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Una anciana egipcia preguntaba mientras vefa cémo todo Egipto salfa al encuentro
con el juez Ibn Taimiyya (1263-1328): «;Quién serd éste que tiene tan afortunado
y fausto recibimiento?» Le contestaron: «Guarda tu lengua, mujer, este es Ibn Tai-
miyya, que escribi6 diez libros voluminosos para demostrar la existencia de Dios».
Dijo ella: «Que se fastidie, si no tuviese una fe tan débil, no habria tenido que escri-
bir tantos libros sobre una cuestion tan clara como el mismisimo sol...».

Hasib Kiali (1921-1993), novelista sirio

Y cuando me preguntaba mi madre: «;Qué escribes Hanna?», le mentia di-
ciendo: «La historia de San Paulo de Tarso». Ella dibujaba la cruz sobre su
pecho diciendo: «Glorificado sea su nombre... muy bien hijo, no te olvides
de rogarle ayuda para que cambie nuestra situacidn tan miserable». Y asf es-
tdbamos mi madre y yo deseando la misma cosa. Cambi6 nuestra situacion a
mejor, pero mi madre lo suplicaba al cielo y yo lo pedia en la tierra.

Hanna Mina (1924-), escritor de literatura sirio

Cuando estaba en la carcel [israeli], me visité mi madre llevando con ella fruta
y café. Y no me olvidaré de su tristeza cuando el carcelero confiscd la cafetera
y la derramé al suelo, y no me olvidaré de sus ldgrimas. Por eso, desde mi cel-
da, le escribi en una cajetilla de cigarrillos un testimonio personal, diciéndole:
«Afioro el pan de mi madre. .. y el café de mi madre... y las caricias de mi madre...
y dfa tras dia, crece en mi la infancia... y deseo seguir viviendo... porque si
muriese, sentirfa vergiienza de las ldgrimas de mi madre».

Y pensaba que estas palabras no eran mds que una disculpa personal de un
nifio a su madre, y no sabia que éstas iban a convertirse en una cancion que la
cantarian millones de nifios drabes.

Mahmoud Darwix (1941-2008), poeta palestino
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Prélogo

En primer lugar, creo que debo agradecer el que se me haya pedido hacer una
labor de supervision y de orientacion de esta investigacion que ahora se con-
vierte en libro, por lo que puede suponer de reconocimiento tanto para mi
como para el autor del mismo. La labor de tutorizacién realizada cobra atn
mds valor e importancia dada la gran actualidad del tema investigado, sobre
todo después del grave desastre del 11 de septiembre y la intervencién militar
dirigida por EE. UU. en Afganistdn e Irak, en que el llamado sindrome de la
inmunidad cambid después de estos acontecimientos destructivos, y puestos
ya como un punto histérico y de referencia, para los que trabajamos en la ges-
tion de situaciones de emergencia como son las calamidades, los atentados y
circunstancias traumdticas y postraumadticas en general, que envuelven a los
individuos de un modo singular o a los grupos o a la sociedad en general (De
Nicolds et al. 2000). Y médxime, cuando se achacan la autoria a grupos llama-
dos fundamentalistas.

Estudiar el fundamentalismo isldmico visto por los musulmanes del Pais Vas-
co supone valor y creatividad y reconocer la importancia de la variable reli-
giosa en el bienestar de los ciudadanos. Tenemos que tener en cuenta que una
de las seis confesiones que han obtenido del Ministerio de Justicia, la califica-
cién de «notorio arraigo» es la que en este trabajo se estudia, y como dice el
autor, ante «la creciente tentacion de asociar la identidad y las expresiones
religiosas del conjunto de los musulmanes con el fundamentalismo». Y en
este caso, de una poblacién inmigrada que segun las declaraciones del Conse-
jero de Vivienda y Asuntos Sociales del Gobierno Vasco, escritas en el II Plan
Vasco de Inmigracion, 2007-2009, debe alcanzar una «integracion basada en
el respeto mutuo y en la asuncién de patrones de convivencia consensuados y
acordes con los derechos y deberes de cada individuo, independientemente de
su procedencia».

