153.
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Los problemas interconfesionales se agudizaron también
como consecuencia de las reformas delTanzimat, en la segun-
da mitad del sigloxx.?2 Estas reformas le abrieron a los cristia-
nos nuevas oportunidades econémicas, la posibilidad de ad-
quirir propiedades y, sobre todo, la igualdad ante la ley, que el
Tanzimat garantizaba a las minorias religiosas.

22 Con mucha frecuencia, en el estado popular de los pobladores musulmanes
del Imperio Otomano no se establecfa diferencia alguna entre las distintas sectas cris-
tianas y entre los cristianos y los judfos. Este asunto pasé del nivel popular a la legis-
laci6n otomana con la consecuente famosa estipulacién de queal-kufr kulluhu milla
wahidah, lo que estableci6 entonces la generalizacién de que todos losAhl al-Kitab
eran iguales, sin distinciones de credo o de sectas dentro de una misma religi6n. Para
mds detalles véase: Salibi,Ta’rikh Lubnan al-Hadith, pp. 115-142. Para un detallado
recuento de las divisiones sociales y econ6micas entre maronitas, druzos y musulma-
nes, con la consecuente enemistad, véase: Toufic Touma,Paysans et institutions féodales
chez les druses et les maronites du Liban duxvif siécle a 1914, Beirut, 1971, pp. 279-287.
Para més informacién al respecto véase: Abraham Marcus,The Middle East on the eve
of modernity.Aleppo in the eighteenth century, Nueva York, 1990, p. 40 y también
Pp. 345. Véase también: Robert M. Haddad, Syrian Christians in Muslim Society. An
Interpretation, Princeton, 1970,passim, especialmente pp. 68-70; Albert Hourani,
Minorities in the Arab World, Londres, 1947,passim, en especial pp. 63-71; Issawi,
“Historical Background”, pp. 18-20. Roberto Marfn Guzmaén, El Islam: ideologfa e
historia, San José, 1986,passim, especialmente pp. 84-85; Roberto Marfn Guzmén,
Introduccion a los estudios islédmicos, San José, 1983,passim. Para més informacién
sobre las causas de la emigracién de libaneses a otras dreas del mundo véase: Luz
Marfa Martfnez Montiel, “Lebanese immigration to Mexico”, enAsiatic Migrations
in Latin America (30th. International Congress of Human Sciences in Asia and Afri-
ca, 1976), México, 1981, pp. 147-161, en especial pp. 147-148; Luz Maria Martinez
Montiel, “The Lebanese community in Mexico: its meaning, importance and the
history of its communities”, en Albert Hourani y Nadim Shehadi, The Lebanese in the
world: A century of emigration, Londres, 1992, pp. 379-392. Para més informacién
véanse: Hourani,Emergence, passim;, Albert Hourani,Syria and Lebanon, Londres,
1954, passim. Las reformas delTanzimat del sigloxix en el Imperio Otomano
intentaron transformar toda la estructura interna del Imperio y se desarrollaron en
tres cuerpos de legislacién bisicos: el Hatt i-Sheriff, elHatt i-Hiimayuny la Constitucién
de 1876. Para més detalles al respecto véanse: Holt, Egypt, pp. 171 y ss.; Hourani,
Arabic, passim, en especial pp. 45-49, 83-84, 105-106; Hourani,A History, pp. 272y ss.
Hurewitz,Diplomacy, vol. I, pp. 113 y ss.; vol. I, p. 149, donde se incluyen los textos
de los documentos originales. Moshe Ma’oz,Ottoman Reform, passim, en especial pp.
132 y ss.; Issawi, “Historical Background”, p. 18. Véase también: Moshe Ma’oz,
“Communal conflicts in Ottoman Syria during the reform era”, en Benjamin Braude
y Bernard Lewis,Christians and Jews in the Ottoman Empire, Nueva York, 1982,
passimenespecial p. 95. Salibi,Ta’ rikh Lubnan al-Hadith, pp. 143 y ss. Véase también:
Touma, Paysans et institutions, pp. 279-280, donde este autor explica en detalle los
asuntos relacionados con la oposicién de los musulmanes a los cristianos que habfan
progresado econémicamente, sobre todo como resultado de las reformas otomanas
contenidas en elHatti-HimayundelTanzimat.
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Las autoridades otomanas intervinieron para controlar la
situacién y restablecer la paz en la zona. Quizis también te-
nian en mente lograr un mayor control del monte del Libano,
que seguia manteniéndose fuera de la autoridad otomana. El
gobierno de ‘Umar Pash4 intent6 limitar el poder de las gran-
des familias; sin embargo, debido a la presién interna —pues
los cristianos y los drusos volvieron a aliarse para enfrentar al
enemigo comiin, el créata ‘Umar Pashd— y debido también a
la presion internacional francesa y britdnica, el sultdn depuso
al nuevo gobernador que habia sido recientemente enviado al
Libano. Estambul acept6 entonces que se estableciera en el
Libano la forma administrativa de dosqaimagamates(del 4ra-
be ga’im magam ‘lugarteniente-gobernador’), uno para los cris-
tianos y otro para los drusos.

Las fronteras entre ambos distritos administrativos eran
inciertas, pues lo que se tornaba en limite entre ellas era tan
s6lo el camino Beirut-Damasco. Ademas, habia una gran difi-
cultad en cuanto al control y la direccién de los distritos mix-
tos, en los que habia asentamientos de drusos y cristianos. Este
problema se manifest6 sobre todo en la zona sur, en el monte
Shuf, entonces administrado por los drusos. Ahi se habian asen-
tado también muchos cristianos, cuando éstos se expandieron
en esa direccion, y su presencia habia provocado serios enfren-
tamientos entre las dos comunidades. A pesar de los grandes
esfuerzos otomanos, la nueva forma de administracién de dos
gaimaqgamatestambién fracasé, debido a la inexistencia de fron-
teras claramente establecidas. Por otra parte, en los distritos
mixtos losga’ im magamsno tenian una autoridad efectiva ni
sobre los seguidores de sus propias confesiones ni sobre las
otras comunidades. El poder real, atin por encima de losga’im

-magqgams, estaba entonces en manos del gobernador otomano
de la costa. Para entonces, el sultdn habia trasladado su centro
administrativo de Acre a Beirut. ‘

Los nuevos intentos otomanos por solucionar las tensio-
nes sociales e interconfesionales también fracasaron. Los
otomanos crearon el sistema de loswakil, quienes eran repre-
sentantes de sus comunidades y responsables ante elga’im
ma qamde su propia confesién. Elwakiltambién tenfa atribu-
ciones para recaudar los impuestos. Este nuevo fracaso hizo
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que se reactivaran otra vez los enfrentamientos intercomunales.
Con el propé6sito de poner fin a estas luchas, posteriormente
el sultdn otorgé elRéglement Shekib Efendi, creado por Shekib
Efendi, entonces ministro de Relaciones Exteriores. Este nue-
voRéglement establecia la creacién de concejos (majlis) con
representantes de todas las comunidades. Estosmajlis tenian
como propdsito limitar el poder de las familias tradicionales.
ElRéglementtuvo cierto éxito durante algunos afios, no obs-
tante las protestas campesinas en contra de las familias
maronitas influyentes en la regién de Kisrawan. En esta re-
gién principalmente cristiana no se habia logrado hasta en-
tonces reducir el poder de las familias tradicionales como su-
cedi6 en el monte Shuf, 1a zona drusa.

Como resultado de la penetracién econémica y cultural
europea y el inicio de la integracién del Libano al mercado
mundial, se produjo el rdpido desarrollo de 1a economia mo-
netaria, principalmente a partir de 1850. El interés y deseo de
ciertos grupos por la venta libre de la tierra, los nuevos con-
tactos de los empresarios libaneses con los comerciantes e
inversionistas europeos, el rdpido crecimiento del comercio,
produccién y exportacién de la seda, volvieron a reactivar las
serias luchas de clases que venian viviéndose en el monte del
Libano desde 1840. Losmugatajis, quienes eran los goberna-
dores semiauténomos de vastas regiones del Libano y perte-
necian principalmente al grupo confesional de los drusos, tu-
vieron que enfrentar fuerzas enemigas con diferentes intereses
econémicos y de clase, que se hallaban representadas, sobre
todo, por los grupos cristianos, que aspiraban poner fin al pre-
dominio politico y administrativo de los drusos.??

Debido a que los drusos controlaban politicamente vastas
regiones en el monte del Libano y otras 4reas al sur del actual
territorio del Libano, un grupo de habitantes de los distritos
cristianos de Zahle y Hasbaya pidi6 al gobierno otomano que
excluyera sus villas de la jurisdiccién de losshuyukh (singular,
shaykh) drusos. Como consecuencia de estas divisiones terri-
toriales se reanudaron las confrontaciones entre cristianos y

23Qwen, Middle East, p.153. Véase también: Holt, Egypt, passim, en especial
pp. 122-123y 236-242.
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drusos. También hubo enfrentamientos en el norte, en la zona
cristiana, por las tierras que posefa la familia de los Khawazin 24
Esta importante e influyente familia del Libano, que se habfa
arruinado y habia perdido su forma tradicional de ingreso,
consideré que la tinica forma de lograr mejorar su estatus era
exigiendo el pago de regalias y otras numerosas obligaciones.
Estos abusos de poder provocaron tensiones y graves protes-
tas sociales. A raiz de ello, en 1859 estall6 una nueva revuelta
campesina cristiana en Kisrawan contra los grupos aristocrati-
cos de los maronitas, en especial contra la familia Khawazin.
Esta revuelta campesina, dirigida por el herrero Taniyus
Shahin, expulsé6 a la familia Khawazin y los rebeldes ocupa-
ron sus propiedades. Fue esta la tercera ‘ammiyya. Shahin in-
clusive fundé6 una repiiblica en Kisrawan, que tuvo una corta
vida?

Otro grupo de cristianos también atac6 a los Khawazin,
con el propésito final de liberarse completamente del domi-
nio de las familias influyentes en el monte del Libano. Los
atacantes estaban hastiados de tener que depender de estos in-
termediarios para hacer cumplir los contratos que tenfan con
los campesinos. Por otra parte, los 4nimos entre las comuni-
dades cristiana y drusa se exacerbaron ain més por el hecho
de que los cristianos rechazaban la forma arbitraria en que los
drusos cobraban multas, y las numerosas obligaciones que le
imponian al comercio. Por otra parte, los cristianos deseaban
tener la entera libertad de comprar y vender tierras sin las
restricciones que imponian los drusos.

Otra fuente de tensién contra losmugatajis provenia del
hecho de que algunos comerciantes y banqueros le habian pres-
tado grandes cantidades de dinero a los gobernadores locales,
y luego los prestamistas se enfrentaban a enormes dificultades

24 Estos enfrentamientos se dieron principalmente en el camino de Beirut a Da-
masco. Véanse: Salibi,Ta’rikh Lubnan al-Hadith, passim, en especial pp. 115-142,y
Holt,Efypt, PP- 239-240.

25 Para m4s detalles al respecto véase: Holt, Egypt, p. 240. También para m4s
informaci6n sobre las tensiones sociales en el monte del Libano y los enfrentamientos
de clases y confesionales, véase: SalibiTa’ rikh Lubnan al-Hadith, passim, en especial
pp- 115-142,
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para que les cancelaran sus deudas.?¢ Por ello, muchos de los
que se oponian a losmugatajisestaban dispuestos a apoyar el
levantamiento popular hasta sus iltimas consecuencias, € in-
clusive les dieron armas a los campesinos y los ayudaron a
organizarse para defender sus aldeas en las montafias. Los gru-
pos que apoyaban esta revuelta social eran sobre todo los
maronitas, quienes abiertamente desafiaban a losmuqatajis.

Los drusos, al enterarse de que los maronitas se habian
armado, y que también habian armado a los campesinos su-
blevados contra la administracién de losmugatajis, decidieron
defender sus intereses, y lo que era una lucha entre clases so-
ciales asumi6 también el cariz de un enfrentamiento religioso.
Los drusos atacaron a las poblaciones cristianas del sur del
Libano y las masacraron, con lo que varios miles de personas
murieron.?” Asimismo, los drusos se aprovecharon de las di-
visiones internas de los cristianos, y con el propésito de restaurar
su supremacia en la zona, capturaron los pueblos cristianos de
Hasbaya, Rashayya, Dayr al-Qamar y Zahle, masacrando y
expulsando a los cristianos, que se vieron forzados a huir hacia
el norte o hacia Beirut, en busca de la proteccién de las pobla-
ciones maronitas.

Para la misma época se puede observar un incremento en
los enfrentamientos de clases en Siria y Palestina. Estas luchas
se derivaron de la oposicién entre los grupos que se habian
visto perjudicados econémicamente, tanto por el desarrollo
del comercio con Europa como por los intentos otomanos de
centralizacién. En 1860, en Damasco se produjeron también

26 para m4s informaci6n véanse: Owen, Middle East, p. 162, y Holt, Egypt,
Pp. 231-246.

27 para més detalles véanse las siguientes obras: A.D. al-‘Aqiqi,Lebanon in the
last years of feudalism, Beirut, 1969,passim. Y. Porath, “The peasant revolt of 1858-
1861 in Kisrawan”, enAfrican and Asian Studies, vol. 11, 1966, pp. 77-157. Salibi,
Ta’rikh Lubnan al-Hadith, passim, en especial pp. 115-142. Touma, Paysans et
institutions, passim, en especial pp. 246-271 y 279-287. D. Chevalier, “Aux origines
des troubles agraires libanais en 1858”, enAnnales, vol. XIV, nim. 1, 1959, pp. 37-63.
Owen,Middle East, p. 162. Holt, Egypt, pp. 231-246. J.P. Spagnolo,France and Ottoman
Lebanon. 1861-1914,Londres, 1977, p. 31. J.P. Spagnolo, “Mount Lebanon, France
and Daud Pasha: A study of some aspects of political habituation”, en/nternational
Journal of Middle East Studies, vol. 1l, 1971, pp. 148-158. Hourani,A History, passim,
en especial p. 277.
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levantamientos de los grupos urbanos siriomusulmanes con-
tra los cristianos, lo que redundé en la persecucién y extermi-
‘nio de muchos de éstos. Las élites urbanas sirias también reac-
cionaron contra la presencia europea, y le achacaban a los
europeos, y a los cristianos aliados a los occidentales, que eran
la causa de la ruptura del equilibrio existente entre las fuerzas
sociales en Damasco.28
Sin embargo, también se ha sefialado que la arrogancia 'y
el desprecio que los cristianos mostraban hacia los musulma-
nes fueron otros de los motivos que suscitaron la reaccién hostil
y violenta de estos dltimos. Los cristianos, debido a la prospe-
ridad econémica que habian adquirido con rapidez, a su cre-
ciente influencia en la sociedad y sus fructiferos contactos y
apoyos internacionales, sobre todo de las potencias europeas,
menospreciaban a los musulmanes. Esa violencia llevé poste-
riormente a grandes persecuciones y masacres, pues los mu-
sulmanes resentian seriamente que los cristianos se jactaran de
su situacién. El viajero Constantin Frangois Chasseboef de
Volney visit6 Jerusalén, Belén y otras dreas de Palestina y Siria
entre 1783 y 1785. Ya entonces observé la gran separacién
entre los cristianos y los musulmanes, asi como la perversidad
y la falsedad de algunos grupos cristianos que generaban la
animadversion de los musulmanes. He aqui lo que informa en
su obra:

Es sorprendente observar que, a consecuencia de las diferencias de reli-
gion, existe entre los cristianos y los mahometanos una pronunciada
diferencia de caricter, como si fueran dos naciones distintas que vivie-
ran bajo diferentes climas. Los cristianos griegos en general son perver-
sos y falsos, abyectos en la adversidad, insolentes en la prosperidad y
especialmente notables por su ligereza y su inconstancia.?®

28 Para m4s informacién véanse: Hourani,A History, pp. 277-278, en donde
explica con detalle la existencia de una forma de simbiosis entre las comunidades
druza y maronita cristiana. Esta simbiosis y entendimiento se rompi6 a partir de los
aiios de 1830 en adelante, por diversas razones. Entre esos motivos Hourani sefiala
los cambios en poblacién y poder local, el descontento de las poblaciones campesinas
contra sus sefiores, los intentos otomanos de introducir un control directo, asi como
la influencia de Francia y Gran Bretaiia. Véanse también: Owen,Middle East, p. 153;
Marin Guzmén,Guerra Civil, passim, en especial pp. 229-264.

29 Constantin Frangois Chasseboef de Volney, Travels through Syria and Egypt
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Los europeos reaccionaron ante los numerosos enfrenta-
mientos de clases, las persecuciones y las matanzas, pero tam-
bién lo hicieron para proteger los grandes intereses franceses

-y britdnicos en el 4rea. Asimismo, su intervencién se derivé

del temor a que los drusos pudieran atacar de nuevo las pobla-
ciones cristianas, ya fuera en el monte del Libano o en otras
partes de la Gran Siria, o a que los musulmanes atacaran a los
cristianos en Damasco o en otras ciudades de Siria. Por su
parte, los otomanos también tenfan grandes intereses y desea-
ban controlar toda esta zona. Los otomanos y los europeos
intervinieron para acabar con estos dificiles acontecimientos
de finales de la década de 1850 y del afio 1860. A partir de ese
momento, los franceses enviaron sus ejércitos con el pretexto
de proteger a los cristianos que eran masacrados en el Libano.
No hay duda de que Francia también queria defender en ese
pais sus grandes intereses e inversiones en la industria de la
seda, en los préstamos y el comercio. Para lograr los objetivos
econémicos, los franceses tenfan también a sus poblaciones
protegidas: los cristianos del Libano.*? Estos intereses econ6-
micos se revelaron con claridad tan pronto como terminé el
enfrentamiento. Los franceses reconstruyeron las fabricas de
seda que habian sido destruidas por la contienda en el Libano.
Contribuyé a ello también la adjudicacién de 250 000 libras
esterlinas, de instituciones de caridad, con el propésito de re-
construir las fabricas y adquirir nuevo equipo.*!

in the years 1783, 1784, 1785, Londres, 1787, p. 89. Para mds detalles sobre este viajero
y sus descripciones véase también: Nancie L. Gonzdlez,Dollar, Dove and Eagle. One
Hundred Years of Palestinian Migration to Honduras, Ann Arbor, 1992, pp. 86-89.
Para més informaci6n respecto de las distintas sectas cristianas en la Gran Siria véase:
Hourani,A History, p. 242. Véase también: Peter Mansfield, The Middle East. A political
and economic survey, Londres, 1973,passim, en especial p. 399.

30 Fue también por préstamos y por la defensa de los intereses de sus ciudadanos
que Francia intervino militarmente en otros paises en el sigloxix. Entre los casos més
conocidos se puede mencionar el de México, con la tristemente célebre actuacién de
Maximiliano y Carlota.

31para m4s informacién véanse: Salibi, Ta’ rikh Lubnan al-Hadith, passim.D.
Chevalier,La société du Mont Liban a I’ époque de la revolution industrielle en Europe,
Paris, 1971,passim. G. Ducousso,L’ industrie de la soie en Syrie et au Liban, Beirut,
Paris, 1913, p. 180. Owen,Middle East, p. 165.
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Después de la intervencién francesa en el Libano, se esta-
bleci6 una comisién internacional para discutir el futuro del
monte del Libano. Esta comisién cont6 con representantes de
las potencias europeas, incluyendo Inglaterra y Francia. El
resultado de esta intervencién extranjera fue un documento
promulgado en junio de 1861, elRéglement et Protocole relatifs
a la reorganisation du Mont-Liban que, con las enmiendas de
1864, sent6 las bases de un nuevo orden politico y econémico
que reemplaz6 al gobierno de losmugatajis. Esta nueva forma
administrativa, que actuaba hasta cierto punto independiente-
mente del control otomano, tuvo hondas repercusiones en la
politica, la sociedad y la economia del monte del Libano.?2

De acuerdo con lo establecido por elRéglement, los privi-
legios “feudales” se abolieron completamente. Para la admi-
nistracién del mutasarrifato (Mutasarrifiyya) del monte del
Libano, se transfirié el poder a un gobernador cristiano catéli-
co, ciudadano otomano, pero no del Libano.?? Este nuevo go-
bernador (mutasarrif) seria exclusivamente para el monte del
Libano, no para los valles ni para las costas. Beirut quedaba,
pues, fuera de ese gobierno semindependiente de la autoridad
del sultdn otomano. Elmutasarriftendria a su cargo la recolec-
cién de los impuestos, pero de una manera totalmente distin-
ta de la forma tradicional otomana deliltizam, sistema que con
el advenimiento de laMutasarrifiyya qued6 totalmente aboli-
do.3*El periodo del mutasarrifato significé, en dltima instan-
cia, el finde losmuqgatajisen el monte del Libano, y abri6 esta
zona del pais al comercio extranjero y los beneficios privados.

Como resultado de estos problemas y de la intervencién
extranjera, los cristianos lograron también sus objetivos eco-

32Qwen, Middle East, p. 163; Spagnolo, “Mount Lebanon”, pp. 149-158; Salibi,
Ta'rikh Lubnan al-Hadith, passim, Touma,Paysans et institutions, passim; Chevalier,
La société du Mont Liban, passim, en especial pp. 201y ss.; Ducousso,L’ industrie de la
soie,passim; Hourani,A History, pp. 277 y ss.

33 para més detalles véanse: Salibi, Ta’ rikh Lubnan al-Hadith, pp. 143-158. Al
respecto asi escribié:wa kana ‘ala hadha al-mutasarrif an yakuna ‘uthmaniyyan min
ghayr al-lubnaniyyin. Mu‘ti,Ta’ rikh Lubnan, passim, en especial pp. 19y ss.

34 Para m4s informaci6n sobre el sistema econémico deliltizam véanse: Norman
Itzkowitz,Ottoman Empire and Islamic Tradition, Chicago, 1972,passim, en especial
pp. 14-15, 17-18, 20-21, 89-90, 92-93, y 96. Marin Guzmén,Guerra Civil, pp. 50-60.
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némicos. Por otro lado, los banqueros y comerciantes euro-
peos localizados en Beirut también obtuvieron algunas venta-
jas araiz de los nuevos arreglos administrativos. Desde hacia
mucho tiempo, estos prestamistas abogaban porque el Tribu-
nal Comercial establecido en Beirut tuviera también jurisdic-
cién sobre el monte del Libano. Debido a la situacién existen-
te hasta ese momento, aquellos que debfan dinero a los
banqueros y comerciantes radicados en Beirut, simplemente
podian huir al monte del Libano y no pagar sus deudas. Los
acreedores no tenian jurisdiccién sobre la zona y no podian
obligar a los deudores a cumplir sus compromisos. Tampoco
era posible que los acreedores lograran convencer a los
mugqatajislocales para que apresaran u obligaran a los moro-
sos a pagar sus deudas. Para ello habia una serie de razones,
entre otras, el hecho de que los mismosmugatajis eran tam-
bién deudores.3

En términos generales, durante el sigloxix el puerto de
Beirut progres6 econémicamente y crecié en poblacién; sin
embargo, algunas actividades comerciales y financieras se vie-
ron afectadas por todos los problemas politicos, sociales y
confesionales que, como ya explicamos, se produjeron en el
monte del Libano, asf como por las crisis financieras europeas,
que ya venian desde 1857. Los bancos britdnicos y franceses
quedaron muy restringidos en sus operaciones y dependian
de los precios internacionales de las exportaciones; debido a
estas repetidas crisis econémicas, muchos de los bancos
europeos en Beirut tuvieron serias dificultades financieras y
algunos inclusive llegaron a l1a bancarrota. A raiz de estos
problemas, los prestamistas y comerciantes europeos
establecidos en Beirut buscaban ansiosamente enjuiciar en las
cortes a sus deudores morosos.

Cuando se estableci6 elRéglement, qued6 claramente es-
pecificado que cualquier caso comercial o civil que involucrara
a un ciudadano del monte del Libano seria tratado en el Tri-
bunal Comercial de Beirut, aun cuando el poblado no estuviera

350wen, Middle East, p. 163; Salibi,Ta’ rikh Lubnan al-Hadith, passim, en espe-
cial pp. 115-142.
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bajo la jurisdiccién de laMutasarrifiyya. De esta manera, y a
partir de entonces, el puerto de Beirut se convirtié en la capi-
tal del monte del Libano. Adema4s, para complementar toda
esta situacion, elRéglement abolié las atribuciones juridicas
de losmugqatajis3® En estos acuerdos se puede notar claramente
la prioridad que se daba a los banqueros y comerciantes ex-
tranjeros al otorgarles las posibilidades del uso de la ley y los
tribunales para obligar a los morosos a pagar sus deudas. Con
ello los prestamistas podian recuperar parte de su dinero y sus
inversiones, tan importantes para las potencias imperialistas
enel drea.

ElRéglement fue sin duda un documento importante. La
estructura de laMutasarrifiyya fue un instrumento eficaz para
una expansién m4s acelerada del sistema capitalista en el mon-
te del Libano, lo que se reflej6 en el dominio politico, en la
estructura administrativa y en la forma de recaudar los im-
puestos, con un mayor desarrollo de la economia monetaria.
Para culminar con este proceso, elRéglement estableci6 también
oficinas dedicadas a los registros de tierras y a regular su venta.
Esto contribuy6 eventualmente a que comerciantes ricos o
campesinos pudieran comprar propiedades que antes pertene-
cfan alosmugqatajis, y aceleraron de esta forma el proceso de
privatizacién de la tierra. A todo esto es necesario agregar que
alosmugqatajis, despojados de muchos de sus privilegios, en
especial de los relacionados con las funciones administrativas
y juridicas, se les oblig6 también a vender tierras de su propie-
dad. Sin embargo, y a pesar de las grandes presiones internas e
internacionales, losmuqatajislograron conservar algunas par-
celas grandes y mantener el sistema precapitalista de produc-
cién en el que se permitia a los campesinos explotar ciertas
parcelas por lazos de clientela. Estos campesinos estaban liga-
dos alosmugqgatajis por vinculos comunales o por lealtad fami-
liar.*” El proceso general de integracién al mercado mundial

36 Para més informaci6n, véase el texto completo del Réglement en: Hurewitz,
Diplomacy, vol. 1, pp. 165-168. Véanse también: Owen, Middle East, p. 163; Salibi,
Ta'rikh Lubnan al-Hadith, passim, en especial pp. 110 y ss.; Touma, Paysans et
institutions, passim, en especial pp. 279y ss.

370wen, Middle East, p. 164. La distribuci6n desigual de la tierra y la concentra-
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que vivia entonces el Libano significé también un mayor pre-
dominio y expansién del sistema capitalista.

La economia del Libano en el sigloxix:
el proceso de integracién al mercado mundial
y la emigracién libanesa

Ya desde principios de la década de 1850, y en especial hasta
1880, 1a principal actividad econémica del Libano fue 1a pro-
duccién y exportacién de seda.>® Esta actividad tuvo enormes
repercusiones sobre la poblacién y 1a economia de dicho pais
y sobre toda la regién de la Gran Siria. Los principales impac-
tos se produjeron en la agricultura, la industria y el comercio.
A todo este proceso es necesario agregar que fue precisamente
durante el periodo de 1850-1880, cuando se estrecharon aiin

cién de la propiedad en pocas manos, a partir de las dltimas décadas del sigloxix,
gener6 serios focos de tensién social. Este asunto econémico, ademés de muchos
otros, asf como motivos sociales, confesionales y politicos, fueron las causas principales
de la guerra civil en el Lbano que estall6 en 1975. Al respecto véanse: Marguerite
Johnson, “Arabs who look to the West”,Time, 5 de mayo de 1984, pp. 9-10; Santiago
Quintana Pali,La resistencia palestina, México, 1980,passim, en especial pp. 156 y ss.;
Michael Kamel, “Lebanon explodes”,Merip Report, nim. 44, febrero de 1976, p. 19.
Véanse también algunos de los periédicos del Medio Oriente para una descripcién de
las causas de la guerra. Entre ellos se recomiendan los siguientes:Shu’ un Filastiniyya,
julio de 1975.Shu’ un Filastiniyya, octubre de 1975; Al-Safir, 9-10 de agosto de 1975.
Wafa, 16 de noviembre de 1975;Al/-Nahar, 24 de diciembre de 1975;Al-Hawadith, 19
de diciembre de 1975;A!-Anwar, 28 de diciembre de 1975;Al-Nahar, 24 de mayo de
1976:Al-Balagh, 5 al 11 de enero de 1976; Filastin al-Tawra, 15 de febrero de 1976;Al-
Nahar, 26 de mayo de 1976; Wafa, 23 de mayo de 1976; Wafa, 29 de mayo de 1976,
Wafa, 2 de junio de 1976;Al-Nahar, 17 de junio de 1976. Para un balance general de
los efectos de esta guerra civil en el Libano véanse otros periédicos posteriores: Al-
Sharq al-Awsat, varios afios, en especial de 1982 a 1990;Arab Times, 24 de septiembre
de 1981; Kuwait Times, 5 de septiembre de 1980.Kuwait Times, 30 de agosto de 1981.
Para més detalles e informacién general véase: Marin Guzmén,Guerra Civil, passim,
en especial pp. 229-264; Roberto Marin Guzmén, “Andlisis polftico-econémico de la
guerra civil en el Libano”, enSemanario Universidad (del 7 al 13 de septiembre y del
14 al 20 de septiembre de 1984), nims. 646 y 647. Véase también: Roberto Marfn
Guzmén, “GuerraCivil en Libano: conflicto politico-econémico”, enAportes, nim. 19,
mayo-junio de 1984,pp. 52-56.

38 Para m4s informacion véase: Hourani, A History, pp. 292 y ss.; Owen,Middle
East, passim, en especial pp. 153-167; Chevalier,La société du Mont Liban, passim, en
especial pp. 226-230; Ducousso,L’ industrie de la soie, passim, en especial pp. 100-101,
y110-111.
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mis los vinculos de la Gran Siria con Europa en general, y del
Libano con Francia en particular.

A pesar de la escasa existencia de fuentes y registros, es
posible sefialar que desde 1850 hasta 1856, el valor de 1a seda
exportada por el puerto de Beirut aument6 en més de 400%,
mientras que en los afios anteriores se habia mantenido més o
menos estable, tal como lo aseguré entonces el c6nsul francés
en Beirut.*® Una de las principales razones de este astron6mi-
co crecimiento fue la caida de la oferta francesa, debido a las
enfermedades del gusano de la seda que entonces azotaron a
Francia. Los productores de Lyon tuvieron que buscar otras
fuentes de suministro alternativo, y las encontraron en el Li-
bano. Paralelamente al aumento en la produccién en el Liba-
no, subieron también los precios internacionales deloke (1.28
gramos) de seda, que aument6 de 12 piastras en 1848 a 45 pias-
tras en 1857. El cuadro 1 resume el proceso de incremento del
precio de la seda desde 1850 hasta 1859.

Cuabpro 1
Valor de las exportaciones de seda por el puerto de Beirut
y el precio de los capullos libaneses

Valor de las exportaciones Precio de unokede capullos
Aifio (francos) (piastras)
1850 2406250 15
1851 —_ 18
1852 2253120 20-24
1853 4586150 —_
1854 7963710 18-22
1855 7929617 20-22
1856 10131825 35
1857 9791157 45
1858 — 225
1859 —_ 35

Fuente:Registros consulares franceses, citado por D. Chevalier,Lq société du Mont
Liban a I époque de la revolution industrielle en Europe, Parfs, 1971, pp. 226-230.

39 Citado por Chevalier, La société du Mont Liban, p. 226.
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Los grandes incrementos en el precio de la seda tuvieron
también un enorme impacto sobre las poblaciones campesi-
nas del monte del Libano. Sin duda, los altos precios sirvieron
como estimulo para que los campesinos se concentraran con
ma4s frecuencia en la actividad de produccién de seda, la cual
aument6 considerablemente. Desde entonces el Libano pudo
hacer frente a la demanda internacional al adoptar técnicas
mds novedosas y con la difusién de las fabricas modernas para
producir el hilo de m4s alta calidad.*®

Simultdneamente a estos incrementos en la produccién de
la seda y la exportacién desde el Libano, otras dreas de la Gran
Siria, en especial el interior de Siria, también aumentaron su
produccién y sus exportaciones.*! Sin embargo, las cantidades
de producci6n del Libano eran muy superiores a las de Siria,
al punto que, de acuerdo con las fuentes francesas, el monte del
Libano generaba cuatro quintas partes de la produccién total
de la Gran Siria. Estos datos, procedentes de las fuentes fran-
cesas, son significativos,'aunque no sean ficilmente
comprobables. No hay duda de que estas cifras son sintomaéticas
de la creciente concentracién de la produccién de seda en el
monte del Libano.*?

Desde principios de 1a década de 1850, la seda fue tan im-
portante en el monte del Libano y generaba tantas ganancias e

40Como parte de la investigacién de los cambios y los impactos econémicos y
sociales que tuvieron estas transformaciones de la economifa libanesa, a rafz de la
mayor concentracién en la produccién de la seda, es preciso analizar las 4reas destinadas
ala produccién de los distintos productos para la industria de la seda. Sin embargo, a
este nivel de la informaci6n, no es posible determinar si los campesinos en el monte
del Libano ampliaron las 4dreas de producci6n de la morera para el gusano de seda en
la década de 1850 a 1859. Los datos existentes al respecto corresponden a las décadas
subsiguientes. Por otra parte, es necesario sefialar que el apego a las formas tradicio-
nales de produccién de la seda en el monte del Libano y la falta de controles de
calidad, limitaron su competitividad en el mercado internacional hacia finales del
sigloxix y principios del sigloxx.

41 Véanse: Owen,Middle East, p. 156; Ducousso,L’ industrie de la soie, passim,
en especial pp. 100-101, pp. 110-111. Véase también: D. Chevalier, “Lyon et Syrie en
1919. Les bases d’une intervention”, enRevue Historique, nim. CCXIV, 1960,passim,
en especial p. 286.

42Véase: Owen, Middle East, pp. 156-157. Véanse también: Chevalier,La société
du Mont Liban, passim, en especial pp. 201 y ss. Salibi,Ta’ rikh Lubnan al-Hadith,
passim. Touma,Paysans et institutions féodales, passim, en especial pp. 279y ss.
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intereses, que cuando en 1859 el sultdn otomano intento re-
imponer un impuesto de 12% sobre las telas de seda produci-
das dentro del imperio, los tejedores del Libano protestaron
enérgicamente y se opusieron con decisién y entereza.*’ Para
la region general de la Gran Siria era fundamental poder com-
petir con las telas importadas, por ello era imprescindible man-
tener precios que fueran realmente competitivos, lo que expli-
ca la oposicién de los productores locales en el monte del
Libano. La competencia de textiles importados dificultaba la
situacién econémica de los productores locales, sobre todo
por la existencia de capitulaciones entre los europeos y el
Imperio Otomano. Estas capitulaciones con frecuencia
significaban que los productos manufacturados europeos, en
especial los textiles, pagaban menos impuestos que las telas
producidas artesanalmente en el Imperio Otomano.**La com-
petencia de los textiles britdnicos queda reflejada en el cuadro
2, que muestra las cantidades importadas por Siria-Palestina
durante el periodo 1852-1872 en miles de libras esterlinas.

43 Véanse: Chevalier,La société du Mont Liban, pp. 201-202; Owen,Middle East,
p. 160.

44V¢anse los siguientes estudios detallados respecto de la integraci6n al mer-
cado mundial: Zéraoui,E! mundo drabe, passim, en especial pp. 28 y ss. Owen,
Middle East, passim. Issawi,Economic, passim, en especial pp. 38-40, para un estudio
detallado de los documentos concernientes a estos asuntos y los textos de la
Convenci6én Anglo Otomana de 1838, tomado deGreat Britain Parliamentary Papers,
1839, L-291-295. Marin Guzmén, Guerra Civil, pp. 41-71. Marin Guzmaén, “Las
politicas”, pp. 198-200. Hourani, Emergence, pp. 63-64. Santiago Quintana, “La
economfa polftica de Siria”, enEstudios de Asia 'y Africa, vol. XV, ném. 4, 1980, pp.
689-770. Para informaci6n més general véase también: Samir Amin,Le développement
inégal: essai sur les formations sociales du capitalisme périférique, Paris, 1973,passim,
en especial pp. 30-31. Es oportuno recordar las opiniones de este autor con relacién
al gran impacto que tuvo sobre los paises 4rabes el proceso de integracién al mercado
mundial. Samir Amin asegura que (p. 30) el excedente de que vivian las ciudades
importantes no provenia, por lo general, de las zonas rurales, sino de los beneficios
obtenidos del comercio exterior. Adem4s afirma que las ciudades gozaban de las
ganancias provenientes de los excedentes que las clases dirigentes extrafan del
campesinado. Tarnbién véase: Samir Amin,La nation arabe: nationalisme et lutte de
classes, Paris, 1976,passim, en especial pp. 53 y ss.
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Cuabro 2
Exportaciones britanicas de manufacturas
de algod6n a Siria-Palestina, 1852-1872
(en miles de libras esterlinas)

Total exportaciones
Afo Telas de algodén Hilo de algodén de algodén
1852-1854 318 50 395
1857-1859 721
1860-1864 751 57 903
1865-1869 1079 79 1291
1870-1872 982 112 1208

Fuente: British Foreign Trade, citado por Roger Owen,The Middle East in the
World Economy. 1800-1914,Londres, 1993, p. 160.

El aumento de la produccién de seda en el Libano tam-
bién fue posible debido a que durante las décadas de 1860 a
1880 se fundaron muchas fdbricas mas modernas para su hila-
do, siguiendo las técnicas europeas. Estas fabricas podian, ob-
viamente, producir mayores cantidades para hacer frente a la
demanda. La difusién de nuevas fdbricas con técnicas més
modernas no fue nunca constante ni significé el desplazamiento
total de la manufactura artesanal de la seda en el Libano. Este
pais tampoco logré una modernizacién completa de la indus-
tria, por ello no pudo competir posteriormente con otros paf-
ses més adelantados en la produccién industrial de la seda, como
se explicard més adelante.

La mayoria de las fbricas estaba en manos extranjeras, en
especial francesas. Estas empleaban entre 800 y 900 trabajado-
res que producian aproximadamente 35 000 kg al afio.*5 Al
lado de estas fabricas hubo otras fundadas por empresarios
locales, lo que muestra la creciente concentracién del monte

45 Para més detalles véase: Chevalier,La société du Mont Liban, p. 219; Ducousso,
L’industrie de la soie, p. 125; Owen,Middle East, p. 157.
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del Libano en esta actividad entonces tan rentable. Simult4-
neamente, como resultado del aumento de los precios de la
seda, nuevas fébricas de propiedad extranjera se difundieron
por diversas 4reas del monte del Libano; sin embargo, se pue-
de observar que el niimero de fabricas de los extranjeros se
mantuvo més o0 menos constante en unas diez mientras que
las fundadas por empresarios locales aumentaron en gran escala.
Asfi se involucraron las familias lideres de los Sursuq y de los
Tuwayni, quienes aumentaron sus fabricas de 33 en 1862 a 47
en 1867.4¢Para la década siguiente, los europeos vendieron
varias de sus fabricas a empresarios locales. Por la misma época,
sirios y libaneses fundaron otras méis, aumentando el nimero
a 100 para 1880.

Después de los acontecimientos politicos de 1a década de
1850, la imposicién internacional del Réglement y del desa-
rrollode la Mutasarrifiyya, el Libano experiment6 otra década
de gran prosperidad econémica como resultado de un cons-
tante aumento mundial en los precios de la seda. Por otra
parte, también contribuyé a este crecimiento econémico del
Libano la crisis internacional del algodén que disminuyé con-
siderablemente su produccién a raiz de la guerra civil en Esta-
dos Unidos. La caida de la produccién de esta materia prima
textilera en el mercado mundial abri6 nuevas oportunidades
alternativas para la industria de la seda en el Libano.

El progreso econémico del Libano fue observado en el
4dmbito mundial,-hasta el punto de que el mismo cénsul britd-
nico acreditado en Beirut lo report6 en sus informes.*’ La pros-
peridad econémica del Libano permitié que muchos comer-
ciantes y campesinos pudieran comprar tierras, lo que redundé
en un mayor incremento en la produccién y manufactura de
la seda. El dinero proveniente del exterior también influyé en
este proceso. Asi, por ejemplo, un préstamo del gobierno fran-

460wen, Middle East, p. 157. Ducousso,L’industrie de la soie, pp. 125-127.

41Commercial Report(UK), Beirut, 1861,Parliamentary Papers, 1863,LXX, 448,
citado por Owen, Middle East, p. 165. El cénsul britdnico textualmente reporté el
progreso econémico del Libano con las siguientes palabras: “surprising progress in
wealth, population and general prosperity.”
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cés se destiné a la reconstruccion de 42 fibricas que emplea-
ban 400 trabajadores. Paralelamente, el monte del Libano pudo
también estimular otras artesanias e industrias diversas como
las del jabén, los zapatos y las de articulos de cuero.*®

Debido al crecimiento econémico del Libano y con el pro-
pésito de mantener sus contactos con el interior, los franceses
construyeron la primera compaiifa privada de diligencias en-
tre Beirut y Damasco. Esta compaiiia permitia la comunica-
cién de un gran nimero de pueblos libaneses que se encontra-
ban en la ruta, y se ampliaron las relaciones de la costa con el
interior del Libano. Beirut, por ejemplo, prosper6 rapidamente
y crecié en poblacién: de 40 000 habitantes en 1857 a 65 000
en 1875y a 80 000 en 1880.4°

Los banqueros y comerciantes radicados en Beirut presta-
ron dinero a los lideres locales del monte del Libano y a los
empresarios nacionales. Esos dineros, sobre todo durante la
época del mutasarrifato, favorecieron una mayor expansién
del capital en la zona. La inyeccién de circulante también sir-
vif para otras transacciones econémicas como la compra y
venta de manufacturas extranjeras, con lo que se estimulaba
ampliamente el uso de 1a moneda y el comercio. Esto llev6 a
que Beirut se convirtiera en un gran centro comercial de enor-
mes actividades de importacién y exportacién en el periodo
1850-1878, como se demuestra por las cifras contenidas en el
cuadro 3.

48 Para m4s informaci6n véanse: P. Saba, “The creation of the Lebanese economy:
Economic growth in the nineteenth and early twentieth centuries”, en Roger Owen,
Essays on the crisis in Lebanon, Londres, 1976,passim, en especial p. 15. Ducousso,
L’industrie de la soie, p. 180. Owen,Middle East, p. 165.

49 Para m4s informacién véase: Owen, Middle East, p- 166.
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Cuabro 3
Estimaciones sobre el valor del comercio maritimo
de Beirut, 1850-1878

(millones de francos)

Ao Seda Exportaciones Importaciones
1850-1854 458 2046 27.28
1855-1858 9.27 39.87 36.83
1859 425 36.25 —
1862 313 46.5 —
1871-1873 11.04 15.67 29.35
1876 — 27.23 —_
1878 32.0 _ _

Fuente: Roger Owen,The Middle East in the World Economy. 1800-1914, Lon-
dres, 1993, p. 161.

Desde el punto de vista econémico, las grandes ganancias
procedentes de la exportacién de la seda influyeron directa-
mente sobre Beirut. Hasta entonces, ese puerto no habia sido
més que un simple punto intermedio de los bienes europeos
que pasaban al interior del pais, hacia los valles y las zonas
montafiosas. Pero esa ciudad se convirtié rdpidamente en un
importante centro financiero, y los banqueros y comerciantes
pudieron dirigir sus inversiones e intereses hacia el monte del
Libano, donde se producia la seda, tan rentable para los exporta-
dores.’? Algunos productores también establecieron fabricas
para el hilado de la seda, empleando tanto formas de tipo arte-
sanal, como modernas fibricas europeas con las técnicas mas
novedosas. Todo este proceso de integracién del Libano a la
economia mundial tuvo hondas repercusiones sobre las pobla-
ciones campesinas, que debieron enfrentar los cambios en la

50 Al respecto véanse: Owen, Middle East, p. 154; Salibi,Ta’ rikh Lubnan al-Hadith,
passint, Touma,Paysans et instituitions, passim, en especial pp. 246 y ss.; Chevalier,La
société du Mont Liban, passim, en especial pp. 196 y 226; Holt,Egypt, pp. 242 y ss.
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demanda y las fluctuaciones de los precios del mercado mun-
dial, asi como el pago de los altos intereses derivados de los
préstamos de banqueros y comerciantes.

A pesar de que las fabricas tradicionales tenian menor ca-
pacidad productiva que las europeas, su elevado nimero con-
tribuy6 a aumentar la produccién de la seda en el monte del
Libano. En general, los productores locales tenian técnicas més
elementales que las de los extranjeros, pero su ventaja sobre
ellos era que tenian garantizados, por medio de distintos me-
canismos, el suministro de los capullos del gusano de seda y la
mano de obra. Mediante presiones de indole familiar, tribal o
religiosa, los productores locales podian lograr que las muje-
res que conocian el oficio regresaran a trabajar a las fabricas en
la siguiente temporada de produccién, que usualmente era un
afio m4s tarde. A veces los empresarios locales le pedian a los
clérigos maronitas que les ayudaran a conseguir mujeres hilan-
deras para sus fébricas, incluyendo algunas jévenes huérfanas.
Todo esto le era ajeno a los extranjeros, quienes no contaban
con esos medios de influencia sobre la poblacién local.

A pesar de estos mecanismos, y no obstante el aumento
de la compra de las fébricas de seda por parte de empresarios
nacionales, indudablemente la industria en el Libano, asi como
en el resto de la Gran Siria, estuvo siempre sujeta al capital
francés y los intereses comerciales franceses. Muchos de los
empresarios locales eran, en dltima instancia, protegidos fran-
ceses. Los inversionistas franceses eran los que proveian el ca-
pital, y los manufactureros de Lyon compraban la mayor par-
te del hilo producido. Para estos europeos, era una ventaja
que existiera tal multiplicidad de fabricas dependientes del
capital y de los préstamos de los banqueros franceses, asi como
de la venta del producto en los mercados de Francia. En esta
época no existia la tendencia a reunir las actividades en unas
pocas empresas grandes que lograran mayores réditos con la
concentracién del capital en pocas manos.>!

Debido a los altos precios de la seda durante la década de
1860 —la de mayor auge de laMutasarrifiyya—y dada también

510wen, Middle East, p. 159.
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la necesidad de producir moreras, muchos campesinos empe-
zaron a especializarse en el cultivo de esos drboles para ali-
mentar al gusano de seda. La alta especializacién agricola ne-
cesaria para ese cultivo llevé a los campesinos a depender
totalmente de ese producto para comprar sus alimentos y cu-
brir sus demds necesidades. Todo este proceso revela la enor-
me concentracién de habitantes del monte del Libano que se
dedicaron a esa actividad, por lo que es 16gico inferir que cual-
quier crisis al respecto tendria efectos devastadores sobre di-
chas poblaciones. Por esta razén, algunos campesinos produc-
tores de morera se vieron forzados a obtener algin ingreso
adicional e incursionaron también en la produccion del gusa-
no y en el cuidado de los capullos, ademds de buscar la posibi-
lidad de que ciertas mujeres de la familia pudieran ser emplea-
das como hilanderas en las fibricas,’? a fin de que sus salarios
constituyeran un nuevo ingreso para estas familias campesi-
nas. Con la difusién de la economia monetaria, el comercio,
las fabricas y el trabajo asalariado, en el monte del Libano se
expandi6 con rapidez el sistema capitalista.>?