Por otra parte, es conocido que en la inmigracion se construye una identidad y
mudarse implica la pérdida de la continuidad familiar, de la historia personal,
del contexto, e incluso la fragmentacion del self. El inmigrante, tiene que in-
tegrarse a un nuevo entorno, lo que implica que tiene que renunciar a parte de
su identidad, al menos temporalmente. Debe aceptar el cambio y la separa-
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cion. Los limites, antes entendidos como invisibles, cambian el mapa de lo
que era familiar por lo que es temporalmente desconocido, inseguro, incluso
peligroso. Y se confunden los Iimites y hasta pueden llegar a desaparecer o
hacerse psicosocialmente tan grandes que incluso son dificiles de superar ya
que todos conocemos lo que supone el llamado neoracismo diferencial o racis-
mo sin raza que sin insistir en la herencia bioldgica, ni afirmar abiertamente
que existen razas superiores o inferiores, se postula la imposibilidad de supe-
rar las diferencias culturales ya que seria dafiino suprimir las fronteras, a cau-
sa de la incompatibilidad radical de los estilos de vida y las tradiciones de
ciertas culturas (inmigrantes) con los estilos de vida y las tradiciones de otras
culturas (las poblaciones de acogida) dado que la mezcla de culturas puede ser
un error, pues, el que quiera mantener su identidad, aspirando a ser verdadera-
mente €] mismo, tiene que aislarse y eliminar o expulsar al «otro», al elemen-
to falso. El notorio socidlogo Doty afirma que esta obsesion se ha convertido
en la «racializacion» de grupos sociales (inmigrantes, especialmente), a los
que se les atribuye cualidades negativas que, en general, tienen que ver con la
exterioridad y la impureza.

La psicoanalista europea Julia Bristeva atribuye la reaccion de odio de los
cultos y de los nacionalismos extremos a esta fragmentacién. Quienes no pue-
den relacionarse con los demds, bien pueden pensar que es mds facil odiarlos,
justificando esta situacién con la aversion por los que no comparten nuestros
origenes. Resulta facil considerar a esos «otros» grupos, diferentes a nosotros,
como algo «menos» en algtin sentido: menos morales, menos buenos, menos
humanos. A partir de entonces, es cada vez mds ficil aceptar la injusticia ejer-
cida contra ellos. Después de todo, se dice, son diferentes.

Como inmigrante uno se siente como un verdadero «otro», en relacion con la
nueva cultura. En ese caso, el extranjero no sélo estd dentro de nosotros mis-
mos, sino que también es una experiencia externa que siempre estard presente
en la vida cotidiana en el nuevo pafs. El individuo y la familia inmigrantes
tienen que atravesar este proceso de ser primero un extranjero, después un
extrafio y finalmente alguien que pertenece al grupo, pero de una forma muy
especial: alguien que pertenece como un extrafio en relacion con los nativos.
La diferencia, ya sea interna, étnica, religiosa, racial, social o politica, y la
lucha por pertenecer y no pertenecer totalmente, deben ser aceptadas y respe-
tadas. Y es que en el fondo, como afirma el autor de este trabajo, «los choques
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interculturales no surgen como consecuencia de esa diferencia, sino de la con-
cepcidn que articulamos en torno a ellax.

Ahora bien, la experiencia de la inmigracion es un desafio estimulante, aun-
que también estresante y agotador y un proceso de expansion del self. Los
inmigrantes aprenden a convivir con un sentido relativo de la verdad. Se dan
cuenta de que existe mds de una forma de ser y de hacer las cosas, y aprenden
a pensar de manera independiente. Se produce una sensacidn de libertad, aun-
que por supuesto también ello produzca ansiedad. Ya nada es automdtico;
siempre se cuestionard algo. Y como muy bien indica el autor de este trabajo,
«hay un concepto principal de estudio como es el fundamentalismo» y dentro
de una religién y en una comunidad musulmana y en un contexto concreto
como el de Euskadi.

En este sentido, tanto el abordaje tedrico que realiza el autor, asi como la in-
vestigacion empirica, nos dan respuestas a muchos de los interrogantes que se
plantean en torno a la incorporacion de la comunidad musulmana en el pais de
recepcion, la sociedad vasca en este caso. El autor elaboré dentro de lo teori-
co, una reflexién que da importancia a la variable religiosidad y que constituye
un factor importante en el desarrollo de las identidades culturales de las per-
sonas inmigrantes. Lo hace a través de una muestra de N = 121 personas como
directores de centros, imanes, responsables de actividades, miembros de jun-
tas directivas y personas practicantes que acuden con frecuencia a la mezquita
para cumplir con los ritos de su religién, de ambos sexos y entrevistadas como
representativas de la poblacién musulmana residentes en la CAPV (Alava,
Gipuzkoa y Bizkaia).