No obstante los periodos de bonanza y el enorme creci-
miento econémico del Libano, hacia finales de l1a década de
1860 este pais empez6 a experimentar serios problemas eco-
némicos que se evidenciaron ampliamente en la década de 1870
y se manifestaron draméticamente en la siguiente. La época de
bonanza y las crisis econémicas coincidieron con un rapido
crecimiento de la poblacién, la cual continué incrementdndose
en el Libano y en laregién general de la Gran Siria durante las
ultimas décadas del sigloxix y las primeras del xx. Se ha calcu-
lado que la poblacién de la Gran Siria antes del estallido de la
primera guerra mundial era de 3 millones y medio a 4 millo-
nes de habitantes, de los cuales, cerca de medio millén eran
némadas.>* La mayoria de esta poblaci6n era rural. La distri-

521, M. Smilianskaya, “The disintegration of feudal relations in Syria and Lebanon
in the middle of the nineteenth century”, en Charles Issawi,The Economic History of
the Middle East, 1800-1914, Chicago, 1966, pp. 234-235. Véase también: Owen,Middle
East, g 159.

3LM.Ibid., pp. 234-235.

54Véanse: Shaw, “Ottoman census”, passim, en especial p. 336 y Owen,Middle

East, p. 244.
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bucién en las ciudades principales era de 250 000 habitantes en
Damasco, 200 000 en Alepo, 150 000 en Beirut y 80 000 en
Jerusalén. El cuadro 4 muestra con claridad la distribucién de
la poblacién en esas ciudades.

Cuabro 4
Poblacién de las principales ciudades de la Gran Siria,
segln el censo otomano. 1885-1914

Ciudad 1885 1897 ’ 1906 1914

Alepo 787714 623505 877682 617790
Beirut 586014 921345 561619 824873
Damasco 400748 701134 478775 918409
Jerusalén 234774 264371 231209 328168
Total 1991250 2429301 2149285 2689240

Fuente: Stanford J. Shaw, “The Ottoman census system and population, 1831-
19147, International Journal of Middle East Studies, vol. X, nim. 3, 1978, p. 336.

En el caso del Libano, ese enorme crecimiento de la po-
blacién quedé plasmado en los informes de muchos de los
contemporaneos que fueron testigos de estos incrementos de-
mograficos, como se puede notar también por el censo
otomano, aun cuando muchas de sus cifras no sean totalmen-
te confiables.>

La rapida caida de los precios de la seda en el mercado
internacional y su deficiente produccién durante varios afios
a partir de 1868 tuvieron efectos devastadores sobre esa pobla-
cién en aumento, principalmente sobre los campesinos del Li-
bano. Junto con estas crisis econémicas, los comerciantes, ban-
queros, inversionistas, campesinos y obreros del Libano se

55 Shaw, “Ottoman census”, p. 336. Véase también: Marin Guzman, Guerra
Civil, passim, en especial pp. 256-258.
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vieron afectados al producirse la dramdtica caida del valor de
los bonos otomanos. Esto provocé la bancarrota de muchos
comerciantes y banqueros de Beirut y, por ende, de gran nd-
mero de campesinos y productores en el monte del Libano.
Para subsanar algunos de estos problemas econémicos, duran-
te la década de 1870 el sultdn decret6 reducciones considera-
bles en los subsidios y el presupuesto, que llegaban por medio
de la Mutasarrifiyya. Estas reducciones ordenadas por
Estambul empeoraron aiin mds la grave situacién en el Libano
y provocaron la ruina de muchos.’¢ Como resultado de esta
crisis econémica se produjo una contraccién del crédito, una
severa decadencia en las inversiones locales y un mayor proceso
de endeudamiento. Al mismo tiempo, el valor de la tierra cay6
draméticamente. Desde 1865 hasta 1872, el precio de la tierra
disminuy6 50%, y continué decreciendo al punto que muchos
productores que habian comprado parcelas con dinero presta-
do tuvieron que venderlas con grandes pérdidas.’’ Como la
situacién empeoraba, numerosas fabricas tuvieron que cerrar
temporalmente, dejando a sus duefios en la ruina, a un gran
nimero de obreros cesantes y a los campesinos sin poder co-
merciar sus productos bdsicos: 1a morera y el gusano de seda.

Muchos comerciantes extranjeros, al no recibir ningin
beneficio, abandonaron sus negocios; entre ellos se encontra-
ban los mercaderes britdnicos, que casi en su mayoria se fue-
ron a Beirut donde desempefiaban la actividad de importar
manufacturas europeas, especialmente telas britdnicas. Para-
déjicamente, en medio de esta crisis econémica, ciertos co-
merciantes ricos, algunos productores y terratenientes logra-
ron beneficiarse, pues pudieron comprar a buen precio las
tierras que habian perdido su valor. Poco después, como es de
esperarse, el precio de la propiedad aument6 vertiginosamen-
te. Entre los que se enriquecieron cabe citar las familias Eddé
y Sursuq.’®

56 Holt, Egypt, pp. 241-242; Owen,Middle East, p. 166.

57Véanse: Commercial Report (Beirut), 1873; Parliamentary Papers, 1874, LXVIII,
863; “Report on the present state of Mount Lebanon”, 25 de noviembre de 1875,
citado apor Owen,Middle East, p. 166.

38 Los Eddé, prestigiosa familia del Libano, continuaron en esa época expandien-
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Como respuesta a la crisis econémica que entonces se vi-
via en el Libano, mucha gente —en su gran mayoria hombres
jovenes— decidié emigrar en busca de mejores oportunidades
en el exterior. En Libano los habitantes tenian que enfrentar
una situacion dificil caracterizada por las crisis financieras, la rui-
na de muchos productores, el descenso de los precios de la se-
da, la caida del valor de la tierra, el desempleo, las rivalidades
interétnicas, las luchas de clases y los conflictos interconfesio-
nales.>® Otra de las causas del éxodo de muchos libaneses fue
la serie de medidas politicas de caracter represivo tomado por
el Imperio Otomano, que venian padeciéndose desde 1864.
Estas medidas agravaron atin més la dificil situacién de las
poblaciones locales, cuyos ingresos también disminuyeron,
pues las autoridades otomanas incrementaron considerable-
mente las cargas fiscales de las poblaciones campesinas. Simul-
tdneamente, la poblacién rural del Libano seguia creciendo
rdpidamente. Esta explosién demogrifica y los fuertes tribu-
tos y restricciones comerciales impuestos por la Sublime Puerta
provocaron desequilibrios econémico-sociales, y fueron tam-
bién razones para que muchos emigraran.®°

Ya desde principios de la década de 1870, cuando comen-
zaron a manifestarse los primeros sintomas de los serios pro-
blemas econémicos, empez6 a salir gente. Se calcula que en

do sus propiedades en el valle de la Beqa*a. Para esto, segiin algunas fuentes, utilizaron
la fuerza militar otomana con el prop6sito de expulsar a las poblaciones campesinas
radicadas en ese valle. Para m4s informaci6n al respecto véase: Owen,Middle East, p.
166. Los Sursug, por su parte, obtuvieron propiedades en la misma época a bajos
precios, o bien a cambio de bienes y servicios que proveian a los campesinos.

59 Para m4s informacién sobre los emigrantes libaneses véanse también: Mu'‘ti,
Ta’rikh Lubnan, pp. 169-178, en especial pp. 171-173; Hourani,Minorities in the Arab
World, passim, en especial pp. 63-74. Sobre esta emigracién véase también: Hourani,
Minorities in the Arab World, pp. 34-35.

60 para m4s detalles sobre 1a demografia del Libano en esta época, y las otras
causas de la emigraci6n libanesa, asf como de otros drabes del Levante véase: Issawi,
“Historical Background”, pp. 22-24. Las autoridades otomanas tomaron numerosas
medidas con el propésito de prevenir el éxodo masivo de las poblaciones rurales del
Libano. Al respecto véase: Akarli, “Ottoman Attitudes”, pp. 109-138, en especial pp.
114-116, donde este autor explica que muchos libaneses se vieron forzados a salir
secretamente de su pais, para lo cual contactaron agencias clandestinas que se especia-

-lizaban en burlar la vigilancia otomana y sacar del pafs a aquellos que podian pagar

sus altas cuotas. Véase también: Mansfield,Middle East, p. 399. Mu‘ti,Ta’ rikh Lubnan,
pp. 169-178.
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esa primera emigracién, 300 ciudadanos otomanos de la Gran
Siria se fueron a Estados Unidos y muchos otros libaneses se
trasladaron a Brasil, inicidndose asf un gran éxodo de la pobla-
cion hacia finales de la década de 1870 y durante toda la década
siguiente 5! La emigracién de los libaneses se incrementaba a
medida que se producia un mayor deterioro de la situacién
econémica y politica del Libano durante las décadas de 1880y
1900. Para muchos libaneses y también para un gran niimero
de habitantes de la Gran Siria, la situacién econ6mica era in-
sostenible. En 1889 Yusuf Bey, c6nsul otomano en Barcelona,
envié una carta a las autoridades otomanas en Estambul en la
que ponia de manifiesto su alarma y preocupacién por las ele-
vadas cifras de emigrantes libaneses y por las condiciones que
los caracterizaban, lo cual contribuia a dar una mala imagen
del Imperio Otomano en el exterior. As{ escribi6:

Una muchedumbre de hombres, mujeres y nifios vestidos con harapos,
vaga pidiendo limosna e implorando misericordia por las calles de Mar-
sella, Havre, Barcelona y otras ciudades francesas y espafiolas. Cuando
alguien les pregunta por qué han tenido que abandonar sus hogares en
tan grandes nimeros, inventan ridfculas historias de una masacre de
sus esposas Yy nifios... todo con el propésito de aumentar la compasién
y, por lo tanto, las limosnas que puedan obtener. La gente bien
informada rechaza tales calumnias, pero muchos otros menos enterados
y gente més sencilla cree en este engaiio, con lo cual se hace un gran
agravio a nuestra imagen nacional .52

Para 1895 el gobernador del monte del Libano, Naum Pasha,
en una carta enviada al ministro otomano del Interior, report6 la
emigracién masiva de libaneses e hizo alusién a algunas de las
causas de ese éxodo. Asf lo manifest6 con las siguientes palabras:

61 Para més detalles sobre los inmigrantes drabes a Brasil, en especial sobre la
comunidad libanesa, véase: Neuza Neif Nabhan, “A comunidade drabe no Brasil:
tradi¢gdes e mudangas”, UNEsCO, Proyecto acaLan, de préxima publicacién. Para més
detalles sobre la emigraci6n de los libaneses véanse también: Mu‘ti,Ta’rikh Lubnan,
Pp- 169 y ss. William K. Crowley, “The Levantine Arabs: Diaspora in the New World”,
inProceedings of the Association of American Geographers, vol. V1, 1974, pp. 137-142.
Karpat, “Ottoman emigration”,passim, en especial p. 180. Hourani,Minorities in the
Arab World, pp. 34-35.

62Carta de Yusuf Bey, cénsul otomano en Barcelona, a las autoridades otomanas
en Estambul, julio de 1889, citada por Akarli, “Ottoman Attitudes™, p. 111.
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La mayor parte del Monte del Libano es rocoso e incultivable. La mo-
rera constituye su principal plantacién y la produccién de seda es la
mds importante fuente de ingreso para todos los libaneses. La continua
cafda de los precios de la seda en los iltimos afios, ha venido a aumentar
las dificultades que los libaneses deben enfrentar para su propia subsis-
tencia. Las severas condiciones en el Monte del Libano contrastan enor-
memente con las grandes oportunidades de una mejor situacién econ6-
mica en el exterior... Bajo estas circunstancias los libaneses han buscado
dvidamente nueva fortuna allende los mares...5?

Se ha calculado que, en la década de 1890, entre 5 000 y
10 000 personas’por afio abandonaban las tierras de la Gran
Siria. Para los afios inmediatamente anteriores a la primera
guerra mundial, se calcula que el nimero de emigrantes de
esta zona —principalmente libaneses— era de entre 15 000 y
20 000 personas por aiio.5* Para el periodo 1860-1900 emigra-
ron probablemente unas 120 000 personas, y entre 1900y 1914,
los niimeros casi se duplicaron ascendiendo a 210 000.85

Como consecuencia de estas emigraciones, se produjo una
reubicacién de la poblacién en el drea general de 1a Gran Siria.
Muchos campesinos y productores sirios, libaneses y palestinos
salieron de las zonas mds pobladas a colonizar otras 4reas de la

63 Carta de Naum Pash4 al ministro otomano del Interior, fechada el 16 de
Sha‘ban de 1312 (febrero de 1895), citada por Akarli, “Ottoman Attitudes”, p. 122.
Para un detallado andlisis de las causas de la emigraci6n libanesa, siendo la caida de los
precios de la seda una de las principales razones, asi como el asentamiento de muchos
de estos inmigrantes en Estados Unidos, en especial en Detroit, véase: Barbara C.
Aswad, “The Lebanese Muslim Community in Dearborn, Michigan”, en Albert
Hourani y Nadim Shehadi,The Lebanese in the world: a century of emigration, Londres,
1992, J)p. 167-187, en especial p. 168.

4 Mansfield (Middle East, p. 399) sefiala: “From the end of the nineteenth century
there has been considerable emigration from Lebanon although the rate has declined
from about 15 000 a year to 4 000 a year in recent years...” Para més detalles véase
también: Owen,Middle East p. 244; Roberto Marin Guzmdn, “El aporte econémico
y cultural de la inmigracién drabe en Centroamérica en los siglos xix y xx*, UNEsco,
Proyecto acaLap, de pr6xima publicacién; Roberto Marin Guzmén, “Los inmigrantes
drabes en México en los siglos xix y xx. Un estudio de historia social”, uNesco, Pro-
yecto acaLAM, de préxima publicacién; Zidane Zéraoui, “Los 4drabes en México: entre
la integracién y el arabismo”, enRevista Estudios, de pré6xima publicaci6n.

65 Para m4s informaci6n véanse: Hourani y Shehadi, The Lebanese in the world,
passim; Mansfield,Middle East, p. 399; Owen,Middle East, p. 244, Marin Guzmdn,
“El aporte econémico y cultural”, passim; Marin Guzmaén, “Los inmigrantes drabes
en México”,passim. Zéraoui, “Los drabes en México”,passim.
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provincia, siempre en busca de mejores condiciones de vida.
Aquellos que permanecieron en la Gran Siria notaron una
mejoria temporal en sus oportunidades econémicas, debido a
que el campo habia quedado vacio como resultado de las emi-
graciones; sin embargo, esa mejoria temporal quedaba limita-
da por el rdpido crecimiento demogréfico. :

Por otra parte, las condiciones de seguridad del Imperio
Otomano también mejoraron considerablemente. Las autori-
dades otomanas impulsaron la construccién de fortalezas en
todas las dreas fronterizas del desierto, con lo que los campesi-
nos pudieron asentarse a lo largo de esas zonas cultivables y
dedicarse a la agricultura. Contribuy6 también a estos nuevos
asentamientos el hecho de que la construccién del ferrocarril
al Hijaz, con el sistema de fortificaciones para la defensa de las
lineas, oblig6 a las poblaciones némadas a adentrarse mas al
este en el desierto. Las poblaciones campesinas de Siria, Pales-
tina y el Libano pudieron también asentarse en algunas 4reas a
lo largo de esas zonas e incorporaron nuevas tierras al proceso
productivo.

Esa mayor seguridad dada por las autoridades otomanas,
que facilitaba la expansién de las zonas cultivables, quedé
puesta claramente de manifiesto en las agudas observaciones
de algunos viajeros que tuvieron la oportunidad de visitar
las tierras drabes. Entre ellos se destaca Sir Mark Sykes, quien
en 1906 viajé desde Alepo hasta el Eufrates y observé esos
nuevos asentamientos, la fundacién de mds aldeas y la nueva
produccién agricola en esas zonas. Para este viajero, hasta
entonces esas tierras habian estado desperdiciadas y abando-
nadas.%¢J. Kelman, en su obra donde describe su viaje desde
Damasco hasta Palmira, observé también la fundacién de
nuevas aldeas y la incorporacién de nuevas tierras al proceso
productivo.5’

66 Véase: Mark Sykes, The Caliph’s Last Heritage, Londres, 1915, p. 301; Mark
Sykes,Through Five Turkish Provinces, Londres, 1900,passim; Véase también: Owen,
Middle East, p. 245.

67J. Kelman, From Damascus to Palmyra, Londres, 1908,passim, en especial
p. 175. Véase también: Owen,Middle East, p. 245. Issawi,Economic,passim.
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La incorporacién de nuevas tierras a la produccién duran-
te la dltima década del sigloxix y principios del sigloxx se vio
propiciada también por la construccién de ferrocarriles y la
presencia de otras formas de comunicacién como las diligen-
cias entre Beirut y Damasco. Las principales lineas de ferroca-
rril fueron la de Jaffa-Jerusalén (1888) y 1a Damasco-Muzerib
(1894), que luego se extendi6 a Beirut (1895), y se conect6 pos-

~ teriormente con Rayak y Hama (1903), Alepo (1906) y €l

puerto de Tripoli (1911). Para la construccién de los ramales
del ferrocarril compitieron varias compaiifas extranjeras, siendo
una de las méds importantes en la provincia otomana de la Gran
Siria, la compaiiia francesaChemin de Fer Damas-Hamah et
Prolongements.S® Es 16gico suponer que estos ferrocarriles pro-
piciaron el incremento del transporte de productos con la con-
secuente incorporacién de muchas otras zonas al mercado lo-
cal, y luego, eventualmente, al internacional. Las transacciones
se hacian principalmente a través del puerto de Beirut. El trans-
porte local se presenta en el cuadro 5.

68 para m4s informaci6n véanse: E. Eleftériadés, Les chemins de fer en Syrie et au
Liban, Beirut, 1944,passim, en especial pp. 37 y ss.; W. Shorrok,French imperialism
in the Middle East. The failure of policy in Syria and Lebanon 1900-1914, Madison,
Wisconsin, 1976,passim, en especial pp. 147-149; E. F. Nickoley, “Transportation
and Communications”, en S. B. Himadeh, Economic Organization of Syria, Beirut,
1936, pp. 180-184; M. S. Kalla, “Role of foreign trade in the economic development
of Syria, 1831-1914”, Ph. D. dissertation, American University, Washington, 1969,
passim, en especial pp. 136-140; N. Burns y A. D. Edwards, “Foreign Trade”,en S. B.
Himadeh, Economic Organization of Syria, Beirut, 1936, pp. 229-230; Z. Kanzadian y
L. de Bentalot,Atlas de géographie économique de Syrie et du Liban, Paris, 1926,passim,
en especial pp. 78-79; Owen,Middle East, p. 246.
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Cuabpro 5
Transporte de mercancias en los ferrocarriles
de la Gran Siria, 1899-1911

(Toneladas métricas)

Afio Beirut/Damasco/Hauran Rayak/Homs/Alepo  Totales

1899 90908 —_ —_
1900 92527 —_ —_
1902 100181 10557 110738
1903 156 840 39760 196 600
1904 128872 30096 158 968
1905 155291 71680 226971

1906 233214 89277 322491

1907 218540 76020 294 560
1908 251211 86094 337305
1909 218104 81775 299879
1910 214538 94242 308 780
1911 198 392 103 643 320035

Fuente: Datos adaptados de Z. Kanzadian y L. de Bertalot,Atlas de géographie
économique de Syrieet du Liban, Paris, 1926, pp. 78-79.

Es dificil determinar con exactitud la cantidad de tierra
que se incorpord a la produccién agricola durante esos afios,
hecho para el que contribuyeron numerosas razones entre las
que hay que tomar en cuenta la construccién de los nuevos
ramales de ferrocarril. Sin embargo, algunos datos estadisticos
posteriores a la primera guerra mundial muestran que a prin-
cipios del sigloxx se pudieron haber incorporado 2 000 000 de
hectdreas en Siria y el Libano, de las cuales cerca de 5% eran
tierras bajo irrigacién. Tres cuartas partes de las cuales produ-
cian principalmente cereales.®® Esta producci6n se daba un afio
si y un afio no, con el propésito de dejar descansar las tierras y
no agotarlas rapidamente. Otras parcelas se dedicaban a la pro-
duccién de morera, frutas y aceitunas.

69 Véanse las siguientes obras: Kanzadian y de Bertalot, Atlas de géographie
économique, p. 57. Owen,Middle East, p. 245. A. Granott,The Land System in Palestine,
Londres, 1952,passim, en especial pp. 36-37.
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En las dltimas décadas del sigloxix y hasta el estallido de la
primera guerra mundial, a pesar de todos los problemas exis-
tentes y la caida de los precios de la seda en el mercado interna-
cional, los campesinos libaneses y, en general, los productores
de seda, continuaron centrados en este articulo para la expor-
tacion. La seda seguia produciéndose y exportiandose en gran-
des cantidades como lo atestiguan las estadisticas, aunque los
precios entonces fueran inferiores. Es imposible determinar
las razones por las que los campesinos e industriales se empe-
cinaron en la produccién y comercializacion de la seda. Qui-
zds albergaban la esperanza de que muy pronto, tal vez al tér-
mino de un afio, mejorarian los precios en el mercado mundial,
0 quizds no tuvieron otra alternativa, pues era lo que habian
hecho durante varias generaciones.

Muchos campesinos siguieron cultivando la morera. Las
extensiones plantadas de este drbol aumentaron desde el inicio
del periodo de las serias crisis de los precios de la seda hasta el
estallido de la primera guerra mundial. Para la década de 1890,
se plantaron 4rboles de morera en la mitad de todas las tierras
del monte del Libano y dreas adyacentes.”® Para esa misma
década, todavia S50% del valor de las exportaciones del puerto
de Beirut provenia de la exportacién de seda. Si a los 14 000
trabajadores empleados en la seda se agregan las 165 000 perso-
nas que, segiin los célculos, se dedicaban al cultivo y cuidado
de las moreras, es factible pensar que durante la década de 1890,
para unas 50 000 familias, la principal fuente de ingreso era la
produccién de la seda o actividades relacionadas con ella.’' En
ese entonces habia grandes restricciones en la produccién, de-
bido a la limitada difusién de las técnicas modernas, el escaso
entrenamiento de la mano de obra, y los pésimos controles de
calidad, lo que generaba beneficios infimos.”?

70Para més informaci6n sobre estos asuntos véanse: Ducousso, L’ industrie de la
soie, pp. 117-118; Owen,Middle East, p. 249.

71 Para ms informaci6n véanse: Ducousso, L’ industrie de la soie, pp. 155-156.
Owen, Middle East, p. 249.

"2Ducousso, L’ industrie de la soie, pp. 155-156. Jacques Couland,Le mouvement
syndical au Liban (1919-1946), Paris, 1970,passim, en especial p. 42. Owen,Middle
East, pp. 249-252. Véase también: Kalla, “Role of foreign trade”,passim, en especial
pp. 136-140.
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A pesar de los problemas existentes, la industria de la seda
en el Libano continué y pasé6 por una época de bonanza hacia
1910, y el niimero de fabricas aument6 a 200 para la priniera
década del sigloxx.”> Muchas de estas fabricas —con excep-
cién de una sola que era francesa— eran muy pequeiias, tenian
muy bajos niveles de productividad comparadas con las fabri-
cas en otros paises, y no eran competitivas en un mundo en el
que imperaban diversas formas de tecnologia incluida la agrico-
la. Antes de la primera guerra mundial, los productores de
seda del Libano no podian competir, por ejemplo, con los pro-
ductores japoneses, que venian mejorando su produccién des-
de finales del sigloxix.”* Todavia para los afios inmediatamen-
te anteriores a la primera guerra mundial —al igual que en las
décadas previas—, las industrias de seda del Libano seguian
dependiendo casi por completo de Francia tanto en materia
de préstamos como en la adquisicién de tecnologia; a esto hay
que agregar que los franceses también monopolizaban los sis-
temas de transporte de la seda desde el monte del Libano hasta
el puerto de Beirut, y de ahi al mercado francés.

Como respuesta a la explosién demogréfica que ya sefiala-
mos y como resultado de las mejoras en los medios de trans-
porte, el Libano logré aumentar la produccion agricola, como
lo prueba el incremento de las exportaciones, sobre todo de
seda, durante el periodo 1880-1914. Asimismo, se increment6
la produccién de frutas, en especial de naranjas, y también de
productos del pastoreo, principalmente, la lana. Sin embargo,
simultdneamente se produjo un aumento considerable de las
importaciones de textiles, hilo de algodén, cueros, metales y
maderas en toda la regién general de la Gran Siria, asi como de
productos agricolas como tabaco, azicar y harina, lo que trajo

73 Se ha calculado que para las tltimas décadas del siglo xix el L{bano tenia alre-
dedor de 100 fabricas de seda. La época de bonanza hacia 1910 gener6 la fundacién de
muchas otras fibricas y aument6 su nimero a 200. Para més informacién véanse: M.
Daher, Ta’rikh Lubnan al-Ijtima‘i, Beirut, 1974, p. 22. Ducousso, L’ industrie de la
soie, p. 125. Owen,The Middle East, p. 249.

74 Para mis detalles véase: Chevalier, “Lyon et la Syrie”, p. 291. Owen, Middle
East, p. 250.
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como consecuencia un balance negativo de las importaciones
sobre las exportaciones para la Gran Siria y, en concreto, para
el Libano.”

Durante muchos afios se mantuvo.un balance desfavora-
ble por lo que cabe preguntarse cémo pudo mantener esta
situaci6n la Gran Siria. Responder a esta pregunta implica serias
dificultades por el elevado niimero de variables que entran en
juego, ademds de que ha generado un gran debate. No hay
duda de que las inversiones extranjeras y la inyeccién de capi-
tales, en especial de Francia, constituyeron una de las princi-
pales formas de mantener esa economia a flote. Se ha calcula-
do que las inversiones francesas, hasta el momento en que se
produjo el estallido de la primera guerra mundial, alcanzaron
los 200 millones de francos, lo que equivaldria a unos 25 mi-
llones de libras esterlinas.”’ Ademads, para la construccién del
ferrocarril al Hijaz y después para su mantenimiento, las au-
toridades otomanas invirtieron también grandes cantidades de
dinero en esa provincia.

Otro elemento que también fue importante para la econo-
mia de la Gran Siria fue el de las ganancias o ingresos que, con
frecuencia, han sido 1lamados “ingresos invisibles”, y que cons-
titufan principalmente las remesas de dinero que los emigran-
tes libaneses, sirios y palestinos le enviaban desde el exterior a
sus parientes y amigos que habian permanecido en sus pue-
blos. A estos “ingresos invisibles”, que han sido calculados en
unos 30 millones de francos, hay que agregar las entradas prove-
nientes de los turistas y peregrinos a los lugares santos de Pa-
lestina. Dentro de este rubro también se incluye el envio de
dinero a la Gran Siria en forma de donativos de caridad y para
obras misioneras, tanto para cristianos en el Libano, Siria y
Palestina, como para algunas comunidades judias en Palestina.
En total, esos “ingresos invisibles” alcanzaban, segiin los célcu-

750wen, Middle East, p. 247. Para m4s informaci6n véanse: Mansfield, Middle
East, pp. 412-414; Kalla, “Role of foreign trade”, p. 31; Burns y Edwards, “Foreign
trade”, pp. 229-230; Daher,Ta’ rikh Lubnan al-Ijtima ‘i, passim, en especial p. 22; Marin
Guzmdn,Guerra Civil, pp. 247-248.

76 Para més detalles véase: A. Ruppin, Syria: An economic survey, Londres, 1918,
passim, en especial, p. 12; Owen,Middle East, p. 248.
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los, cerca de 60 millones de francos (2 400 000 libras esterli-
nas) al afio, en el periodo inmediato anterior al estallido de la
gran guerra.’’

La primera guerra mundial practicamente destruyé la in-
dustria libanesa de 1a seda. Aunque el Libano intent6 recupe-
rar su produccién en los afios veinte, fracasé totalmente y esta
industria desapareci6 casi por completo durante la gran de-
presi6n de los aiios treinta.”® Todas estas dificultades le provo-
caron problemas econémico-sociales atiin mayores a las pobla-
ciones libanesas. Ya desde la década de 1910, muchos
productores libaneses, quiz4 debido a que se hallaban un poco
resignados ante la caida y no recuperacién de los precios de la
seda, a las dificultades de 1a competencia mundial y a la crisis
de la primera guerra mundial, empezaron a destruir los drbo-
les de morera y a sustituirlos por 4rboles de naranja.”

Por todo lo que hemos analizado, es posible inferir que
las crisis econémicas del Libano afectaron principalmente las
poblaciones del campo. Fueron los campesinos los que més
sufrieron. Por esta raz6n la mayoria de los migrantes del Libano
que fueron a México, Centroamérica, Brasil y otras regiones

77 Ruppin, Syria: An economic survey, passim, en especial, p. 12. Véase también:
Owen,Middle East, p. 248.

78 Para m4s informaci6n sobre estas crisis econ6micas del Libano véanse: Owen,
Middle East, p. 250. Chevalier, “Lyon et 1a Syrie”, p. 291. Ducousso,L’ industrie de la
soie,passim,enespecial pp. 117 y ss. Marfn Guzmén,Guerra Civil, passim, en especial
Pp- 229-256. .

79 Qwen, Middle East, p. 251. Mansfield, Middle East, pp. 412-414. Marin Guzmén,
Guerra Civil, pp. 247-248. Con el estallido de la primera guerra mundial y la participa-
cién 4rabe a favor de la Petit Entente, mientras el Imperio Otomano lo hacfa a favor
de Alemania, se dio un serio enfrentamiento entre los turcos y las poblaciones drabes
que obedecieron al llamado del Sharif Husayn de la Meca a la insurreccién contra los
otomanos. Los britanicos participaron dando asesoria, entrenamiento militar y arma-
mentos, sobre todo con T.E. Lawrence, el famoso Lawrence de Arabia. Toda la situa-

* ci6én cambi6 durante la guerra y la Gran Siria vivié grandes enfrentamientos militares
por ciudades importantes como Damasco y Jerusalén, cuyas capturas por las fuerzas
érabes dirigidas por los britdnicos y con la participacién de los hijos del Sharif Husayn
de La Meca —Faysal y ‘Abd Allah— fueron de gran relevancia para el futuro destino
de la Gran Siria después de la guerra. Para més detalles al respecto véanse las siguientes
obras: Hourani,Arabic, pp. 297-298. Michael Hudson,Arab Politics. The Search for
Legitimacy, New Haven, 1977, p. 90. Francesco Gabrieli,The Arab Revival, Londres,
1961, pp. 68-70, pp. 90-91, p. 129. Jon Kimche,The Second Arab Awakening. The
Middle East 1914-1970, New York, 1970,passim, en especial pp. 70, 82, 144 y 155-156.
Hourani,A History, p. 317. Véase también: Marin Guzmdn,Guerra Civil,passim, en
especial pp. 150-152.
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de América Latina, Estados Unidos, Europa, Asia y Africa,
era principalmente de origen rural 8° A pesar de la reubicacién
de las poblaciones campesinas en la Gran Siria, desde las tlti-
mas décadas del sigloxx, y no obstante las mejoras técnicas
de las comunicaciones gracias a la construccién de los ramales
del ferrocarril, asi como la incorporacién de nuevas tierras al
proceso productivo y luego a la economia mundial, los
libaneses siguieron emigrando.

La emigracién de los libaneses también se vio favorecida
por el hecho de que determinadas agencias convencian a mu-
chos de que emprendieran el éxodo hacia nuevas tierras en
busca de mejores oportunidades. Estas compaiifas otorgaban
préstamos para financiar los gastos de transporte, a cambio,
naturalmente, de hipotecas y altos intereses. Por otra parte, a
partir del momento en que, hacia finales del siglo xix las auto-
ridades otomanas empezaron a restringir las salidas, también
hubo compaiiias que lograban evadir la vigilancia y sacar clan-
destinamente a muchos de los que deseaban emigrar. Con
mucha frecuencia, los libaneses radicados en otros paises apo-
yaban y financiaban el viaje de algunos de sus familiares; las
cartas que enviaban los emigrantes lo mismo que sus remesas
—de las que se tenian noticias en los poblados de los que ha-

80 para m4s detalles véase: Martinez Montiel, “Lebanese immigration”, passim,
en especial p. 147, donde esta investigadora afirma que la mayoria de los inmigrantes
libaneses en México era poblacién de origen rural, procedente de las zonas monta-
fiosas del Libano; gente que hasta entonces se habia dedicado a labrar latierrayala
crianza de animales. Véase también: Gonzilez,Dollar, passim, en especial pp. 37-60.
R. B. Houghton, “Central Americans from the Arab World”, U.S. Department of
State, Washington D.C., 1969-1970 (inédito). Nellie Ammar, “They came from the
Middle East”, inJamaica Journal, vol. IV, ném. 1, 1970, pp. 2-6. Maria Cruz Burdiel
de las Heras,La emigracién libanesa en Costa Rica, Madrid, s.f.e.,passim. Marin
Guzmin, “El aporte econémico y cultural”,passim. Marin Guzmén, “Los inmigrantes
drabes en México”,passim. Zéraoui, “Los 4rabes en México”,passim. Nabhan, “A
comunidade 4rabe no Brasil”,passim. ‘Abdelouahed Akmir, “La inmigracién 4drabe
en Argentina”, UNEsco, Proyecto acaLam, de proxima publicacién. Alejandro Hamed
Franco, “Los inmigrantes drabes en Paraguay”, uNesco, Proyecto acaLam, de préxi-
ma publicacién. Kaldone Nuweihed, “La inmigraci6n de sirios, libaneses y palestinos
en Venezuela, Ecuador y Colombia”, unNesco, Proyecto acaLam, de préxima publi-
cacién. Lorenzo Agar Corbinos, “La inmigracién drabe en Chile: los caminos de la
integracién”, UNesco, Proyecto AcaLAm, de pr6xima publicacién. Mayda Jiménez,
“La inmigracién drabe en el Caribe”, UNEsco, Proyecto acaLap, de préxima publi-
cacién.
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bian emigrado— estimulaban la ambicién de otros muchos
deseosos de encontrar un destino semejante en nuevas tierras.
Los libaneses que regresaban a sus aldeas o ciudades después
de una larga temporada en un pais extrafio, retornaban con
niveles econémicos muy superiores a los que habian tenido
antes de emprender su éxodo. Su opulencia y éxito econémico
convencieron a muchos otros a lanzarse a empresas andlogas 8!
Esta situacién también quedé6 plasmada en la carta que Naum
Pashd, gobernador del monte del Libano, envié al ministro
otomano del Interior, en la que asegura que:

[muchos libaneses] van a trabajar a otros paises y regresan a sus hogares
con el dinero que han ganado después de algunos afios. De esta forma;
una cantidad considerable de dinero ha entrado a la economia libanesa,
y eso que se manifiesta tanto en el agudo incremento de los precios de
la propiedad, como en los notables signos de prosperidad en muchas
villas y pueblos.#2

Segiin el gobernador Naum Pashd, los libaneses emigra-
ban principalmente con la intencién de ganar dinero y regre-
sar al Libano después de adquirir un nuevo y mejor estatus
social. Sin embargo, Muzaffar Pasha —quien sustituy6 a Naum
como gobernador del monte del Libano a partir de 1902—
tuvo una percepcidn diferente del problema. Segin este tlti-
mo, los libaneses no emigraban temporalmente, sino que en
su opinién lo hacian con el propésito de radicar para siempre
en otro pais. Es bajo esta perspectiva que debe comprenderse
el proceso de emigracidén de la mayoria de los libaneses.

Muchos emigraron a principios del siglo xx, antes de la
primera guerra mundial, por las razones econémicas y politicas
sefialadas. Muchos cristianos libaneses y de otras zonas de la
Gran Siria, en especial de Palestina, emigraron a partir de 1909,

81Véase: Elie Safa,L’ emigration libanaise, Beirut, 1960, pp. 159-184. Véase tam-
bién: Issawi, “Historical Background”, pp. 30-31. Akarli, “Ottoman Attitudes”, pp.
132y ss. Gabriela Legaspi Veldzquez, “Medio siglo de relaciones diplométicas Méxi-
co-El Libano”, tesis para optar al grado de licenciado en relaciones internacionales,
Universidad Iberoamericana, México, 1990,passim, en especial p. 19.

82 Carta del gobernador del monte Libano al Ministro Otomano del Interior,
fechada 16 de Sha‘ban de 1312 (febrero de 1895), citada por Akarli, “Ottoman
Attitudes”, p. 122.
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cuando el sultian decret6 el servicio militar obligatorio tam-
bién para los cristianos del Imperio Otomano. Muchos otros
libaneses intentaron emigrar, pero el estallido de la gran gue-
rra se los impidié. Después de la primera guerra mundial, cuan-
do el Libano pasé a ser Mandato Francés, las autoridades fran-
cesas frenaron el éxodo de los habitantes de este pais con el
propésito de que el Libano pudiera recuperarse econémica-
mente y prosperar. Ademds, se estimul6 el regreso de aquellos
que habian emigrado. Por ello el alto comisionado francés del
Libano emiti6 el 4 de diciembre de 1924 el Decreto 2975, que
restringia la salida de los habitantes. Este decreto también pre-
tendia defender a los libaneses de los abusos de las compaiiias
reclutadoras y de transporte que cobraban cuotas elevadas por
llevarlos a nuevos destinos.?

De hecho las restricciones del mandato francés frenaron
el éxodo masivo de libaneses. También la crisis econémica de
los afios 30 y las nuevas leyes de emigracién en Estados Uni-
dos, México y otros paises constituyeron serias limitaciones
para que pudieran continuar esas numerosas emigraciones %

83 Martinez Montiel, “Lebanese immigration”, p. 154. Para més informacién
véanse también: Mu‘ti,Ta’ rikh Lubnan, passim, en especial pp. 11-25; Marin Guzmén,
*“El aporte econémico y cultural”, passim; Marin Guzmdn, “Los inmigrantes 4rabes
en México”,passin, Legaspi, “Medio siglo”,passim; Péez, “Los libaneses en México”,
passim, en especial pp. 133y ss. '

84 En Costa Rica, por ejemplo, empezaron a aprobarse leyes y decretos en con-
tra de los inmigrantes ya desde finales del sigloxx y principios del sigloxx. Algunas
de estas leyes y decretos tuvieron claras connotaciones racistas, como por ejemplo el
decreto que aprobé en 1904 el entonces presidente de la Repiblica, don Ascensién
Esquivel, que prohibfa el ingreso al pais de drabes, turcos, sirios, armenios y gitanos
de cualquier nacionalidad. El texto de ese decreto textualmente dice: “ASCENSION
ESQUIVEL, Presidente Constitucional de 1a Repiiblica de Costa Rica, considerando:
Que es urgente que el Gobierno dicte medidas preventivas para evitar la inmigracién
de gentes que por su raza, sus hébitos de vida y su espiritu aventurero é inadaptable 4
un medio ambiente de orden y de trabajo, serian en el pais motivo de degeneracién
fisiolégica y elementos propicios para el desarrollo de la holganza y del vicio. Por
tanto, De conformidad con el articulo 2 de la ey nimero 6 del 22 de mayo de 1897 y
sin perjuicio de lo en ella dispuesto con respecto 4 los individuos de raza amarilla,
Decreta: Articulo 1-Prohibese el ingreso 4 1a Repiiblica de 4rabes, turcos, sirios,
armenios y gitanos de cualquier nacionalidad. Articulo 2- Los Capitanes de puerto al
practicar la visita sanitaria de cada nave, tomarén nota, con vista de los papeles respec-
tivos, de la raza y nacionalidad de los individuos, del pasaje destinado al pafs, y si entre
ellos hubiere individuos 4 quienes alcance la calificaci6n del articulo anterior, les co-
municar4 sin demora la prohibicién de desembarcar, dando de ello noticia al propio
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Posteriormente, el estallido de la segunda guerra mundial tam-
bién impidi6 la salida de muchos libaneses, quienes durante
todos esos aiios continuaron emigrando, aunque en nimeros
mucho més reducidos. La guerra civil en el Libano (1975-1990)
fue, sin duda, un serio acontecimiento que provoc6 una nueva
gran emigracién a muchos y muy distintos destinos del mun-
do, aunque nunca alcanz? las cifras de las tiltimas décadas del
sigloxix y las primeras del siglo xx.

Conclusion

La enorme dependencia econémica de un solo producto, la
seda, de la poblacién libanesa del siglo pasado, fue en parte el
resultado de la difusién del capitalismo en el monte del Liba-
no y de los mecanismos de la divisién internacional del traba-
jo. Después de algunas décadas de prosperidad y altos precios
de la seda en el mercado mundial, el Libano afronté serias
dificultades econémicas provocadas por una repentina y cons-
tante caida de los precios de dicho producto en'el mercado
internacional. Esto arruiné a muchos productores y fabrican-
tes de seda, asi como a los campesinos que cultivaban la more-
ray cuidaban los gusanos y los capullos. La ruina econémica
generalizada, que coincidi6 con los intentos otomanos de cen-
tralizacion y la imposicién de altos impuestos para el Libano,
fue una de las causas principales de la emigracién masiva de
libaneses. Contribuyé también el desmedido aumento de la
poblacién, pues ante las dificultades econémicas su situacién
se hizo insostenible. Otras de las razones fueron los enfrenta-
mientos de clase que también adquirieron un cariz religioso, y
las persecuciones y précticas de discriminacién confesional.
Durante la primera década del sigloxx, otro hecho que contri-

tiempo al Capitén del barco. Articulo 3- En tal caso, el funcionario dicho comunicaré
lo ocurrido al Gobernador del lugar, para hacer efectiva la prohibicién y aiin ampa-
rarla por los medios de ley, si fuere necesario. Dado en la ciudad de San José 4 los diez
dias del mes de Junio de mil novecientos cuatro. Ascensién Esquivel. El Secretario de
Estado en el Despacho de Policfa, José Astia Aguilar.” Véase: Coleccién de Leyes,
Decretos, Acuerdos, Resoluciones, San José, 1904, pp. 308-309.
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buy6 a la emigracién de los cristianos del Libano y de otras
dreas de la Gran Siria, principalmente de Palestina, fue que a
partir de 1909 los cristianos tuvieron también la obligacién de
hacer el servicio militar en el Imperio otomano.

La emigracién masiva de libaneses redundé en que mu-
chos pueblos del monte del Libano quedaran pricticamente
desérticas. Los libaneses, pero también los palestinos y los
sirios, en su mayoria poblacién rural y cristiana, salieron en
busca de mejores condiciones econémicas, de libertad religiosa
y politica, desde las iiltimas décadas del sigloxx.

Epilogo

El éxodo de libaneses se dirigié a todas partes del mundo: Eu-
ropa, Asia, Africa, Australia y América Latina. En el caso de
América Latina, los inmigrantes empezaron a llegar a México
y Centroamérica de manera aislada desde finales del siglo xix,
para luego arribar en mayor nimero y en forma més constan-
te también a otros paises latinoamericanos. Su aporte, asi como
el de otros drabes palestinos y sirios, ha sido de grandes alcan-
ces, sobre todo en el comercio y la industria textil y del calza-
do, pero también han contribuido en otros 4mbitos, al propi-
ciar la difusién de la cultura drabe en los paises de acogida por
medio de centros culturales.

Hoy en dia, los descendientes de los inmigrantes libaneses
de finales del sigloxx y principios delxx estin completamen-
te asimilados a la cultura de los paises que los recibieron. Asi-
mismo, se encuentran en todos los estratos econémicos, cul-
turales, profesionales y deportivos. Algunos de ellos han
incursionado también en la politica de esos paises y han logra-
do ocupar posiciones administrativas importantes como alcal-
des, municipes, gobernadores, diputados, ministros, candida-
tos a la presidencia, etc. Otros también han desempefiado
cargos diplomadticos importantes; todo esto es un reflejo de su
gran asimilacién a los paises que les abrieron sus puertas y les
brindaron grandes oportunidades que ellos, con denuedo, te-
nacidad y gran esfuerzo, supieron aprovechar.
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EL ISLAM EN ESTADOS UNIDOS:
LA CONSTRUCCION DE UNA IMAGEN

JORGE CAPETILLO PONCE
The New School for Social Research

Introduccién

“LA AMENAZA ROJA DESAPARECIO. Pero ahora esta el islam”.
Este es el titular de la seccién “Week in Review” del ntimero
del 21 de enero de 1996 de The New York Times. El plantea-

miento del articulo es que

[...] hoy en dia gran parte del mundo musulmin es presa nuevamente
de un resentimiento intenso y violento contra Occidente. De repente,
Estados Unidos se ha vuelto el archienemigo, la encarnacion del mal,
el diabélico opositor de todo lo que es bueno, y especificamente, para
los musulmanes, del islam.!

El articulo continta presentando argumentos a favor y en
contra de la postura segin la cual “la amenaza verde” del fun-
damentalismo islamico representa un peligro real para los in-
tereses occidentales.

Hace ya alglin tiempo que esta manera de presentar el
islam a los lectores estadunidenses se ha vuelto tipica. No es
de sorprender, dado que el fin del siglo xx se ha caracteriza-
do por la incontenible efervescencia del islam. Durante los
ultimos vemte afios, en especial desde el embargo petrolero
de los paxses arabesen 1977 y la revolucxon irani de 1979, la
percepci6n del islam que tiene la mayoria de los estaduni-
denses se ha vuelto cada vez mis negativa. Tras la caida de la
Unidn Soviética (“la amenaza roja”), “la amenaza verde” ha

1 E. Scolio, “The Red Menace is Gone, but Here’s Islam”, The New York Ti-
mes, 21 de enero de 1996, seccidn 4, p. 1.

(671
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llegado a superar otras “amenazas” como los capos de la dro-
ga, los inmigrantes mexicanos ilegales y la “mafia” rusa, en-
tre otras.

De hecho, la antipatia que existe en Estados Unidos hacia
el islam como religion y hacia los musulmanes como grupo
de poblacidn (como si fuera posible proponer una version
estandarizada de los casi mil millones de musulmanes que ha-
bitan en millones de kilémetros cuadrados, desde Marruecos
hasta Filipinas, y que forman parte de una enorme variedad
de sociedades, estados, historias, geografias y culturas), ha arrai-
gado firmemente como un ingrediente cotidiano en la cultura
de los medios de comunicacién y como un tema recurrente de
d§§cusi6n en los circulos académicos y centros de investiga-
cibn.

Como telén de fondo esencial de este interés tan grande
esta el hecho de que la poblacién musulmana de Estados Uni-
dos ha aumentado en forma impresionante desde principios
de siglo. Las cifras, que difieren mucho entre si, acerca de la
poblacién musulmana actual de Estados Unidos, varian entre
los cuatro y los seis millones de personas. Pero algo en lo que
si concuerdan casi todos estos calculos es que para comienzos
del préximo siglo el islam habra superado al judaismo como
la segunda religién mas importante de Estados Unidos, des-
pués del cristianismo. Sin embaigo, contrastando notablemente
con los esfuerzos de los medios de comunicacion por “norma-
lizar” la imagen de otras minorias religiosas y étnicas como
los judios, los afroestadunidenses, los hispanos y los asiaticos,
tanto la cultura de los medios de comunicacién como los ins-
trumentos mas serios que conforman la opinién publica (la
academia, etc.) se han empeiiado en construir la imagen del
islam como una religién y una cultura, en general, casi tan
negativa como la que Joseph McCarthy y compaiiia constru-
yeron sobre los “comunistas” en los cincuenta. Al islam se le
tilda de autoritario, misogino, fanatico e incluso de terrorista,
y esto ha creado inevitablemente en las masas estadunidenses
un clima de opinién y patrén de juicio adversos respecto del
islam como religion y cultura.