Desde el punto de vista de la psicologia, podemos contemplar ya, cémo la
psicologia de las religiones estd emergiendo cada dia con mds fuerza en la
llamada disciplina psicolégica cientifica y empieza a formar parte de ella, sin
tener que acudir a la cuarta fuerza de la llamada psicologia transpersonal, que
es la que mds en cuenta tiene el concepto de espiritualidad en el momento
actual. Ya el padre de la Psicologia americana W. James habl6 en detalle del
fendmeno de conversion religiosa y sus efectos saludables sobre la psique. No
se conoce la naturaleza humana si prescindimos del hecho religioso (James,
W. 1902). Es necesario considerar la religiosidad como genuina actividad psi-
quica, que queda sin explicar aun cuando se dé un fécil y expeditivo juicio de
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anormalidad psiquica ya que todos los hechos psiquicos pueden adoptar una
tonalidad religiosa. Religioso es lo mds claramente personal y predominante-
mente afectivo, pues es todo lo que sentimos como solemne, serio y conmove-
dor frente a una realidad primordial, divina, y se presenta como un don y es
diferente de la experiencia moral que se presenta como un esfuerzo, tension, y
del rito o manifestacion externa.

El hecho religioso aparece con su particular caracteristica como genuinamen-
te humano, irreductible y constante, aun en la variedad misma de su manifes-
tacidn, en su aspecto social e individual, en el desenvolvimiento de la vida
humana. Y el estudio de la actividad psiquica tanto dentro de la religiosidad
como de la incredulidad, nos permite individualizar actitudes tipicas, pero no
la naturaleza y significado de la misma religiosidad si no extralimitamos las
posibilidades de la psicologia, pues, ésta s6lo puede estudiar y llegar, seguin
los propios cdnones cientificos a un juicio existencial pero no de valor y ver
los aspectos cognitivos de la religiosidad que se imponen en relaciones de
complementariedad y no de reciproca exclusién. La psicologia nos muestra
como la religiosidad no es puro razonamiento, ni sentimiento indefinido, ni
agitacidn sin tregua, sino coordinacién y compromiso del hombre en su tota-
lidad. En el equilibrio de la salud mental se debe tener en cuenta la religiosi-
dad que estd encarnada en el hombre tan profundamente como las exigencias
biolégicas (Zunini-De Nicolds). La religién es un factor protector en la recu-
peracion y promocién de la buena salud. Como dice el autor, «en el caso del
musulmadn, su confesién religiosa no le impulsa a inmigrar [...], pero si le
ayuda a sobrellevar y aliviar las peripecias del proceso migratorio». Si mi re-
ligién me pide cosas, probablemente, conlleve beneficio para otros; si mi reli-
gion trata de controlar el comportamiento de otros, es, casi seguro, perjudicial
para ellos.

Todas estas cuestiones van mds alld de lo étnico y del multiculturalismo. La
identidad se desarrolla en relacidn con otras personas, dentro de un cierto con-
texto sociocultural. Y asf el autor, estudia las variables de la autocritica interna
y externa como elemento de retrospeccion sobre la cultura propia y la cultura
ajena. La tolerancia religiosa como capacidad de interrelacion y de respeto en
el didlogo sincero y sin imposiciones. La moderacion para buscar posturas in-
termedias y no sobrepasar los limites buscando el equilibrio con la sociedad
con que se encuentra. De esta manera, se evitaria el aislamiento y el autoritaris-
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mo que fomentan el separatismo tratando de mantenerse puros ante las amena-
zas de los otros, convirtiéndose en personas rigidas, agresivas y radicales a
través de un autoritarismo en contra de los principios democraticos de la socie-
dad. Como dicen los psicélogos sociales, con las tres actitudes primeras estu-
diadas, se evitaria la actitud del fanatismo como intensa adhesién afectiva a una
idea, socialmente compartida, a la que se concede un valor absoluto y que pue-
de ser realizada destruyendo en nombre de ella, cualquier obstdculo que se in-
terponga, y ademds en su base, se dan personalidades predispuestas a ello como
la autoritaria dando lugar a conductas fandticas de intolerancia, de imposicién
de ideas e incluso de uso de la violencia (Javaloy, 1983).