El espectacular crecimiento del niimero de musulmanes -
en Estados Unidos se ha producido en un momento en el que
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muchos ciudadanos estadunidenses experimentan una furia
creciente —alimentada por la negativa imagen antes descrita—
contra los musulmanes de otras partes del mundo asi como
gran hostilidad y discriminacién contra los musulmanes
estadunidenses. Un claro ejemplo de esto fue la noticia del
reciente atentado con una bomba al edificio federal de la ciu-
dad de Oklahoma. Durante las primeras horas, antes de que se
descubriera que los autores del atentado estaban ligados a gru-
pos radicales en favor de la supremacia de la raza blanca,
inmediatamente se culpd a los “fundamentalistas islimicos”.
De hecho, ésta fue una reaccidn casi automatica, un “acto re-
flejo” por parte de los medios de comunicacion e incluso de
muchos circulos académicos mas “serios”.

Es la construccidn de este patrén de juicio —es decir, la
manera en que los medios de comunicacion y las esferas aca-
démicas han “dado a conocer el islam”— lo que describiré y
analizaré brevemente en este trabajo. Como es un tema com-
plejo y amplio, centraré mi estudio en los Gltimos cinco afios
(1991-1996), tomando como punto de partida méis reciente, a
la Guerra del Golfo contra Irak a principios de 1991. Limitaré
mi estudio a unos cuantos ejemplos tomados de los medios
estadunidenses —principalmente crénicas periodisticas, pro-
gramas de television y pehculas— y a los comentarios prove-
nientes de circulos académicos estadunidenses, incluyendo los
de los especialistas y no especialistas en el tema del 1slam.

En una obra tan provocadora como Covering Islam,
Edward Said describe el nuevo consenso occidental que ve al
islam como un conveniente chivo expiatorio de todo lo que
da la casualidad que no nos gusta acerca de los nuevos patro-
nes politicos, sociales y econémicos del mundo: “para la dere-
cha, el islam representa la barbarie; para la izquierda, la teo-
cracia medieval; para el centro, cierto exotismo de mal gusto.
En todos los frentes, empero, se esta de acuerdo en que aun
cuando es demasiado poco lo que se conoce del mundo islami-
co, no hay mucho que sea aceptable.”

2 Edward Said, Covering Islam, Nueva York, Pantheon Books, 1981, p. XV.
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Antecedentes histdricos

Se puede decir justificadamente que la construccién de finales
del siglo xx que examinamos aqui, se remonta hasta las cruza-
das, las cuales generaron una profunda repugnancia hacia el
islam en los siglos xu y xm. En el Infierno, Dante sentenci6 al
profeta Mahoma y a su sobrino Ali al noveno infierno, por
ser peligrosos sembradores de la discordia y la desunién:

Pendianle entre las piernas las entraiias;
la corada se via y el triste saco
que vuelve mierda todo cuanto traga.

Mientras lo estaba atento contemplando,
me mird y con las manos se abri6 el pecho,
diciendo: “Mira cémo me desgarro”,

mira cuanto Mahoma esta maltrecho;
de mi delante va llorando Ali,
rajado el rostro del mentén al pelo:

los otros todos, que ti ves aqui,
sembradores de escindalo y de cisma
fueron vivos, y hendidos son asi.?

Mahoma se consideraba como la figura que rompi el ri-
roso control que la cristiandad tenia en Europa, y por ello
F':e sentenciado al castigo més cruel que se describe en el In-
fierno: vivir en un perpetuo destripamiento. Sin duda esta
imagen es representativa del mas medieval sentimiento euro-
peo hacia el islam, y fue heredada de generacion en genera-
cion.

Elislam surgi6 apenas seis siglos después del cristianismo,
incorporando algunas de las doctrinas del judaismo y del cris-
tianismo y pretendiendo ser la revelacién divina definitiva.
En ese entonces al islam lo impulsaba —y lo impulsa actual-

3 Dante Alighieri, The Comedy of Dante Aligbieri, Canto XXVII (Hell), trad. de
Dorothy Sayers, Nueva York, Basic Books, 1948, pp. 246-247. [Id., La divina come-
dia, trad., introd. y notas de ]uho Ubeda Maldonado, ed. integra. Libros Rio Nuevo,
Barcelona, 1983, canto XXVIII, vv. 25-36, pp. 194-195 (ligeramente retocada).]
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mente— un celo dinimico de propagacién global que chocé
frontalmente con el mismo impulso cristiano. La universali-
dad del cristianismo se vio amenazada por este espiritu dina-
mico a medida que el islam se expandia por Asia y Africa,
hasta llegar, en el siglo xvn a las puertas mismas de Viena,
haciendo afiicos la acariciada esperanza que tenia Europa de
convertir todo el mundo al cristianismo.

Con la decadencia del imperio islimico —similar a la de-
cadencia del imperio otomano en los siglos xvin y x1x (uno de
los principales acontecimientos que sefialo esta decadencia
fueron las campanas de Napoleén en Egipto y Siria, en 1798-
1799)— se hizo mis facil y abierto el acceso al mundo islamico
para los viajeros, muchos de los cuales eran escritores y eru-
ditos.

Aqui ya vemos el comienzo de la creacidén de esa nueva
imagen de exotismo, operada entonces principalmente por la
literatura y la investigacién académica, que tan bien describe
Edward Said en Orientalism. Estos enfoques literarios adopta-
ban una actitud en la que su posicion de superioridad era flexi-
ble y “que colocaba al occidental en toda una serie de relacio-
nes posibles con el Oriente, sin por ello perder su relativo
dominio”.

En Orientalism, Said sefiala que los cientificos, los erudi-
tos (como Louis Massxgnon) escritores de la talla de Nerval y
Flaubert; los misioneros, los comerciantes y los soldados, to-
dos estaban en el Oriente o pensaban acerca de éste porque

(...] podian estar ahi o podian pensar en él con muy poca resistencia
por parte de Oriente. Bajo el titulo general de Oriente, y al abrigo de
la hegemonia occidental sobre Oriente durante la época de fines del
siglo xvil, surgi6 un Oriente complejo adecuado para el estudio en la
academia, para exposiciones en los museos, para la reconstruccién en
la oficina colonial, para la ilustracién tedrica en tesis antropoldgicas,
bioldgicas, lmgulsucas, raciales e hlstoncas acerca de la humanidad y
el universo, para ejemplos de teorias econdmicas y socioldgicas de
desarrollo, revolucxon, personalidad cultural, caricter nacional o reli-
gioso.*

4 Edward Said, Orientalism, Nueva York, Vintage Books, 1979, pp. 7-8.

327

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:41:03 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



328

72 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXII: 1, 1997

De esta manera, una imagen del mundo oriental (que en
el libro de Said es principalmente un mundo islimico) surgi6
a través de un grupo de ideas basadas en las doctrinas de la
superioridad europea. De hecho, se puede decir que nuestra
visién contemporanea del islam es heredera directa de las cons-
trucciones ideoldgicas de los tltimos dos siglos, las cuales se
basan en una voluntad o interés por entender —y en algunos
casos controlar y manipular, o incluso incorporar— cualquier
cosa que sea patentemente diferente o alternativa, en este caso
el islam.

A diferencia de los paises europeos, que tenian proximi-
dad geogrifica, una historia y contactos a través del comercio,
la guerra, etc., con las sociedades islamicas, Estados Unidos
estaba a miles de kilémetros de distancia. Por eso fue que en
Estados Unidos esas imagenes del Oriente y del islam se adop-
taron sin un apice de duda y fueron amplificadas por el au-
mento de la presencia y autoridad del cristianismo fundamen-
talista protestante y evangélico, con su énfasis en el Antiguo
Testamento y la interpretacion literal de las Escrituras como
la palabra infalible de Dios. Un componente importante de
esta concepcion del mundo es la creencia literal en las profe-
cias biblicas, en las cuales los antecedentes judaicos de la doc-
trina cristiana y la genealogia judia de Cristo son puestos de
relieve. Lo que esto ha dado como resultado es una cultura
judeocristiana mas o menos monolitica, en la que existe una
intima interrelacién entre ambas religiones abrahamicas.

Claro que esta vision ignora (porque le conviene) la terce-
ra religién abrahamica, el islam, que tiene raices judias y cris-
tianas. Por eso al islam se le margina y se ve como el enemigo
de ambas. Asi se sientan las bases de la esencia misma del con-
flicto rabe-israeli; a saber, un amargo enfrentamiento en rela-
ci6n con el estatus de Israel, Palestina e incluso Jerusalén. Nada
de esto, y ni en particular el violento clima que han generado
los problemas en el Medio Oriente, ha favorecido que mejoren
en algo los 4nimos de empatia hacia lo islamico.

El persistente espectro del Holocausto y la importante
presencia en los medios de comunicaci6én de Estados Umdos
de judios estadunidenses, con una comprensible preocupacion
por la sobrevivencia de Israel, deben tomarse en cuenta en
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cualquier intento por entender la creacién contemporanea de
la imagen de lo arabe y del islam en Estados Unidos. Tras el
establecimiento del Estado de Israel, la amenaza mas inmedia-
ta para su existencia provino de los arabes y, en particular, de
la oposicién palestina. Gradualmente, esto condujo a que se
formara una organizacién de liberacién mas violenta, la Or-
ganizacién para la Liberacidn Palestina (OLP), y su dirigente,
Yaser Arafat, poco a poco fue convertido por los medios de
comunicacién, la mayor parte de los trabajos académicos y el
gobierno en el prototipo del “terrorista arabe”, un término
que entonces se usaba para dirigentes y paises como el Egipto
de Nasser, la Siria de Asad, el Irak de Hussein, y la Libia de
Gadafi; y después de la caida del shah, para el Iran de Jomeini
y para diversos grupos de Libano como la Hizb-Allah.

En cierto sentido, el grado de enfrentamiento de estados
érabes o islamicos especificos con Israel, determina la caracte-
rizacion mas negativa o positiva del 1slam. Lai imagen de Eglp-
to y de Sadat sufrié una radical conversion “positiva” después
de la firma del pacto de paz de Sadat con Israel en 1978. Otros
paises menos amenazantes como Arabia Saudita, los estados
del Golfo, Tunez, Marruecos, Argelia (antes de la “amenaza
fundamentalista islamica de los noventa”) y Jordania, que te-
nian gobiernos autoritarios parecidos a los de Iran, Irak o Siria,
fueron vistos desde entonces con mejores ojos e incluso reci-
bieron ayuda del gobierno de Estados Unidos.

El llamado “embargo petrolero” de 1977, que elevé los
precios del petréleo en Estados Unidos, es otro suceso que ha
fomentado una imagen negativa de los arabes, a los cuales una
vez mas se les identifico con el islam. Los medios de comuni-
cacion presentaron este acontecimiento como si unos cuantos
jeques y déspotas le hubieran endosado su ambicién y codicia
al publico estadumdense, y por conveniencia se pasaba por
alto que otros paises no musulmanes como Venezuela y Ecua-
dor también fueran miembros de la Organizacién de Paises
Exportadores de Petréleo (opep). Pero el conflicto real, y el
que hizo del islam una amenaza mas “terrorista” y “real” para
Estados Unidos, procedi6 de un pais no arabe: Iran.

Los sucesos que desembocaron en la revolucion irani de
1979 y la crisis de los rehenes que siguio al poco tiempo, nos
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recuerda otra vez cuin estrecho es el campo de problemas que
exploran los medios de comunicacién (la emisién televisiva
que viene a la memoria es “American Held Hostage” que pron-
to le dio a Ted Koppel su propio show conocido ahora como
Nightline) y los circulos académicos. En lugar de llevar a cabo
un cuidadoso examen de los origenes de la revolucién irani y
de los compromisos de Estados Unidos con el shah y —des-
pués del regreso de los rehenes en 1981— qué habia significa—
do el trauma irani, qué entraiiaba para el futuro y qué se po-
dia aprender de ello, los medios y los expertos académicos
hicieron muy poco mas alld de provocar una ola de resenti-
miento contra los iranies, y en consecuencia, una vez mas
contra el islam en general. Las victimas (es decir, los rehenes)
fueron convertidos en héroes y simbolos de la libertad y sus
carceleros musulmanes, en bestias subhumanas. De nuevo la
dindmica politica de una experiencia histérica completa se
reducia a “la guerra en contra de la civilizacién hecha por
terroristas y fundamentalistas”.

Como ya sefialé, las reacciones hacia lo que sucedi6 en
Iran no se dieron en un vacio. Mas al fondo de la conciencia
cultural subliminal del piblico estadunidense habia una acti-
tud muy antigua hacia el islam, los arabes y el Oriente en
general. En los libros de historia para primaria, las tiras comi-
cas las series de television, las peliculas y las caricaturas con-
temporaneas, la iconografia del islam era uniforme y tomaba
su material de la misma consagrada vision del islam. De ahi las
frecuentes caricaturas de musulmanes como codiciosos ven-
dedores de petrdleo, como misdginos (un buen ejemplo de
esto es el documental filmado en 1980, “Death of a Princess”,
que relata el asesinato de una princesa saudi y de su amante
por el gobierno), como terroristas, y mas recientemente, como
sanguinarias turbas de fanaticos religiosos (los llamados “fun-
damentalistas”). En cambio, muy poco espacio se ha dedica-
do, en la cultura en general o en el discurso especifico sobre
los no occidentales, para hablar o incluso pensar, mucho me-
nos mostrar, al islam o cualquier cosa islimica con simpatia.
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Los medios de comunicacién estadunidenses y su
retrato del islam desde la Guerra del Golfo

En las dos primeras partes, hemos echado un breve vistazo
sobre algunos de los elementos importantes que deben tomar-
se en cuenta si queremos entender la creacién de la imagen del
islam en los afios noventa del presente siglo, y mas especial-
mente desde la Guerra del Golfo de 1991, ya que ésta consti-
tuye el siguiente acontecimiento capital despues del embargo
trolero, la revolucidn irani y la crisis de los rehenes, y el
gzmbardeo de Libia por Estados Unidos en 1986. También
representa la primera vez que Estados Unidos tomala i iniciati-
va, aunque con el apoyo diplomatico y militar de otros paises
como Gran Bretafia y Francia, y suministra tropas, apoyo
logistico y armas, en un conflicto de proporciones mayores
en Medio Oriente. Estados Unidos también contaba con alia-
dos en otros paises musulmanes de la region, en particular
 Egipto y Arabia Saudita, e incluso, aunque la seguridad de
Israel era una preocupacién importante, no era una razon para
ir a la guerra comparable con 1) el petrdleo y 2) mantener la
influencia de Estados Unidos en la region.

Por supuesto que los medios de comunicacién y algunos
académicos habian convertido a Saddam Hussein en una bar-
bara bestia durante el intervalo entre la invasion de Kuwait
por Irak y el inicio de la guerra en enero de 1991. Pero lo mas
importante es que hubo una cobertura continua de las noti-
cias, a menudo en un tono positivo, de los paises musulmanes
de la region, en particular de Arabia Saudita, donde estaban
estacionadas las tropas de Estados Unidos. La cobertura in-
cluia fragmentos de la cultura y la religién islamicas que, aun
conservando el aura habitual de exotismo, también ofrecie-
ron imagenes mas respetuosas del islam.

Esta nueva imagen mas positiva del islam se reafirm¢ atin
mas, y al mismo tiempo pasd por una prueba dificil, cuando
una de las personalidades del mundo arabe que durante dece-
nios habia sido vista como uno de los peores enemigos de Is-
rael y de Estados Unidos y como uno de los terroristas mas
prominentes, Yaser Arafat, hizo las paces con Israel. Este pro-
ceso supuso imagenes televisivas y fotografias en los peri6di-
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cos en la Casa Blanca con el presidente Clinton, el presidente
de Israel Yitzak Rabin y el ministro del exterior Peres. Este
acto todavia se considera como uno de los momentos brillan-
tes del gobierno de Clinton en el ambito de la politica exte-
rior.

Sin embargo, una imagen negativa que se ha ido constru-
yendo durante siglos no puede ser cambiada en unos cuantos
afios. Cuando la reaccibn ante el atentado en el World Trade
Center en abril de 1993, perpetrado por un pequefio grupo
de terroristas cuyo dirigente era Sheik Omar Abdel Rahman
—un hombre que Egipto acus6 de haber sido el responsable de
la conjura para asesinar a Anwar Sadat—, podemos ver el re-
surgimiento de todos los elementos negativos que ya mencio-
namos. Aqui de nuevo vemos el amplio uso en los medios de
comunicacion estadunidenses de los términos “musulman” o
“islamico” para describir actos de violencia o barbarie.

Un buen ejemplo de esto es la portada del nimero del 26
de julio de 1993 de The New Yorker. Esta muestra a un terro-
rista arabe destruyendo una versién del World Trade Center
de Nueva York en forma de castillo de arena infantil.® Ese
mismo aifio, los estudios Walt Disney lanzaron una pelicula
inmensamente exitosa (y no sélo-desde el punto de vista fi-
nanciero): Aladino. La letra de una de las canciones de la cinta
era originalmente asi:

i{Oh! vengo de una tierra

de un lejano lugar

que caravanas de camellos recorren
donde te cortan las orejas

si no les caes bien

Es barbara, pero jvaya! es mi tierra.®

Tras una reunidén con el Comité aribigo-estadunidense
contra la discriminacion, el cuarto y quinto versos se modifi-
caron hasta quedar ast:

5 The New Yorker, 26 de julio de 1993.
6 Aladino, Estudios Walt Disney, 1993.
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donde todo es plano e inmenso
y el calor muy intenso

No obstante, la palabra “barbara” no se cambid. Incluso
The New Yorker sefialé en su editorial que las canciones de
Aladino eran racistas.”

El atentado en el World Trade Center, y la cobertura
noticiosa posterior de los juicios a los responsables, de nuevo
cargaron de energia negativa el clima de opinidn hacia el is-
lam. A finales de 1994, el Public Broadcasting Service (PBs)
difundi6 el documental “Jihad en Estados Unidos”, donde se
caracteriza a los musulmanes como proclives a destruir las
instituciones estadunidenses, y se afirma que el concepto isla-
mico dejihad (guerra santa) es central para la psique islamica.?

El mismo afio, la pelicula True Lies, con Arnold Schwar-
zenegger en el papel principal, explotaba descaradamente esta
tendencia negativa antimusulmana y antidrabe, presentando a
esta gente como terroristas enloquecidos. Por supuesto que las
peliculas tendenciosas contra los arabes o el islam no son un
fen6meno nuevo. En 1994, la revista Time publicé una lista de
peliculas encabezada por The Sheik, con Rodolfo Valentino
(1921), Protocol (1984) y Jewel of the Nile (1985), que muestran
a los arabes como ex6ticos amantes, desquiciados por la luju-
ria. Lawrence of Arabia (1962), muestra a los arabes como po-
lmcamente ingenuos y necesitados de la tutela de algin occi-
dental mas sabio. The Formula (1980), Rollover (1981) y Power
(1981) tratan de demostrar que el arabe es un plutdcrata sin
escripulos, que debe su riqueza al petréleo. Black Sunday (1977)
y Delta Force (1986) pintan a los arabes como terroristas.’

Una reacciéon muy sintomatica de los medios de comuni-
cacién y de algunos académicos —la cual revela la persistencia
de la imagen construida o del patr6n de juicio— fue la que se
produjo durante las primeras horas y dias tras el atentado en

7 Tomado de Ralph Braibanti, The Nature and Structure of the Islamic World,
Chicago, International Strategy and Policy Institute, 1985, pp. 5-6.

8 “Jihad in America”, The Public Broadcasting Service (PBs), noviembre de 1994.

9 Michael Quinn, “Where have you gone, Omar Sharif?”, Time, 8 de agosto de
1994, p. 19.
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la ciudad de Oklahoma al edificio federal y que sefialaba a los
“extremistas islamicos” como los responsables. Por ejemplo,
s6lo unas horas después del estallido de la bomba, el ex dipu-
tado Dave McCurdy dijo durante una emisién de la cadena
cBs que habia “muy clara evidencia” de que “grupos funda-
mentalistas islimicos terroristas” estaban involucrados. Le re-
cordd a los televidentes que no hacia mucho, la emisién “Jihad
in America” habia mostrado una reunién de militantes isli-
micos en la ciudad de Oklahoma.!®

Una de las tendencias mas fascinantes en los medios de
comunicacién y en otros ambitos, es la de los intentos por
mostrar imparcialidad hacia el islam al dividir a los musulma-
nes entre “buenos” y “malos”.

Por ejemplo, la edicién de The New York Times del 28 de
enero de 1996, incluye un reportaje de la visita del alcalde
Giuliani a la mezquita de Malcolm Shabbaz (ex discipulo de
Malcolm X). El alcalde de la ciudad de Nueva York habia
sido invitado por Izaq-El-Pasha, iman de la mezquita ubicada
en la esquina de la calle 116 y avenida Lenox, en el barrio de
Harlem.

En 1994, después de haberse tomado la decision, acremente
criticada, de quitar a los vendedores ilegales de la calle 125 de
Harlem, el gobierno encabezado por Giuliani pidié a la mez-
quita que administrara un mercado instalado en un estaciona-
mxento propiedad del gobierno de la ciudad. Al aceptar el plan,
el imin le hxzo un favor al gobxemo de Giuliani, pues calmo
una “situacién potencialmente volatil”, y “el mercado es aho-
ra un éxito financiero para los vendedores, la mezquita y la
ciudad”. En contraste con esta actitud positiva, el reportero,
David Firestone, sefiala la actitud negativa de los miembros
de la Nacion del islam:

Las relaciones de la mezquita con el Ayuntamiento contrastan con las
de la Nacién del islam, cuya sede esti en la calle 127. En ese tiempo, la
Nacién del islam apoyaba las quejas de los vendedores contra la ciu-
dad, y a unas semanas de iniciado el periodo del alcalde, éste se vio

10 Reportaje de Walter Goodman en The New York Times, 20 de abril de 1995,
seccién B, p. 12.
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involucrado en una disputa con los dirigentes del grupo, después de
que la policia y miembros de la Nacién del islam se enfrentaron den-
tro de la mezquita.

Para no dejar lugar a dudas, Firestone afiade:

Aunque casi todos los miembros de la mezquita Malcolm Shabbaz
son negros, el grupo ya no esti afiliado a la Nacién del islam o a su
dirigente, Louis Farrakhan, quien solia predicar en la mezquita. A la
muerte del fundador del grupo, Elijah Muhammad, en 1975, su hijo
Waarith D. Muhammad convirtid a sus seguidores y a la mezquita de
fa calle 116 a la doctrina musulmana ortodoxa sunita, mientras el se-
fior Farrkhan condujo a sus seguidores en otra direccién."

A lo largo de este reportaje surge un sesgo inequivoco,
segun el cual, los musulmanes de Waarith D. Muhammad son
buenos y los de Louis Farrakhan malos. Esta tendencia tam-
bién se puede ver en la informacién sobre sucesos fuera de
Estados Unidos, como los ultimos atentados en Jerusalén,
donde un cuidadoso anilisis de los nuevos reportajes revela
una clara tendencia a hacer de los seguidores de Arafat los
“buenos” musulmanes y de los miembros del Hamas, los “fun-
damentalistas islamicos”, los musulmanes “malos”.

Pero en lo que toca a Israel, periddicos como The New
York Times y noticieros como los de la CNN no escatiman su
apoyo al Estado y sus actos, aunque se trate de “errores terri-
bles” como el reciente bombardeo que hizo Israel de un cam-
po de refugiados de las Naciones Unidas en Libano, en el que
murieron mas de cien civiles en cuestién de minutos. Al dia
siguiente del ataque, el encabezado de The New York Times
rezaba: “Bombardeo de Israel alcanza campamento de las Na-
ciones Unidas en Libano; al menos 75 muertos”, lo cual da
una descripcién ecuanime y equilibrada del suceso. Sin em-
bargo, junto a este titular hay uno mas pequefio que dice:
“Pistoleros en Egipto matan a 18 personas en un ataque a un
hotel de turistas”, lo que parece ser una forma de sugerirle al

1 David Firestone, “A Visit to the Mosque”, The New York Times, 28 de enero
de 1996, seccidén A, p. 28.
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lector que aunque ese dia los israelies mataron mas gente que
los musulmanes, atn asi habia cierto equilibrio.!?

Pero dos dias después, el 21 de abril de 1996, el suplemen-
to dominical The Week in Review tenia el siguiente encabeza-
do: “Artilleria de Israel. Dolor del Libano. Victoria de Siria”.
El asunto de las recientes muertes en Libano, cuyo saldo total
era para entonces de cerca de doscientas victimas, casi queda
completamente ignorado. Sin embargo, otra vez se hace una
mencion al pasar del “error” de Israel, pero lo que se destaca
es la situacion politica de la regién. Segun el Times, quien sale
ganando con estas muertes es el hombre fuerte de Siria, Hafez
Al-Assad, ya que “Assad siempre ha buscado ser el que podia
vetar la paz. Ahora lo ha logrado™. Asi, un “error” israeli que
matd o hirid a cientos de libaneses (para no hablar de los cien-
tos de miles que hizo huir de sus hogares) quedo convertido
en una “derrota” de Israel y en una “victoria” de Siria. El inci-
dente, el “error”, se transformoé en tan s6lo un puente politico
entre ambos."

El martes 23 de abril de 1996, cinco dias después del bom-
bardeo, The New York Times publxco un texto en la pagina
editorial de un reconocido especialista en Medio Oriente,
Daniel Pipes. Ahi también se responsabilizaba a Siria del inci-
dente, afirmando que “Hamas, asi como Hezbollah, sigue las
Ordenes de Assad”. A la derecha de este articulo central hay
un comentario de A. Rosenthal titulado “El espejismo del
Medio Oriente”. Rosenthal dice que Estados Unidos, con la
visita del secretario de Estado Warren Christopher a Damas-
co para buscar un cese al fuego, estd premlando a Siria por
empezar guerras”. Ya no se mencionan mas ni las muertes ni
el sufrimiento en el Libano."

12 Douglas Jehl, “Israeli Barrage Hits U.N. Camp. in Lebanon, Killing at Least
75" y Youssef M. Ibrahim, “Gunmen in Egypto Kill 18 in Attack at Tourist Hotel”,
The New York Times, 20 de abril de 1996, seccién A, p. 1.

13 Youssef M. Ibrahim, “Israel’s Amllery Lebanon’s Pain. Syria’s Victory”,
The New York Times, 21 de abril de 1996, seccidn 4, p. 1.

!4 Daniel Pipes, “Syria’s Battle on All Fronts” y A. M. Rosenthal, “The
Mideas Mirage”, The New York Times, 23 de abril de 1996, seccidn A, p. 27 (pagina
editorial).

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:41:03 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



CAPETILLO: EL ISLAM EN ESTADOS UNIDOS 81

El discurso académico sobre el islam

La construccion de la imagen negativa del islam tal como
se presentd en la seccién anterior, ha arraigado tan profunda-
mente en los medios de comunicacién estadunidenses como
para ser cosa de todos los dias. Pero también tiene una presen-
cia significativa en circulos intelectuales mas serios, sobre los
que se apoyan los medios de comunicacién, no sélo para sus
analisis sino para seguir una orientacion. Los articulos de pres-
tigiosas revistas académicas y las secciones especializadas de
los periédicos, las entrevistas en la television, el disefio y los
titulos de las portadas de libros, asi como el contenido de
los mismos, todos han contribuido a construir esta imagen
negativa.

En general, aquellos expertos académicos que se dedican a
estudiar el islam han tratado la religion y sus varias culturas
dentro de un marco ideolégico inventado o culturalmente de-
terminado, tefiido de pasion, prejuicio defensivo, a veces in-
cluso de repulsion. Este marco ha tendido a oscurecer al islam
real, haciendo que resulte muy dificil llegar a entenderlo.

Con mucho, el andlisis académico mais influyente publi-
cado en los Gltimos afios sobre el islam como un probable
enemigo de Occidente fue un articulo fundamental Y provo-
cativo: “The Clash of Civilizations?” que apareci6 en un ni-
mero de Foreign Affairs, en 1993. Si bien el paradigma ofreci-
do por Samuel Huntington, autor del articulo, abarca a todas
las civilizaciones, destaca al islam. La futura competencia en-

tre las unidades politicas mundiales, dice Huntington, ya no"

sera entre naciones sino entre civilizaciones que comprenden
grupos de naciones. Las civilizaciones mas importantes serian
la occidental, la confuciana, la japonesa, la islamica, la hindy,
la eslavo-ortodoxa, la latinoamericana y “posiblemente” la
civilizacién africana. La afirmacién mas provocadora de Hun-
tington tiene que ver con una llamada “conexién confuciano-
islimica™:

Aquellos paises que por razones de cultura y poder no desean, o no
pueden, unirse a Occidente, compiten con él desarrollando su propio
poder econémico, militar y politico. Esto lo hacen fomentando su
desarrollo interno y cooperando con otros paises no occidentales. La
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forma més prominente de esta cooperacién es la conexion confuciano-
islimica que ha surgido para desafiar los intereses, valores y poder de
Occidente.!

El peligro de este lazo, afiade Huntington, reside en que
éste recurre a las armas nucleares, quimicas y biolégicas, a los
misiles balisticos y “otras capacidades electronicas” para lan-
zar estos sistemas. Especificamente se refiere a Corea del Nor-
te y China (confucianos) y Pakistan, Iran, Irak, Libia y Arge-
lia (islamicos).

Aunque Huntington no termina su ensayo en un tono
apocaliptico, sus sugerencias para una politica a este respecto
claramente revelan un temor hacia el islam, y ain mas hacia
China. El advierte que las civilizaciones europea, norteameri-
cana, de Europa Oriental, latinoamericana y rusa (junto con
algunos casos “confucianos” particulares como Japén y Corea
del Sur) deben cooperar y mantener la superioridad militar.
Deben explotar las diferencias y conflictos entre los Estados
confucianos e islamicos y limitar el aumento de la fuerza mi-
litar de éstos. Huntington modera esta postura maquiavélica
al concluir que Occidente debe comprender los apuntala-
mientos religiosos y filos6ficos de estas civilizaciones e identi-
ficar “elementos de afinidad” entre éstas y Occidente.

El articulo de Huntington fue profusamente leido, deba-
tido y comentado. La amplitud de su influencia se puede ver
en las diversas reacciones occidentales hacia él, algunas a favor
y otras en contra de la tesis del autor. Robert Kaplan, en su
ensayo “The Coming of Anarchy” modifica el analisis de Hun-
tington destacando la posibilidad de un choque entre el islam
y Occidente. Kaplan admite que hay fisuras en el mundo
musulman, pero afirma que el efecto de las presiones ambien-
tales y demogréficas, si se afiaden a la militancia islimica, com-
pensaran el efecto de estas fisuras, lo que hace mas probable
una amenaza islamica hacia Occidente.

15 Samuel Huntington, “The Clash of Civilizations?”, Foreign Affairs, vol. 72,
nam. 3 (verano de 1993), p. 45.

16 Robert D. Kaplan, “The Coming of Anarchy”, The Atlantic Montbly, febre-
ro de 1994, pp. 62-63.
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En la Gnica nota al pie de pagina de su libro Oxt of Con-
trol Zbigniew Brzezinski deja constancia de que él ley6 el ma-
nuscrito no publicado del ensayo de Huntington mientras su
obra estaba en prensa. Brzezinski coincide con la idea de las
resquebrajaduras dentro del islam, y con el elemento geogra-
fico de la tesis de Huntington, pero llega a una conclusion
mucho menos pesimista cuando afirma que el “diversificado
mundo musulmin” no estd preparado para emprender una
guerra contra Occidente, y que si Estados Unidos acttia sobre
la base de esta suposicién podria “correr el riesgo de involu-
crarse en una profecia autocumplida”.”

Los comentarios al ensayo de Huntington que aparecie-
ron en el nimero siguiente de Foreign Affairs discrepaban
uniformemente. Se hicieron planteamientos tales como que
las civilizaciones no son impermeables, que los Estados son
mas poderosos que las civilizaciones y que la tradicion se de-
bilita ante la modernidad. Otros comentaristas objetaron la
clasificacién que hace Huntington de las civilizaciones, califi-
caron la “hegemonia” islamica como “mito” y sefialaron la
poderosa fuerza global de la democracia y lo inevitable de una
mezcla y fusidn de las civilizaciones, mas que una separacién
de ellas.

En las respuestas a Huntington podemos ver la diferencia
—dentro de los circulos académicos e intelectuales— entre los
legos en temas islamicos y los especialistas como Fouad Ajami
y Majid Khadduri, quienes comentaron el texto de Hunting-
ton. Pero por desgracia, los legos a menudo ejercen mas in-
fluencia en el publico estadunidense que los especialistas, siendo
el propio Huntington un buen ejemplo de los primeros.'®

La ineptitud de los legos, me parece, es uno de los temas
implicitos del libro Covering Islam de Edward Said. En esa
obra Said muestra cémo la prensa estadunidense invent6 una

7 begmew Brzezinski, Out of Control, Nueva York, Scnbners, 1993, p. 166.

18 Véase la seccién “Comments” en Foreign Affairs, vol. 72, niim. 4 (septiem-
bre-octubre de 1993), pp. 2-21. Aparte de los comentarios de Ajami y Khadduri
estin los de Kishore Mahbubani, secretario delegado de Asuntos Extranjeros de
Singapur; Robert Bartley, editor de The Wall Street Journal; Liu Binyan, director de
la Princeton China Initiative, y Jane Kirkpatric, ex embajadora de Estados Unidos
ante la Organizacién de Naciones Unidas.
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ficcibén llamada “islam” para si misma y para el publico, algo
asi como el retrato estadunidense del “comunismo” de los afios
cincuenta. El problema central del estudio de Said —proble-
ma que surgié claramente en conexién con la crisis de los re-
henes en Iran que termind en 1981— es el de la estrecha afilia-
cion entre el lenguaje y la realidad politica. Esencialmente,
Said critica a los legos de la indole de Huntington:

Hablar del “islam” en Occidente hoy en dia, es referirse a muchas
cosas desagradables [...] Ademas, es improbable que “islam” signifique
algo que uno conozca directa u objetivamente. Lo mismo se puede
decir de nuestro uso de “Occidente”. ¢Cuanta gente que usa estas eti-
quetas con furia o con asertividad tiene un dominio sélido de todos
los aspectos de la tradicién occidental, o de la jurisprudencia islimica,
o de las verdaderas lenguas del mundo islimico? Muy poca, por su-
puesto, pero esto no le impide a la gente hacer caracterizaciones, con
toda confianza, del “islam” y de “Occidente” o creer que sabe exacta-
mente de lo que esta hablando."”

Es por esta misma razén por la que debemos tomar en
serio las etiquetas. Para un musulman que habla de “Occiden-
te” o para un estadunidense que habla del “islam”, estas enor-
mes generalizaciones tienen detras todo un mundo de signifi-
cado que se basa en una comprensién superficial de la historia,
que a la vez confiere autoridad y desautoriza. Las etiquetas,
ideolégicas e impulsadas por potentes emociones (como vi-
mos en el pasaje del Infierno), han sobrevivido a muchas expe-
riencias y han demostrado que son capaces de adaptarse a nue-
vos acontecimientos, informaciones y realidades. Hoy por hoy,
“islam” y “Occidente” han adquirido una importancia nueva
y poderosa en todas partes, como lo podemos ver en Hunt-
ington. Lo mas interesante, empero, es el hecho de que

[...] siempre es Occidente, y no el cristianismo, el que parece enfrenta-
do al islam. ¢Por qué? Porque se supone que mientras “Occidente” es
mas grande que el cristianismo su principal religién, y que la ha supe-
rado como etapa, el mundo del islam —no obstante sus variadas socie-
dades, historias y lenguas— todavia estd sumido en la religion, el
primitivismo y el atraso.?

19 Edward Said, Covering Islam, Nueva York, Pantheon Books, 1981, p. 9.
0 1pid., p. 10.
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Afortunadamente para nosotros, Edward Said no es el ini-
co que le ofrece al publico analisis rigurosos como éste. Otros
penetrantes trabajos de académicos especializados ofrecen igual-
mente puntos de vista cuidadosos y equilibrados, entre ellos
William Pfaff en su Wrath of Nations y John Esposito en Islamic
Threat: Myth or Reality? Pfaff considera que el movimiento
fundamentalista islimico es esencialmente defensivo y aisla-
cionista mas que expansionista. Dado que estos musulmanes
tratan de huir de Occidente, “spor que querrian incorporar
atin mas de Occidente y de su civilizacion dentro de sus pro-
pias fronteras religiosas? [...] No sofiarian con intentar invadir
a las sociedades occidentales, incluso si eso fuera posible.”?

La conclusién de Esposito es que la percibida “amenaza
musulmana” no tiene un fundamento cultural o religioso:

Asi como algudos suefian con la creacion de un Nuevo Orden Mun-
dial y muchos millones en el norte de Africa, Medio Oriente, Asia
Central y en el sur y el Sudeste de Asia aspiran a una liberalizaciéon
politica y a una democratizacién mas grandes, la vitalidad continua
del islam y de los movitnientos islimicos no necesita considerarse como
una amenaza sino como un desafio. Para muchos musulmanes, el mo-
vimiento para la renovacién de la fe islimica es un movimiento mis
social que politico cuya meta es una sociedad de mentalidad y orienta-
cién mas islimicas, pero no necesariamente la creacidn de un Estado
islamico. Para otros, el establecimiento de un orden islimico requiere
la creacién de un Estado islamico. En ambos casos, el islam y la mayor
parte de los movimientos islimicos no son necesariamente
antioccidentales, antiestadunidenses o antidemocraticos. Si bien son
un desafio a la anticuada suposicién del orden establecido y a los regi-
menes autocraticos, no necesariamente amenazan los intereses
estadunidenses. Para nosotros, el desafio es entender mejor la historia
y las realidades del mundo musulmén. Reconocer la diversidad y las
muchas facetas del islam contrarresta nuestra imagen de una amenaza
islimica unificada. Disminuye el riesgo de crear profecias
autocumplicas acerca de la batalla del Occidente en contra del islam

radical 2

21 William, Pfaff, The Wrath of Nations, Nueva York, Simon & Schuster, 1993,
p. 109.

2 John Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality?, Nueva York y Oxford,
Oxford University Press, 1992, p. 212.
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Conclusién

He intentado esbozar aqui cierto estindar desequilibrado de
juicio respecto al islam en los medios de comunicacién y en
algunos circulos académicos, que lo equipara con la violencia,
el fanatismo religioso y las actitudes primitivas. Hay que se-
fialar también en este punto, que el terrorismo no reconoce
fronteras religiosas o étnicas. Unos cuantos ejemplos bastarin
para ilustrar su universalidad, y el estindar doble que se usa
en los medios y circulos mas serios para identificar a sus
perpetradores.

El Ejército Republicano Irlandés (ERI) en repetidas oca-’
siones ha colocado bombas en Londres y otros lugares,
matando e hiriendo, tan sblo en 1992, a mas de trescientas
personas; sin embargo, las crénicas en los medios de comuni-
cacién nunca han llamado a estos terroristas “catélicos”. Los
actos terroristas contra los musulmanes en Birmania no se
identifican como actos de “terrorismo budista”, tan sélo por-
que tenemos una nocioén preconcebida de que el budismo y
el terrorismo no son compatibles. El genocidio, a menudo
consistente en mutilaciones, violaciones y torturas, ejecutado
en contra de los musulmanes bosnios (que son identificados
como una comunidad religiosa) no hace que los perpetradores
sean llamados “cristianos ortodoxos” sino “nacionalistas
serbios”.

Volvamos al caso de la ciudad de Oklahoma para otro
excelente ejemplo de esta “falsa propaganda” étnica. The Wall
Street Journal del 20 de abril de 1995, al informar del bom-
bazo en el edificio federal, comentaba que habia dos teorias
sobre quién seria el responsable. La primera apuntaba hacia
los “extremistas islamicos”, la segunda hacia las “sectas
davidianas”.

Como al primer grupo se le asigné una identidad religiosa
(islam), al segundo se le deberia haber etiquetado como “cris-
tiano”. Mas que simplemente usar “islam” como un significante
para indicar “terrorismo”, la solucion simple y correcta hu-
biera sido identificar a los terroristas mediante su nacionali-
dad y afiliacién como grupo. Es decir que grupos especificos
de Egipto, Libia e Iran deberian identificarse de la misma
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manera como se hace con grupos irlandeses, birmanos o
serbios. Esto seria una forma mucho més adecuada de desig-
nacidn, ya que los que perpetran actos de violencia, rara vez
musulmanes pios o practicantes, con frecuencia usan el islam
s6lo como un matiz protector. En otras palabras, hay que
separar el anilisis del terrorismo del de una de las religiones
mas extendidas y probablemente de crecimiento mas rapido
en el mundo actual.

A lo largo de todo el mundo, los actos de violencia con-
tra victimas tnocentes son llevados a cabo por grupos de toda
indole. Los que cometen estos actos son una pequeiia mino-
ria de individuos faniticos con inspiracién mas politica que
religiosa. Ellos son universalmente condenados por autori-
dades mundiales y nacionales, y los dirigentes musulmanes
responsables no van a la zaga en esa condenacion. La preste-
za con la que los medios de comunicacién —e incluso algu-
nos académicos— sacan conclusiones acerca del origen de la
violencia, contrasta marcadamente con las verdaderas esta-
disticas sobre el terrorismo internacional. Tal como Ralph
Braibanti lo muestra en su obra pionera The Nature and
Structure of the Islamic World (1995), los informes del perio-
do de 1990-1994 contabilizan un total de 2 096 actos de te-
rrorismo internacional:

La regién donde se cometid el mayor ntimero es Latinoamérica con
695 (33%). A excepcién de un incidente ocurrido en Argentina en
1992, ninguno se relacionaba con cuestiones de Medio Oriente o
islimicas. En segundo lugar estaba Europa occidental, con 648 (30%).
Hubo 436 incidentes (21%) en Medio Oriente. El 16% restante tuvo
lugar en Asia (218), Africa (98) y América del Norte (1). Algunos de
los actos terroristas en Asia y Europa se conectaban con Medio Oriente,
aunque los informes no describen este asunto en forma explicita. Mi
propio calculo seria que algo asi como 25 actos en Europa y Asia te-
nian alguna conexién con Medio Oriente (quiza el islam). Esto sblo
incrementaria a 21.1% el porcentaje de actos posiblemente relaciona-
dos con musulmanes.”

Aunque esta escalada parece acelerarse a veces, en térmi-

2 Ralph Braibanti, op. cit., p. 11.
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nos de la imagen negativa del islam en Estados Unidos (el pre-
sidente de la cAmara baja Newt Gingrich en varias ocasiones
ha hecho advertencias acerca del “islam totalitario”), varios
acontecimientos, especialmente desde la Guerra del Golfo, han
hecho que esa imagen mejore un poco, y quizis propicien que
por lo menos esta escalada amaine.

El primero de dichos acontecimientos ocurrid en el ambi-
to religioso. Las corrientes mas importantes del protestantis-
mo, el catolicismo y de la Iglesia ortodoxa oriental han aban-
donado sus enfoques excluyentes hacia otras religiones. Las
palabras “infiel” y “pagano” han desaparecido de los himnos
y de las declaraciones oficiales. Las Igf;sias catdlica romana 'y
ortodoxa manifiestan ahora una mejor apreciacién del islam
y un mejor entendimiento de las culturas arabes e islamicas.

En el ambito politico, como dice Braibanti, se pueden
sefialar varios cambios que favorecen una mejor percepcién
del islam. En Estados Unidos, la estrategia cada vez mas refi-
nada de grupos musulmanes y arabes, ha logrado hasta cier-
to punto, neutralizar las deformaciones hechas por Occidente
de las culturas y religion islamicas. Entre las organizaciones
que en la actualidad estan aprendiendo 4 usar las estrategias
de otros grupos, en particular de los judios, se encuentran el
Consejo Islamico Shura de Norteamérica (Islamic Shura
Council of North America); la Sociedad Islimica de Norte-
américa (Islamic Society of North America); el Comité Mu-
sulmano-Estadunidense (American Muslim Committee); el
Comité Arabigo-Estadunidense Contra la Discriminacién
(American-Arab Anti-Discrimination Committee); el Con-
sejo Norteamericano para la Mujer Musulmana (North
Americ¢an Council for Muslim Women); el Consejo para las
Relaciones Islamico-Estadunidenses (Council on American-
Islamic Relations); y el Instituto Arabigo-Estadunidense
(Arab-American Institute).

El Consejo para la Politica hacia Oriente Medio (Middle
East Policy Council) publica la prestigiosa revista Middle East
Policy (antes Arab-American Affairs), que pasa por su décimo-
cuarto afio. También hay varias organizaciones musulmanas
exitosas que tienen objetivos tanto profesionales como inte-
lectuales. La mayor de éstas, la Sociedad Islamica de
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Norteamérica —cuya sede se encuentra en Plainfield, India-
na— sirve como organizacién que ampara a 521 sociedades
musulmanas profesionales y de otro tipo, y celebra conven-
ciones anuales a las que asisten miles de musulmanes. El Insti-
tuto Internacional para el Pensamiento Islimico (International
Institute of Islamic Thought) —establecido en Herndon,
Virgina— publica desde 1983 la influyente revista académica
The American Journal of Islamic Social Sciences. El impacto de
estas actividades, tanto politico como académico, poco a poco
empieza a hacerse sentir en Estados Unidos.

Por Gltimo, los medios de comunicacién no han sido com-
pletamente negativos en sus opiniones sobre el islam, en par-
ticular desde la Guerra del Golfo y del Tratado de Paz entre
Palestina e Israel Incluso el articulo de The New York Times
que mencioné, en su primer parrafo decia que “una amenaza
verde puede ser una salida fcil para explicar la existencia de
opositores”. Quiza en un esfuerzo por compensar las distor-
siones en la informacién periodistica, en especial en el analisis
del bombardeo de Libano por Israel (lo que claramente indica
un intento del Times por apoyar la candidatura de Peres en las
entonces inminentes elecciones en Israel), dicho periddico
publico, el lunes 29 de abril de 1996, en primera plana una
fotografia de devotos musulmanes en la mezquita Markaz del
barrio de Queens, en Jamaica, que guardaban la fiesta de Eid
Al-Adha. El articulo explica que la fiesta conmemora la dis-
posicién que tuvo Abraham de sacrificar a su hijo, y asi esta-
blece una conexion entre el judaismo, el cristianismo y el isla-
mismo, que es muy saludable y constructiva.?*

Para concluir, consideremos brevemente un articulo re-
presentativo de una actitud mas razonada hacia el islam, hacia
la que parecen inclinarse lentamente los medios de comunica-
cion. Un editorial de Richard Cohen publicado en The Was-
hington Post el 27 de julio de 1993, unos meses después del
atentado con bomba en el World Trade Center de Nueva
York, declara:

24 Véase la fotografia de primera plana de José Lépez titulada “Observing Islam’s
Holiest Day*”, The New York Times, 29 de a bril de 1996, seccién A, p. 1.
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El miedo al islam esté profundamente embebido en la cultura occi-
dental. Debemos dejar de ponerle etiquetas a una religién tan grande
(el islam) 0 a un pueblo entero (el drabe) cuya diversidad es apabullante.
Ellos tiene sus fanaticos, por supuesto, pero antes de tirar piedras de
burdas generalizaciones, deberiamos revisar nuestros techos de vidrio.”