Hay que tener en cuenta que el contexto que se viva, se transforma en texto:
los valores a partir de los cuales el inmigrante organiza su vida cotidiana, pro-
porcionan raices y anclaje como miembros de una nueva comunidad. Cuando
el contexto cambia, también lo hace el texto. En el caso del inmigrante, este
cambio es a la vez drdstico y rdpido. La identidad de un inmigrante, al atrave-
sar diferentes fases como la experiencia de la amenaza de la identidad, como
ya he mencionado en un principio, aboca después a la confusion y experiencia
de pérdida. Las antiguas formas de ser ya no alcanzan. A medida que transcu-
rre el tiempo dentro del nuevo contexto, se incorporan algunos valores. Co-
mienzan a aparecer conductas distintas, y eventualmente se las adopta. Con el
tiempo los rasgos se consolidan, pero la identidad del inmigrante siempre in-
cluird alguno de los viejos valores, del pafs de origen. Lentamente se sobrevi-
ve al shock inicial, y la nueva cultura va aceptandose gradualmente. Al mismo
tiempo, se produce una reafirmacion y una reinterpretacion de la identidad
previa. Gradualmente se va reflejando, en las interacciones sociales, un senti-
miento de pertenencia al nuevo contexto, aunque siempre quedard un residuo
del intenso anhelo inicial de la cultura anterior. Existe una nueva identidad,
con la antigua y con la nueva y también la aceptacion de que la lucha entre
ellas serd eterna.

Una Comunidad integradora debe ser capaz de proporcionar un contexto pre-
decible que pueda ofrecer a sus miembros un sentido de sostén y pertenencia.
Al mismo tiempo, debe ser capaz de adaptarse cuando las circunstancias cam-
bian. Su existencia continuada depende de una propiedad suficiente: la dispo-
nibilidad de patrones alternativos de transaccion, y la flexibilidad para movi-
lizarlos cuando es necesario.
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La discusion misma de la experiencia de inmigracidn con instancias religiosas
puede ayudar a crear una nueva percepcion de la misma. El prejuicio, el aisla-
miento, el descenso del status socioecondmico y las tensiones socioculturales
y religiosas, pueden ligarse a la experiencia de la inmigracidn y re-ordenarse.
En una exploracidn tal, la diferencia puede perder su perjuicio, y transformar-
se en una validacién mds que en un estigma. La esperanza, la complejidad, el
enriquecimiento y algo muy importante: las cosas valiosas que trafan de sus
experiencias previas y las preguntas formuladas alrededor de su experiencia
de ser inmigrantes puede hacer posible co-crear una nueva narrativa integra-
dora de lo nuevo y lo viejo y de las pérdidas con el enriquecimiento. Como
dice la notoria terapeuta Eva Hoffman, se trata de integrar «el dolor y la ale-
gria de ser de dos mundos».

La exploracién de la experiencia de inmigracidn, sumada a la capacidad de
unir y co-crear una nueva narrativa del proceso de inmigracion, ayuda a otor-
gar un significado nuevo y mds rico a la experiencia y a la historia propia, por
lo que el comportamiento se modificard. Se deben construir relaciones con la
nueva comunidad, y al mismo tiempo mantener los lazos con su pais de ori-
gen. Aun en los mejores casos, siempre persistird un sentimiento de pérdida.
No importa cudn positivo sea el nuevo lugar, siempre se ha dejado algo. Tra-
bajar con tesoros escondidos y problemas de pertenencia puede fortalecer el
sentido de identidad, y ayudar a experimentar una interdependencia fortalece-
dora. Cuanto mds firmes son las raices de la propia identidad de una familia
como familia inmigrante —combinacién de lo viejo y de lo nuevo, sistema
humano adaptativo—, mds pueden sus miembros sostenerse y llegar a asimi-
lar lo nuevo. Nuestra tarea como ciudadanos de la aldea global, debe ser alen-
tar este re-enraizamiento, trabajando con las hierbas que le permiten a la plan-
ta afirmarse y crecer. Como dice el autor, «nuestra intencién consiste en
intentar hacer una pequeiia contribucion al debate social actual en aras del tan
necesario didlogo intercultural e interreligioso y en contra del tan reprobado
egocentrismo y arrogancia cultural».