Traduccion del inglés de:
GERMAN Franco Toriz

25 Richard Cohen, The Washington Post, seccién 1, p. 20.
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ISLAM Y OCCIDENTE, ;UN CHOQUE
DE CIVILIZACIONES?

MANUEL RUIZ FIGUEROA
ElColegio de México

UN PARADIGMA, nos dice Samuel Huntington! citando a
Thomas Kuhn, es una teoria que explica mejor que sus com-
petidorasun determinado conjunto de hechos,aunque no es
necesario —y eso nunca sucede— que los explique todos. Los
paradigmas son un requisito para el avance cientifico, ya que
ordenan y estructuran la realidad, que sin ellos seria confusa
o simplista.

A falta de un consenso para designar la nueva realidad sur-
gida a raiz del desmoronamiento de la Unién Soviética, el nom-
bre més comiin fue simplemente el de la era de la “posguerra
fria”. Cudl va a ser la caracteristica fundamental del nuevo
periodo es la pregunta a la que se trata de responder, propo-
niendo nuevos paradigmas que nos expliquen las nuevas rela-
ciones internacionales.

Antes del paradigma de Huntington, las predicciones para
la nueva era de la posguerra fria no eran muy alentadoras. De
un conflicto bipolar se pasé a un conflicto multipolar, que
mds que militar o politico es predominantemente econémico,
entre tres grandes bloques: l1a unién americana, la unién euro-
peay algin tipo de confederacion de paises asidticos. Este para-
digma tiene atin defensores convencidos,? y no podemos dudar
de que el aspecto econémico tendréd un papel importante en
las nuevas relaciones internacionales y entre los grandes blo-

! Samuel Huntington, “If not Civilizations, What?”, Foreing Affairs, vol. 72,
ndm. 5, nov.-dic., 1993, pp. 183-194.

2 Pedro Brieger, en su articulo “;C6émo ser4n las guerras del sigloxa?” (articulo
enviado por correo electrénico), se explaya bastante sobre este punto, sefialando las
razones aducidas por varios especialistas.

[543]
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ques regionales que se estdn gestando. De ahi que estas guerras
econémicas sean previsibles, aunque, en la opinién de Hunt-
ington, no serédn centrales.

Otras opiniones no descartan la continuacién de nuevas
guerras frias entre Occidente y Rusia, o entre los rusos y China
mds otros paises de ideologia socialista. Hay quienes piensan
que la nueva era, como reaccién a la tendencia globalizante,
estard marcada por una mayor relevancia de lo étnico y, con-
secuentemente, por guerras étnicas del tipo de la antigua Yu-
goslavia o de la ex Unidn Soviética.

Otros analistas piensan que la caracteristica fundamental
del futuro seran las guerras religiosas. A nadie se le escapa que
el surgimiento de fundamentalismos en varias religiones po-
dria ser una amenaza para la estabilidad del orden internacio-
nal. Més que nada, se augura una confrontacién entre Occi-
dente y el islam. La presentacién que los medios masivos de
comunicacién hacen del islam como una religién militante,
violenta e intransigente, la transforma en el enemigo por ex-
celencia de Occidente y sus valores.

Dentro de este contexto hizo su aparicién la teoria de
Huntington, que toma en cuenta las interpretaciones anterio-
res y las integra en un paradigma més amplio, el de las civiliza-
ciones, el cual explica mejor que sus competidores las relacio-
nes internacionales de la nueva era y, desde luego, las guerras
étnicas y las religiosas mds que los conflictos econémicos. Por
otra parte, no todos los conflictos étnicos o religiosos actuales
se danentre civilizaciones, algunos se producendentro de una
misma civilizacién. Pero, como ya se advirti6 antes, no es ne-
cesario que un paradigma lo explique todo.

Me parece, sin embargo, que deben hacerse ciertas obser-
vaciones al paradigma de Huntington, ya sea para minimizar
algunas de sus presuposiciones como para ampliar otras, o in-
cluir aspectos que este autor no ha considerado. Muchas de
estas observaciones ya han sido sefialadas en las diferentes cri-
ticas que se le han hecho al famoso articulo de S. Huntington,
“The Clash of Civilizations?"?

3 Samuel Huntington, Foreing Affairs, vol. 72, ném. 3, verano de 1993, pp. 22-49.
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Lo primero que se advierte, y no s6lo en Huntington, es
un pesimismo respecto del futuro. Los conflictos, sean de una
naturaleza o de otra, aparecen como ineludibles; estardn pre-
sentes ya sean motivados por la economia, la religién o las
civilizaciones. En relacién con la teoria de Huntington, no se
aduce alguna razén convincente para pensar que las divergen-
cias de tipo civilizatorio deban llevar necesariamente al con-
flicto, o que no existan los medios eficaces para impedirlo o
solucionarlo a tiempo. Este pesimismo es en gran medida he-
rencia de la guerra fria. Se pueden advertir en Huntington
muchas de las mismas actitudes propias de ese periodo; por
ejemplo, entre las recomendaciones que le sugiere a Occidente
para defenderse del “resto” del mundo, estd 1a de mantener la
superioridad militar y promover conflictos y divisiones inter-
nas para debilitar a los adversarios.* Estas medidas indican que
el concepto subyacente de civilizacién es el de una especie de
“super-estado, motivado por los mismos imperativos de inse-
guridad y autoengrandecimiento”,’ exactamente lo que pro-
movian las ideologias del periodo anterior. Estariamos de nue-
vo ante una continua “lucha por el poder” y una “coexistencia
pacifica” semejante a la de la “guerra fria”.

Las civilizaciones han existido por siglos o milenios, son
incluso anteriores a los Estados nacionales y a las ideologias,
y no se han caracterizado por un continuo enfrentamiento
entre ellas. Se podria, por otra parte, discutir la misma divi-
sién que hace Huntington de siete u ocho civilizaciones ac-
tuales. Varios autores han cuestionado que la eslava-orto-
doxa y la latinoamericana no sean parte de la civilizacién
occidental ®

Entodo caso, las divergencias entre civilizaciones no sig-
nifican automaticamente conflicto entre ellas, como el mismo
Huntington lo reconoce, aunque no profundiza mas sobre el
punto. Asi, por un lado, tenemos que la razén de un posible

4Véase, en especial, Richard E. Rubenstein y Jarle Crocker, “Challenging
Humisngton“,F oreign Policy, nim. 96, otofio 1994, pp. 113-128.
Idem.
6 Jeane J. Kirkpatrick y otros, “The Modernizing Imperative”, Foreign Affairs,
vol. 72, ndm. 5, nov.-dic. 1993, pp. 22-26.
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conflicto se debe a que las civilizaciones encarnan valores
morales y politicos incompatibles y, por el otro, se debe hacer
la pregunta de por qué valores contrarios y opuestos deberian
conducir, tarde o temprano, a un conflicto.

Asimismo, es necesario preguntarse por qué ni las diver-
gencias entre los Estados ni las razones econémicas ni las ideo-
logias serén la principal fuente de conflicto, cediéndole ese
papel a los valores culturales. ;Qué pueden tenerahoralos
valores culturales que los hagan mas agresivos que los intereses
econémicos y las ideologias?

La respuesta no se va a encontrar dentro de las civiliza-
ciones mismas, debe buscarse en factores externos que inter-
fieran y provoquen una reaccién a la altura de la accién. Lo
que en realidad estamos buscando es el factor que hace que
el conflicto pase de su estado de ser posible al de ser proba-
ble y real. Y si ese factor fuera interno, viviriamos y habria-
mos vivido en un permanente estado de conflicto, lo cual
no es verdad.

Lo que buscamos es, primero, el factor o los factores que
convierten un conflicto potencial en real, y segundo, si las
civilizaciones serdn o no la raiz o la fuente de los conflictos
internacionales del futuro préximo, concretamente, dentro de
la visién de Huntington, entre Occidente y una agrupacién
civilizatoria isldmico-confuciana.

Los expertos sostienen que los conflictos sociales se gene-
ran, no tanto por la agresividad del individuo o por la ausencia
o el menosprecio de un orden internacional, sino por la inefi-
cacia de los sistemas existentes para dar solucién a lo que di-
chos expertos llaman lasnecesidades humanas bdsicas.” Como
ejemplos de esas necesidades bdsicas se citan la identidad, la
seguridad, la vinculacién y el desarrollo. Estas necesidades, de
manera similar a lo que sucede con los valores culturales, y a
diferencia de lo que acontece con los intereses materiales, no
son negociables. Nadie renuncia a su identidad o a su fe ni por
dinero ni bajo amenazas. Pero contrariamente a los valores,
esas necesidades no se restringen a ciertos grupos o culturas,

7 John Burton (comp.), Conflict: Basic Human Needs, Nueva York, St. Martin’s
Press, 1990, citado por R. Rubenstein, art. cit., p. 125.
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sino que son universales, comunes a todos los seres humanos
independientemente de su civilizacién.

Otra caracteristica de estas necesidades bdsicas es que
deben ser satisfechas a toda costa. Ni medidas impuestas por
la fuerza ni la persuasién razonada son suficientes para que
alguien renuncie a ellas. La tinica forma de solucionar o pre-
venir un conflicto es su satisfaccién, no hay otra alternativa.
En la opinién de los estudiosos, el verdadero problema que
obstaculiza la solucién de un conflicto no es tanto la ausencia
de satisfactores apropiados, cuanto la poca o nula disposi-
cion de las élites para llevar a cabo los cambios estructurales
necesarios.

Cuando tales necesidades basicas quedan insatisfechas, todo
es valido y no es de extraiiar que se utilice cualquier medio
que parezca conducir a su satisfaccién: las pandillas callejeras,
la guerra de guerrillas, las organizaciones secretas terroristas,
los Estados o una entidad supra o multinacional, como pueden
ser las civilizaciones. Esta teoria puede explicar el surgimiento
de grupos militantes, como el llamado “fundamentalismo” is-
ldmico, cuyo uso de la violencia se justifica en términos reli-
giosos. La construccién de una ideologia religiosa consiste sim-
plemente en hacer uso de la religién para fines que, por
legitimos que sean, no son religiosos. En este caso, su papel es
llenar un vacio ideolégico que le dé legitimidad al uso de la
violencia para satisfacer las necesidades bésicas del ser humano
que se ven amenazadas, ya sea porque se encuentren pisotea-
das o simplemente insatisfechas.

Desde esta perspectiva, juzgar y acusar al islam de ser una
religién que promueve la violencia seria confundir la relacién
entre los medios y los fines. Primero habria que responder
con honestidad la pregunta de cudl es la verdadera finalidad
que persiguen los grupos militantes isldmicos. Se puede aseve-
rar que tal como ellos expresamente lo anuncian es la creacién
de un Estado isldmico. Sin embargo, ese Estado es simplemen-
te el instrumento y el medio que esos grupos juzgan como el
adecuado para la satisfaccién de sus necesidades basicas.

Si el islam fuera efectivamente una religién que promueve
la violencia, podriamos suponer que todos o la mayoria de los
musulmanes serian siempre, o la mayor parte del tiempo, vio-
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lentos, cosa que no sucede. Los grupos que optan por el uso de
la violencia han sido y son una minoria. La mayoria de los
musulmanes se comporta como lo hace la mayoria de los cre-
yentes de otras religiones, igual que los cristianos o budistas o
hindies; es decir, rechazando la violencia y propiciando una
coexistencia armoniosa.

Siguiendo este razonamiento, llegamos a varias conclusio-
nes: primero, que ni las diferencias entre las creencias religiosas
ni la existencia de valores culturales irreconciliables u opues-
tos entre las civilizaciones llevan inevitablemente a un con-
flicto; segundo, que las religiones y las civilizaciones, como
las pandillas o los Estados, son el medio idéneo para canalizar
el conflicto y darle satisfaccién a su verdadera causa: las nece-
sidades bésicas insatisfechas.

El siguiente paso es preguntarse cudles son las razones que
llevan a creer que las civilizaciones serédn el conducto o medio
de canalizar los conflictos internacionales del futuro o, dicho de
otra manera, por qué S. Huntington piensa que ya las civiliza-
ciones se ven como el medio mds adecuado y se seguiran vien-
do como tales en el futuro.

En su concepcién del moderno orden internacional,
Huntington parte de lo particular a lo general. Los conflictos
internacionales empezaron con las guerras entre principes,
durante siglo y medio, a partir del Tratado de Westfalia (1648).
En seguida fueron los recién surgidos Estados-naci6n los que
configuraron los conflictos hasta la revolucién rusa de 1917.
A partir de entonces empieza la guerra de las ideologias que
agrupan no a un Estado sino a un bloque de Estados.

La siguiente fase serd también de conflictos entre bloques
de Estados, ya no partidarios de una ideologia, sino de una civi-
lizacién. Aunque se haya cuestionado si realmente existe una
diferencia sustantiva entre la ideologia y la civilizacion, considero
que si lahay. A riesgo de simplificar las cosas, pienso que se debe
aceptar una diferencia fundamental entre ambas. Una civiliza-
cién no es una simple ideologia, sino el conjunto de creencias y
valores que forman la propia identidad; en este sentido es més
dificil desecharla y cambiarla por una nueva. En todo caso, las
mayorias no suelen hacerlo.

Huntington aduce seis razones. La primera es que las di-
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ferencias entre las civilizaciones no son sélo reales sino bésicas,?
por su historia, lengua, cultura, tradicién y, sobre todo, su
religién; son el producto de siglos, y mds profundas que las
que se dan entre las ideologfas politicas y los regimenes politi-
cos. Huntington agrega que las diferencias no necesariamente
significan conflicto ni los conflictos necesariamente violen-
cia, pero que han provocado en la historia algunos de los con-
flictos més prolongados y violentos. La segunda es que el
mundo se vuelve cada vez méds pequefio y que la interaccién
entre individuos de diferentes civilizaciones crea o agudizala
conciencia de la propia civilizacién-identidad. La tercera es
que los procesos de modernizacién econémica y cambio so-
cial debilitan a l1a nacién-estado como fuente de identidad, y
ese vacio suele ser llenado por las religiones. La cuarta es el
papel dominante de Occidente que provoca una reaccién de
autoconciencia de la propia civilizacién y el deseo de configu-
rar un mundo de manera no occidental. Se genera asf un pro-
ceso de desoccidentalizacién. La quinta es que las diferencias
y caracteristicas culturales son menos permeables al cambio,
y, por ende, menos féciles de negociar y resolver que las eco-
némicas y politicas. Finalmente, la sexta es que el auge del
regionalismo econémico y de la formacién de grupos regio-
nales de cooperacién econémica incrementa la conciencia de
pertenencia a una civilizacién.

Qué decir de estas razones. En primer lugar, que la prime-
ray quinta razones se podrian unir; pero curiosamente, hay
quienes piensan exactamente lo contrario. Rubenstein y
Crocker® plantean que en la historia son mds frecuentes los
fenémenos de tolerancia, reagrupamiento, acomodo, mezcla
y formaci6n de nuevas entidades entre grupos culturales dife-
rentes, que los conflictos entre ellos. Asimismo, estos autores
consideran que las luchas entre las clases sociales y por el po-
der pueden ser muy dificiles de resolver, mientras que los con-
flictos originados s6lo y primariamente por diferencias cultu-
rales son més féciles de solucionar.

8 Samuel Huntington, “The Clash...”, pp. 25 y ss. No pienso que Huntington
use el adjetivobasic en el sentido que lo emplean los expertos en conflictos, como
algo vital para la sobrevivencia, sinoen el sentido de esencial o fundamental.

9Richard Rubenstein y Jarle Crocker, art. cit., p. 127.
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Dejando de lado la apreciacién personal acerca de la his-
toria que uno pueda tener, el hecho de inclinarse por una

u otra opinién dependeré de qué tanto se considere que los

valores culturales son permeables al cambio o son inmuta-
bles. ;Son realmente eternos y no se han modificado absolu-
tamente para nada con el correr del tiempo, o son creaciones
humanas dependientes de condiciones histéricas concretas que
pueden adaptarse a nuevos contextos sociales, politicos y
econémicos? '

Tal vez una de las leyes fundamentales e ineludibles tanto

-del individuo como de la sociedad, sea la ley del cambio. Todo

estd en continua mutacién, aunque no se quiera admitir, Po-
cos podrén pensar que el islam del tiempo del profeta es real-
mente el mismo que el islam de hoy. Precisamente, lo que
quieren los llamados fundamentalismos es purificar el islam
de hoy, supuestamente contaminado por elementos ajenos, y
regresarlo a la simplicidad de sus origenes. Ellos admiten que
el islam ha cambiado y quieren des-cambiarlo.

Algunas religiones sostienen que por ser reveladas poseen
elementos eternos e inmutables. El Coran no sélo contiene la
palabra eterna de Dios, sino quees esa palabra, y no se le debe
alterar en lo mis minimo; asi ha permanecido hasta hoy, al
igual que las creencias fundamentales del islam: hay un solo
Dios y Muhammad es su enviado; hay que creer en los profe-
tas, en los dngeles, etc. A pesar de no haber en el islam una
autoridad dogmatica, estas creencias fundamentales han per-
manecido inalterables; sin embargo, su explicacién teolégica
es diferente, pues no existe una interpretacién tinica.

No obstante lo anterior, hay corrientes dentro del islam,
como la del misticismo (sufismo), que si se han atrevido en
cierta forma a modificar el credo fundamental del islam al pre-
tender que el hombre pueda llegar a una identificacién con el
unico Dios.

Si pasamos al campo de la accién y de la prictica, encon-
traremos que los cambios a través del tiempo son miltiples y
se adecuan a las condiciones histéricas de cada época, en as-
pectos sociales, familiares, politicos y econémicos. Tomemos,
por ejemplo, la posicién de la mujer dentro del islam, por ser
éste un tema que en varios aspectos es legislado por el Corén.
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No obstante dicha legislaci6ii, ia mujer musulmana de hoy
—use el velo 0 no— que sale a Ja calle de compras o al parque con
los nifios, que participa en manifestaciones politicas, que va a
una universidad mixta y trabaja fuera de su casa, no es—como
dice Rubenstein— ni la mujer “emancipada” occidental ni la mujer
recluida de la tradici6n isldmica. Se pueden ver enlnternetlos
anuncios de conferencias y mesas redondas, cuyo tema a debatir
es el papel de 1a mujer isldmica en el mundo de hoy. Incluso en
los mismos circulos fundamentalistas se discute este tema.

Un ejemplo de cambio en el campo politico seria el Esta-
do islamico creado por el Ayatola R. Jomeini, que él denomi-
né con el término occidental deRepiiblica, y que tiene un par-
lamento elegido por votacién individual y secreta, practicas
que también son occidentales.

Los cambios en los valores culturales y religiosos, sobre
todo en sus aspectos pricticos, son frecuentes e inevitables,
aunque puedan ser més lentos que el cambio que se da en otro
tipo de valores, y aunque encontrarles una justificacién o legi-
timacién ideolégica o religiosa suela llevarse més tiempo. Con
esto, a mi juicio, se puede invalidar el supuesto de que es més
facil que el conflicto se produzca entre civilizaciones que por
causa de divergencias de tipo econémico o politico. Lo que no
se invalida, en cambio, es el hecho de que las civilizaciones
tengan la preeminencia en la nueva era.

En efecto, considero que la segunda raz6n de Huntington
(la agudizacién de la conciencia de la propia identidad civili-
zatoria, debido a un mundo que se empequeiiece), la cuarta
~ (que esta conciencia crece como reaccién al dominio de Oc-
cidente) y la sexta (que el regionalismo econémico incremente
esa misma conciencia) son fenémenos propios de esta época
que llevan a buscar refugio en una unidad mas amplia.

En cuanto a la tercera razén (un debilitamiento del Esta-
do-nacién como fuente de identidad), creo que Huntington
también tiene raz6n. Hay especialistas que opinan lo mismo y
otros que siguen afirmando la primacia de los Estados.!?

10Rubenstein y Crocker estdn de acuerdo con Huntington. Véase su art. cit.,
p- 121. En contra, Fouad Ajami, “The Summoning ‘But They Said, We Will Not
Hearken’”, enForeing Affairs, vol. 72, ném. 5, nov.-dic., 1993, p. 9.
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En cuanto a los paises no occidentales, en éstos parece haber
una desilusién de lo que puede aportar el Estado-nacién (una
importacién de Occidente) en términos concretos y reales res-
pecto de los beneficios econ6micos, la libertad de expresién
politica y la defensa de los valores culturales y morales frente
a la embestida secular y amoral de Occidente. Es por eso que
se cuestiona no sélo la funcionalidad, sino la legitimidad mis-
ma del Estado-nacién y la posibilidad de identificarse con él;
de ahi la necesidad de buscar un sustituto del Estado que pue-
da cumplir esas funciones y satisfacer las necesidades basicas
amenazadas real o supuestamente.

En Occidente se advierte la misma tendencia a la forma-
cién de bloques multinacionales, de ahi la unidad europea o el
Tratado Norteamericano de Libre Comercio (NAFTA). No obs-
tante esta tendencia internacional a la formacién de bloques
multinacionales, Huntington piensa que los Estados-nacién
continuardn desempeiiando el papel mds importante en los
asuntos internacionales; sin embargo, hay un presupuesto que
no queda suficientemente probado.

Fuera de la afirmacién anterior, a Huntington se le ha cri-
ticado porque en su paradigma hay una ausencia casi total de
las instituciones politicas. En particular, no queda suficiente-
mente esclarecida la relacién entre el Estado-nacién y la civili-
zacion. ;Cémo se va a llevar a cabo la conversion del Estado-
nacion en Estado-civilizacidn, y qué seguridad existe de que
eso suceda? Los bloques multinacionales que se estdn forman-
do obedecen primordialmente a razones econémicas, y aun-
que a veces se puede introducir el discurso civilizatorio, éste
aparece mas que nada como retérico. La idea de un califato
panisldmico no se ve como realista, aunque recientemente se
le ha tratado de resucitar. No se vislumbra un Estado que pue-
da ser el centro de poder y de unidad de un bloque multinacio-
nal isldmico. No se trata de negar la posibilidad, sino de cues-
tionar la probabilidad. Como posibilidad, no se puede excluir
que grupos “islamistas” lleguen a tomar el poder en varios es-
tados musulmanes, y que logren formar un bloque de coope-
racién entre ellos. Algo parecido es lo que intenta hacer Sudédn
con la creacién de la Conferencia Internacional de Paises Mu-
sulmanes y Arabes. Ya se sabe cudn poco éxito ha tenido este
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intento. Dentro del bloque confuciano, China podria ser ese
centro politico, pero ese pais primero deberia dejar de ser co-
munista y en seguida convertirse a la civilizacién confuciana.

Sin un centro politico militar fuerte, queda excluida una
confrontacién peligrosa con Occidente. Puede haber grupos
terroristas y ataques suicidas contra instituciones occidenta-
les, pero sin el apoyo institucional de un centro de poder, una
gran confrontacidn se vuelve dificil. Lo que se estd cuestio-
nando es que se lleguen a formar centros de poder multinacio-
nales bajo la égida de una civilizacién, esto es, un bloque mul-
tinacional, un superestado-civilizacién.

Pasando a otro tema, Huntington reconoce una grave
amenaza a la civilizacién occidental que, de cumplirse, de paso
echaria por tierra su paradigma. El poder occidental esté de-
clinando y ese proceso va acompaiiado y lo seguird estando
por un retroceso de la cultura occidental. (Es ésta una
apreciacion realista o pesimista?