La pregunta es como viven con esa permanente lucha por pertenecer y no
pertenecer al mismo tiempo. El andlisis de los datos encontrados es muy inte-
resante y, como dice el autor, «el musulmdn que emigra a Europa pasa, direc-
ta o indirectamente, por un proceso de reconstruccion de su identidad cultural
y religiosa. Este proceso no implica la renuncia a los principios fundamentales
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de su fe, ya que los musulmanes inmigrantes sostienen que estos principios,
ademds de tener sentimientos profundos hacia ellos, son compatibles con los
valores del sistema secular europeo comprometido con el pluralismo religio-
s0, la igualdad social y la tolerancia. En este sentido, se observa que la perso-
na que confiesa en Euskadi la religiéon musulmana adopta aquellos elementos
de la sociedad europea que cree que tienen paralelismo o pueden encajar con
el sistema de sus creencias y valores propios: interioriza los principios demo-
créticos, defiende el pluralismo y la tolerancia, si no se identifica con la socie-
dad del pais acogedor al menos ve y reconoce en ella rasgos positivos, etc.».

Pero, aunque ser un inmigrante implica que uno siempre conserve una sensa-
cion de ser ajeno, y se transforme en identidad esta sensacidn, de ser finalmen-
te uno que pertenece al lugar en el que vive, pero pertenece de forma particu-
lar, como un extrafio, debe contribuir a que todos en el mundo actual sepamos
vivir en la misma Casa Comutin, pues ya somos todos pueblos de la Tierra.

Ya experimentamos que las distancias se reducen porque podemos viajar real-
mente o virtualmente a cualquier parte, y conectarnos inmediatamente con el
otro lado del mundo. Sin embargo, aun cuando experimentamos la globaliza-
cion, el universo y la ciudadanifa del mundo, las batallas por lo especifico y
particular se pueden volver en mds duras y fundamentalistas. Es necesario
aprender y que para ello nos sirva el presente trabajo, por parte de todos cuan-
tos estamos descubriéndonos como miembros de la gran familia humana uni-
versal y en donde debe imperar la convivencia de todos con todos, a vivir la
convivencia, el respeto y la tolerancia, como dice Boff, L. (2007), como virtu-
des bdsicas e imprescindibles para otro mundo posible y como fundamento del
bien mds necesario y ansiado por toda la humanidad como es la paz.

Luis DE NICOLAS Y MARTINEZ

Profesor Emérito, Catedrdtico propio de Psicologia
de la Universidad de Deusto
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Introduccion

La primera victima que cobra el fandtico es €l mismo, luego su
entorno mds préximo y luego las personas contra las que enfo-
ca su intolerancia y su odio.

Los emperadores y los reyes de la Alta Edad Media europea tenfan constancia
de la existencia de la religion musulmana desde que ésta fue predicada en el
siglo VII en el desierto de Arabia. Asimismo, ya habian pasado casi 1.000
afios desde que Pedro el Venerable (hacia 1094-1156), destacado abad de
Cluny, encargé la primera traduccion del Cordn al latin, o desde que las obras
de Avicena (980-1037) y Averroes (1126-1198), entre otros, fueron traduci-
das a las lenguas europeas. En la actualidad, la sociedad europea —y la socie-
dad vasca también, que es donde vamos a desarrollar nuestra investigacion—
tienen una certeza absoluta de que el Islam no sélo existe, sino que también,
inevitablemente y de una u otra manera, se entra en contacto diario con €él. A
pesar de todo ello, si revisamos lo que se edita y lo que se piensa en Europa
acerca del mundo isldmico, resulta sorprendentemente f4cil encontrar, excep-
tuando algunos contadisimos casos, frases como estas: «el Islam es el gran
desconocido», «todo lo que pertenece al mundo isldmico nos parece extrafio e
incomprensible», «ante el Islam abundan los prejuicios y los estereotipos»,
«hay mucha diferencia y muros que separan Europa de la cultura musulmana»
y un largo etcétera. Y si nos preguntamos hasta cudndo este tipo de comenta-
rios van a seguir produciéndose, nos respondemos que, dado el pésimo pano-
rama actual, los indicios apuntan a que no van a desaparecer pronto.