En el apartado “America Undone?””!' Huntington senten-
cia que las demandas de derechos especiales en favor de los
grupos (minoritarios) y del multiculturalismo alientan un con-
flicto civilizatoriodentro de Estados Unidos y fomentan lo
que Arthur M. Schlesinger, Jr., llama “the disuniting of
America”. Esta percepcién de Huntington ha sido mas am-
pliamente desarrollada por James Kurth, en su articulo “The
Real Clash”.'? Para Kurth, el fenémeno del multiculturalismo
en Estados Unidos, unido a un fenémeno que serd su aliado y
que es un producto de la era posmoderna, el llamado “movi-
miento feminista”, son la antitesis de la civilizacién occidental
y trataran de “desconstruirla”.

La percepcién de Kurth va tal vez mds alld que la de
Huntington, pues él plantea que no son sélo las minorias étni-
co-culturales las que son enemigas de la civilizacién occiden-
tal, sino que cada vez mas las élites politicas e intelectuales
estadunidenses han dejado de considerar Estados Unidos como

11 Samuel Huntington , “If No Civilizations...”, pp. 189 y ss.
12 James Kurth, “The Real Clash”,The National Interest, niim. 37,otofio de
1994, pp. 3-15.

This content downloaded from
189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:41:18 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms

357



358

554 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXI: 3, 1996

el lider, y ni siquiera lo ven como miembro de la civilizacién
occidental. Para muchos de los miembros de esa élite, agrega
Kurth, 1a civilizacién occidental ya no significa nada, y dentro
del mundo académico se le considera una hegemonia represi-
va que debe ser desechada. Tanto politicos como académicos
ven Estados Unidos como una sociedad multicultural, en pugna
con la hegemonia occidental.

Para que la diversidad racial se convirtiera en ideologia
multicultural, y para que esta ideologia fuera adoptada por
buena parte de las élites politicas y académicas de Estados
Unidos —y se tratara de llevarla a la practica— fue necesaria la
aparicién de un grupo muy especial que, en realidad, mds que
un grupo es una mayoria: las mujeres. El nimero de mujeres
que ha escalado puestos decisivos en la academia, la politica o
los medios de comunicacién se incrementa cada vez més. A su
vez, lo que posibilitd la aparicién y la organizacién del movi-
miento feminista estd muy relacionado con los grandes cam-
bios que se han acelerado durante la década de los noventa.

Los cambios a los que se refiere Kurth, y que estdn intima-
mente relacionados entre si, son la transformacién de la econo-
mia industrial en una economia posindustrial y la de la eco-
nomia internacional en una global. Una de las mayores
repercusiones de estos cambios se ha dado en el dmbito de los
géneros, en concreto, han significado sacar a la mujer de su
casa, llevarla a la oficina y ponerla a competir con el hombre
en el mismo espacio por las mismas tareas. A consecuencia de
este fendmeno se ha producido el resquebrajamiento de la fa-
milia nuclear y se ha incrementado enormemente el niimero
de hijos de familias divididas y monoparentales que proliferan
por las grandes ciudades americanas, y cuyo comportamiento
no tiene nada que ver con la “civilizacién” o la civilidad, sino
con la barbarie.

Por otra parte, la desindustrializacién de los paises mas
avanzados y la industrializacién de los menos avanzados ha
significado que los primeros se vuelvan menos modernos, o
mejor posmodernos, y que los segundos se vuelvan mis mo-
dernos. Para Kurth, volverse posmoderno es equivalente de
volverse posoccidental, ya que lo posmoderno es el rechazo
de lo moderno y lo posoccidental de lo occidental. La civiliza-
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cién occidental se estd convirtiendo en no occidental; una ra-
z6n para ello es que se estd convirtiendo en una civilizacién
global, es decir, extraoccidental; sin embargo, la verdadera ra-
z6n, y una razén fatal, es porque se ha convertido en posmo-
derna y, por lo tanto, en posoccidental. _

Para Kurth, el choque civilizatorio no seré entre Occi-
dente y el Resto, sino entre Occidente y el pos-occidentedentro
de Occidente mismo. Significativamente, las dos principales
corrientes actuales en Estados Unidos, los liberales y los con-
servadores, han dejado de ser occidentales. El liberalismo se
estd convirtiendo en posmoderno y se autoidentifica con el
multiculturalismo; es claramente posoccidental. Por su parte,
los conservadores son los creyentes religiosos y se identifican
con el cristianismo, por lo que Kurth los llama preoccidentales.

Kurth no aventura cudl serd el resultado de este conflicto,
ni cudles serdn las principales caracteristicas de la civilizacién
posoccidental. Quizd sea posible hacer alguna previsién. Una
de las caracteristicas fundamentales, si no la fundamental, de
la civilizacién occidental es su secularismo. Es la tinica civili-
zacién que explicitamente excluye cualquier creencia religio-
sa, 0 sea, es la tinica civilizacién no religiosa, o mejor dicho,
posreligiosa.

Por otra parte, el posmodernismo incluye el retorno a lo
religioso al abrirle la puerta de la legitimidad al conocimiento
no adquirido por medio de la ciencia, sino a través de otros cana-
les de conocimiento, es decir, que acepta las religiones. Si, a su
vez, uno estd de acuerdo con Huntington en que la religién es
central, o “/a fuerza central” que motiva y moviliza a los seres
humanos, se puede prever una influencia importante y benéfica
del fenémeno religioso. Tendriamos, entonces, tres grandes ten-
dencias para el futuro préximo: la globalizante, la multiculturalista
y lareligiosa. Las tres pueden tener aspectos que las oponen entre
sf, pero tambien tienen algo en comiin: todas se oponen a la civi-
lizacién occidental en su forma presente.

Entre estas tendencias, la oposicién mayor se da entre el
globalismo y el multiculturalismo (tesis-antitesis). La religion
puede ser importante tanto para unir como para desunir. Si
existe una buena y efectiva disposicién en los responsables de
dar satisfaccion a las necesidades bdsicas del ser humano, la
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religién puede hacer una contribucién significativa para llegar
a una sintesis armoniosa entre lo universal y lo particular. En
tal caso, en lugar de un choque entre el posmodernismo y pos-
occidentalismo, puede ser la sintesis que permita encontrar la
unidad en fa diversidad.
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CRONOLOGIA BASICA

Fundacién de Jericé. Primera villa amurallada.
Fundacién de Catal Huyuk en la Anatolia central.
Alfareria temprana y textiles de lana.

Colonizacién de la llanura de Mesopotamia.
Fundicién del bronce.

Invenci6n de la rueda y el arado. Escritura picto-
grifica en sellos sumerios. Expansi6n del comercio
en Sumer.

Reino Antiguo en Egipto. Era de las pirdmides.
Gilgamesh gobierna en Uruk.

Construccién de la gran piramide de Giza.

Caida de Kish.

Imperio del rey acadio Sargon 1, el primero en la
historia de la humanidad.

Reino de Naram Sin, momento supremo del domi-
nio militar en Sumer.

Dinastia de Ur III.

Reino medio en Egipto.

Reino de Hammurabi.

Reino nuevo en Egipto.

Se escribe la epopeya del Gilgamesh.

Destruccién de Troya, antigua ciudad del Asia Menor.
Tiglat-pileser I funda el Imperio Asirio.

Rey David unifica temporalmente Israel y Judea.
Tiglat-pileser III conquista Samaria.
Nabucodonosor destruye Jerusalén.

Muerte de Zoroastro.

Ciro 11 funda el Imperio Persa.

Alejandro Magno conquista Egipto y Persia.
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MEDIO ORIENTE: PERSPECTIVAS SOBRE SU CULTURA E HISTORIA II

Crucifixién de Jesis de Nazaret.

Los romanos destruyen el templo judio en Jeru-
salén.

El reino nabateo en Arabia se anexa a Roma.
Batalla de Ctesifonte establece el dominio sasinida
en Iraq e Irdn.

Roma conquista el reino arabe de Palmyra.
Crucifixién de Mani, fundador de la secta maniquea.
Mazdak intenta una reforma igualitaria en el Impe-
rio Sasénida.

Cae Himyar. Los etiopes ocupan la Arabia meri-
dional.

Reino de Justiniano. Bizancio en su méximo apogeo.
Reino de Cosroes I. Imperio sasanida en su cumbre.
Se rompe la presa de Marib en Yemen. Catistrofe
agricola.

Nacimiento del profeta Mahoma en La Meca.

Los sasanidas ocupan el sur de Arabia.

Los sasinidas ocupan Siria, el oriente de Anatolia y
Egipto.

Héjira de Mahoma a Medina. Afio cero del calen-
dario islimico.

Batalla de Badr. Primera victoria de los musulma-
nes frente a los mequies.

Los mequies sitian Medina sin éxito.

Ejército de Bizancio bajo el mando de Heraclio
derrota a los sasnidas.

Los musulmanes ocupan La Meca.

Muere el profeta Mahoma.

Califato de Abu Bakr. Las tribus 4rabes son derro-
tadas por los musulmanes en las guerra de la ridda.
Califato de Omar. Los ejércitos bizantinos y sasi-
nidas son derrotados y el islam se expande a través
de Arabia, Egipto y Persia.

Los musulmanes conquistan Jerusalén.

Califato de Othman. Prosigue la expansién. Se reco-
pila formalmente el Corin.
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786-809

Califato de Ali. Primera guerra civil del islam.

Ali derrota a Aisha y Zubayr en la Batalla del
Camello.

Ali combate a su sobrino Muawiya, (gobernador
de Siria), en la batalla de Siffin que termina en un
punto.muerto. Los Jariyitas repudian a Ali.

Ali es asesinado por un jariyi. Muawiya se convier-
te en Califa.

Dinastfa Omeya. Damasco sustituye a Medina como
centro musulmén. Continda la expansién arabe.
Muerte de Hussein, hijo de Ali, en la batalla de
Karbali.

Fracaso de la rebelién shiita de al-Mukhtar a favor
de Ibn Hanifiyya.

Muerte de Muawiya. Segunda guerra civil respecto
a la sucesién de su hijo Yazid L.

Se termina el Domo de la Roca en Jerusalén.

Se termina la gran mezquita de Damasco.

Dominio de Omar II, califa omeya conciliador.
Muerte del poeta drabe negro Nusayb.

Muerte de Hasan al-Basra, asceta sufi temprano
que insistié en el temor a Dios.

Revuelta de Zayd, fundador de la rama zaydi de los
shiitas.

Tercera guerra civil.

Rebelién de Abu Muslim en Jurasén.

Fuerzas jurasanies derrotan a Marwan 1I y termina
la dinastfa omeya.

Dinastia abbasi domina la mayor parte del Medio
Oriente. Bagdad sustituye a Damasco como capital.
Dominio de al-Mansur, primer gran califa abasi.
Fundacién de Bagdad.

Muerte de Jafar al-Sadiq, sexto Imam shiita.
Mawali conforma la mayor parte de las fuerzas
imperiales abasfes.

Muerte de Abu Hanifa, fundador de la escuela ira-
qui de derecho. '

Califato de Harun al-Rashid, cumbre de la cultura
abasf.
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El shiita Idrisi construyé la capital Fez.

Muerte de Malik Bin Anas, fundador de la escuela
Maliki de derecho.

Muerte de Rabia Adawiyya, mistica de Basora que
proclamé el amor a Dios.

Califato de al-Mamun, seguidor de la teologia
mutazili.

Muerte de al-Shafi, fundador de la escuela de dere-
cho Shafii.

Muerte de Ibn Hanbal, fundador de la escuela de
derecho Hanbali.

Tropas turcas asesinan al Califa.

Rebelién de los esclavos Zany en Iraq.

Muerte del undécimo Imam shiita; se origina la doc-
trina doudecimana sobre el ocultamiento del Imam.
Surgimiento de las bandas Q4rmatas en Arabia.
Establecimiento del Estado Zaydi en Yemen.

Los fatimies se extienden por el norte de Africa.
Muerte de al-Junayd, maestro sufi quietista.

Abu Tahir ataca Basora.

Los hombres de Abu Tahir entran en La Meca.

La dinastia buyi de los némadas daylamitas, domi-
nan desde Bagdad la mayor parte del Medio Oriente
y Persia.

Muerte deal-Mutanabbi, poetaenestilo4rabe clasico.
Dinastia fatimi domina desde El Cairo gran parte
de las regiones occidentales de la islamidad.
Establecimiento de la mezquita de al-Azhar por los
fatimies. Es la institucién educativa més antigua en
el mundo.

Los gaznividas dominan en el oriente de Persia,
Afganistin y el norte de la India.

Reino de al-Hakim como Imam fatimi.

Muerte de al-Mugaddasi, viajero mundial y obser-
vador.

Muerte de Ferdosi, poeta épico persa, autor del
Shahnameh.

Muerte de Abu-Sina (Avicenas), fil6sofo platénico
irani.
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1038-1063 Reino de Toghril-Beg quien expandié el dominio
silyuqui hacia el Occidente.

1040 Turcos silyuquies migran hacia el este de Persia y
derrotan a los gaznividas.
1049 Muerte del maestro sufi persay predicador Abu Said.

1055-1118 Los silyuquies dominan desde Bagdad a Persiay en
Medio Oriente central.

1056-1147 Dinastia bereber almorivida domina Marruecos y
se expande hacia Africa y Espafia.

1062 Los almoravidas fundan Marrakech.

1065-1067 Fundacién de la escuela cordnica Nizamiya en Bag-
dad; comienzo de la absorcién de las instituciones
religiosas por parte del Estado.

1070-1080 Los silyuquies ocupan Siria y Palestina.

1071 Los silyuquies derrotan a los bizantinos en la bata-
lla de Manziquert.
1075 Se completa la consolidacién de las cuatro escuelas

de derecho sunnitas.

1092 Asesinato del gran visir silyuqui Nizam al-Mulk
por los nizaries.

1094 Muerte del Califa fatimf Mustansir. Divisién en el
movimiento ismaili con Asan-i-Sabbah encabezan-
do el ala extremista.

1096 Primera Cruzada.

1099 Los cruzados toman Jerusalén.

111 Muerte de Mohammed al-Ghazali, te6logo sunnita
que sintetizé la ortodoxia y el sufismo.

1130 Muerte de al-Sanai, gran poeta sufi.

1130 Muerte del califa fatimi al-Amir. Fragmentacién

del imperio.

1130-1269 Reformistas sufis almohades dominan en el norte
de Africay Espafia.

1160 Muerte de Abdul Qadir Gilani, fundador de la gran
cofradia sufi, la Qadiriyya.

1171 Saladino conquista el imperio fatimi.

1180-1225 Reino de al-Nasir, el dltimo gran califa que inten-
t6 emplear las agrupaciones de futuwwa como base
para reorganizar al islam.

1187 Saladino toma Jerusalén y expulsa a los cruzados.
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1220-1369
1225
1235
1240

1256
1258

1259-1517

1273

1290-1326

1291
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1369-1405

1377

1390
1402

1406

1453

1453-1924
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1501
1501-1722

1508

MEDIO ORIENTE: PERSPECTIVAS SOBRE SU CULTURA E HISTORIA II

Muerte de Ibn-Rashid (Averroes), filésofo y autor
de los comentarios a Aristételes.

Era del dominio Mongol.

Los almohades abandonan Espafia.

Muerte de Ibn al-Farid, poeta 4rabe y mistico.
Muerte de Ibn al-Arabi, mistico sufi y monista eso-
térico. -

Los mongoles conquistan Alamut, bastién nizari.
Los mongoles destruyen Bagdad y terminan el cali-
fato.

Los mamelucos (esclavos turcos) dominan en Egip-
to y Siria.

Muerte de Jalaluddin Rumi, mistico y poeta persa,
fundador de la orden sufi Mehlevi.

Osman, primer sultdn otomano, dirige la expansién
hacia la Anatolia.

Los cruzados son expulsados de Siria.

Muerte de Ibn Taimiya, estudioso y jurista
Hanbali.

Tamerlén invade el Medio Oriente e India desde
Samarcanda.

Muerte de Ibn Batuta, viajero mundial y ge6grafo

4rabe.

Muerte de Hafez, gran poeta de Shiraz.

Tamerlan derrota a los otomanos en Ankara y los
obliga a retirarse.

Muerte del Ibn Jaldin, reconocido como el padre
de la sociologia.

Mehmet captura Constantinopla para los otomanos
y la renombra como Estambul, ciudad del islam.

El imperio otomano domina en la Anatolia, el Me-
dio Oriente central, el norte de Africa, y se expan-
de hacia la Europa del este y central.

Muerte de Jami, conocido como el dltimo gran poe-
ta de Persia.

El shah Ismail Safavi captura Tabriz.

La dinastia safavi domina Persia. El shiismo se con-
vierte en la religién oficial.

Los safavies capturan Bagdad.

This content downloaded from

189.216.50.180 on Thu, 06 May 2021 17:41:52 UTC
All use subject to https://about.jstor.org/terms



CRONOLOG(A BASICA 369

1514
1516-1517
1520-1566

Los safavies son derrotados por los otomanos.

Los otomanos conquistan Egipto, Siria y Arabia.
“Suleyman el magnifico” supervisa el florecimiento
del Imperio otomano.

1524-1576 Tahmasp I fortalece el dominio shiita en el imperio

1587-1629
1598

1623-1640
1639
1720-1730

1726

1735

1736-1747
1789-1807
1792

1794-1924
1798-1801
1801-1804
1805-1848
1808-1839

1811-1818

1822
1830
1839
1839-1876

1869
1881
1892

1902
1905

safavi.

Reino de shah Abbas I. Apogeo del dominio safavi.
El shah Abbas I construye la nueva capital safavi en
Isfahan. '

Murad IV revitaliza el Imperio otomano.
LosotomanoscontrolanIragyderrotanalossafavies.
Era del tulipan. Los esfuerzos de occidentalizacién
otomana terminan en revueltas.

Prensa impresa otomana.

Comienza el movimiento wahabf en Arabia.
Dominio de Nadir shah en Irin.

Selim I1I fracasa en la reforma otomana.

Muerte de Mohamed Wahab.

Dinastia Qajar en Iran.

Napoleén ocupa Egipto.

Los wahabies conquistan la Arabia central.
Mohammed Ali gobierna en Egipto.

El sultdin Mahmoud III centraliza y moderniza el
Imperio otomano.

Los wahabies son derrotados por los ejércitos
egipcios.

Prensa impresa en Egipto.

Francia invade Argelia.

Los britanicos ocupan Aden.

Las reformas (Tanzimat) llevan a la bancarrota al
Imperio otomano.

Apertura del Canal de Suez.

Dominio francés en Ttnez.

El shah de Irdn cancela las concesiones de tabaco a
los europeos luego de manifestaciones de resisten-
cia populares y religiosas.

Ibn Saud encabeza al movimiento wahabi.

Muere Mohamed Abdou, reformista isldmico
modernista, rector de al-Azhar.
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Nace Hasan al-Banna, fundador de los Hermanos
Musulmanes.

Movimiento de los jévenes turcos.

Italia conquista Libia.

Egipto es nombrado protectorado britanico.

La Declaracién Balfour promete un hogar para los
judios en Palestina.

Proclamacién de la Repiblica Turca.

Gobierno de Mustafa Kemal (Ataturk) en Turquia.
Abolicién del Califato. Las cortes civiles reempla-
zan a la sharv’a.

Reza shah funda la dinastfa Pahlevi en Irin.

Ibn Saud establece el Reino de Arabia Saudita.
Muerte de Rashid Rida, lider de la salafiya.
Revuelta drabe en Palestina.

Jordania, Libano y Siria son reconocidos como
Estados independientes.

Naciones Unidas aprueba resolucién de particién
de Palestina.

Creacién del Estado de Israel. Primera guerra 4ra-
be-israeli.

Triunfo antimonirquico del movimiento de los
oficiales libres liderados por el panarabista Gamal
Abdel Nasser.

Proclamaci6n de la Repiiblica de Egipto.
Nacionalizacién y crisis del Canal de Suez. Guerra
del Sinai. Los britdnicos terminan su control en
Suez y Aden.

Derrocamiento de la monarquia iraqui.

Al-Azhar se convierte en universidad estatal y ofre-
ce educacién secular.

Triunfo del FLN en Argelia. Retirada de Francia.
Israel derrota a las fuerzas 4rabes en la Guerra de
los Seis Dias.

Embargo petrolero drabe. Guerra del Yom Kippur.
Muamar el Qaddafi da a conocer su “Tercera Teoria
Universal” o el llamado “Libro Verde”.

1975-1987 Guerra civil en Libano.

1979

Egipto e Israel firman el acuerdo de paz.
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1979
1979

Triunfo de la Revolucién Islimica en Irin.
Ocupacién soviética de Afganistin.

1980-1988 Guerra Irin-Iraq.

1981
1982
1988
1989
1990

1991

1992
1993
1994
1995
1997

2000

2001
2001-2002

2003

Asesinato del presidente egipcio Anuar el Sadat.
Israel invade el Libano. Masacre de Sabra y Shatila.
Estalla la primera intifada palestina.

Termina la retirada militar soviética de Afganistin.
Iraq invade Kuwait. Unidad yemenita y creacién de
la Repiblica de Yemen.

Guerra del Golfo. Expulsién iraqui de Kuwait.
Imposicién de sanciones a Iraq. Celebracién de la
Conferencia de Paz de Madrid.

Desarrollo de conversaciones secretas palestino-
israelies en Oslo.

Declaracién de principios israelo-palestina.
Tratado de paz firmado entre Israel y Jordania.
Asesinato del primer ministro israel{ Yitzhak Rabin.
Triunfo del presidente reformista Mohamed Khatam{
en Irin.

Retirada israeli del sur del Libano. Cumbre de
Camp David entre Clinton, Barak y Arafat. Estalli-
do de la segunda sublevacién palestina o “Intifada
al-Aqgsa”.

Grupo de al-Qaeda ataca las Torres Gemelas y el Pen-
tigono en Estados Unidos.

Guerra encabezada por Estados Unidos contra el
gobierno taliban afgano.

Estados Unidos encabeza ataque contra Iraq y
derroca al régimen de Saddam Hussein.

Cronologfa basada en la presentada por Charles Lindholm en
su libro The Islamic Middle East. An Historical Anthropology,
Cambridge, Blackwell Publishers, 1996, pp. 272-282.
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Medio Oriente: perspectivas sobre su cultura e historia I1
se terminé de imprimir en julio de 2007 en los talleres de
Editores e Impresores Profesionales EDIMPRO, S.A. de C.V.
San Marcos 102-15, Col. Tlalpan, 14000 México, D.F.
Tipografia y formacién: Literal, S. de R.L. ML
Portada de Irma Eugenia Alva Valencia
Cuidé la edicién Gabriela Lara
y la Direccién de Publicaciones
de El Colegio de México.
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Cuarenta anos de trabajo del Centro de Estudios de Asia y Africa
merecen no solo una celebracion, sino también una reiteracion del
compromiso del colectivo con el desarrollo de las ciencias sociales
en general, y con el estudio de la muy diversa region afroasidtica en
particular.

La presentacidon de varias antologias por dreas en ocasion de
esta fecha pretende, precisamente, mostrar una parte esencial
del esfuerzo realizado en cuatro décadas, poniendo en manos del lec-
tor interesado un producto que sobrepase el mero simbolismo
recopilador y se convierta en un aporte modesto y vigente para
el impetu instructivo-educativo.

Decenas de excelentes articulos, traducciones y resefas biblio-
graficas dedicadas al estudio del Medio Oriente han aparecido en la
revista Estudios de Asia y Africa desde su primer niimero en enero
de 1966, cuando la naciente institucién adn no tenia inconvenien-
te en titularla como Estudios Orientales. Por ello es comprensible
que cualquier intento antoldgico resulte no sdlo una tarea dificil,
sino naturalmente incompleta.

Los dos tomos de Medio Oriente: Perspectivas sobre su cultura e
historia son sélo una muestra de lo mucho publicado, una justificacion
para el conocimiento en medio de una coyuntura conmemorativa.

ISBN 9b8-12-1305-X
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