Asfi, y para ser mds precisos, esta creencia de que el colectivo musulmén afin-
cado en la sociedad espafiola —o en la CAPV — es muy diferente e incompa-
tible, estd aumentando los malentendidos, los temores y las inquietudes de las
dos partes. Por otro lado, estd contribuyendo a la creciente tentacion de aso-
ciar la identidad y las expresiones religiosas del conjunto de los musulmanes
con el fundamentalismo. Hay varios elementos que han fomentado esta fre-
cuente identificacion:

1. la creacion de una «imagen hostil», un proceso que mediante el cual
—mds adelante vamos a hablar de ello— se pretende elaborar una re-
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presentacion negativa alrededor de los que se consideran adversarios y
enemigos, con el fin de justificar los actos y satisfacer los deseos psico-
l6gicos y sociales propios,

. el discurso que los musulmanes emplean no consigue llegar de manera

eficaz a los interlocutores europeos. En este sentido, podemos hablar de
un discurso y de formas de autopromocién bastante deficientes. Se ob-
serva que los representantes o portavoces de la comunidad musulmana
no siempre tienen conocimiento suficiente del idioma o de los c6digos
culturales y sociales propios del pais de acogida. Sin indagar en las di-
versas causas que se esconden detrds de esta realidad, el caso es que por
mucho que tengan espiritu y talante dialogante, esta carencia de herra-
mientas del didlogo, estd dificultando ain mds los intentos de la comu-
nidad musulmana por explicar su situacién y su visidn verdadera y des-
pejar los prejuicios que se mantienen sobre ellos, y

. por tltimo, la ocupacion de Palestina, atentados como el 11-Syel 11-M,

la intervencién militar orquestada y llevada a cabo por EE. UU. y
otros paises occidentales en Afganistdn e Irak, el bombardeo israeli
contra el Libano o contra Gaza, son acontecimientos trdgicos que no
han hecho mds que, por un lado, intensificar los debates sociales y
politicos sobre la posible relacion del Islam, como religiéon y como
principios, con el oscurantismo y el fundamentalismo y, por otro lado,
dar muestras de que el «Occidente arrogante» continta con sus politi-
cas irresponsables e imprudentes puestas en ejecucion desde hace lar-
gas décadas en el mundo isldmico en general y en Oriente Préximo en
especial.

Pero, ;por qué se asocia a toda la comunidad musulmana con el fenémeno del
fundamentalismo? ;Qué discursos y conceptos religiosos mantienen los mu-
sulmanes? O, para ser mds especificos, ;los musulmanes residentes en la so-
ciedad vasca son fundamentalistas? ;Como se posicionan ante este fendme-
no?;Son sus conceptos y sus actitudes una manifestacién del fundamentalismo?
Estas y otras preguntas similares serfan la base central sobre la cual vamos a
elaborar nuestra investigacion, ya que consideramos que es muy relevante el
hecho de buscar respuestas adecuadas y el desarrollo de reflexiones serenas y
coherentes sobre este tema objeto de estudio. Nuestra intencién consiste en
intentar hacer una pequefia contribucién al debate social actual en aras del tan



necesario didlogo intercultural e interreligioso y en contra del tan reprobado
egocentrismo y arrogancia cultural.

Asi que, como bien se aprecia, este trabajo tiene un objetivo especifico: ver-
sar sobre el fenédmeno del fundamentalismo isldmico, tal y como se define y
se manifiesta (si es que se manifiesta) por la comunidad musulmana afincada
en la sociedad vasca. Con ello, se trata de ofrecer una descripcién y un andli-
sis lo mds rigurosos posible del contexto histérico-politico del fundamenta-
lismo en general y de la realidad del fundamentalismo isldmico en especial.
Por otro lado, habida cuenta de la imagen mutua que se habia desarrollado
entre las comunidades isldmicas y las sociedades europeas de acogida, que,
tristemente, se nos antoja, no es muy esperanzadora, nuestro segundo objeti-
vo consiste en realizar un acercamiento al colectivo musulmén asentado en la
CAPV, para explorar en profundidad las actitudes, las caracteristicas y los
componentes religiosos que sus integrantes ostentan y, de igual modo, com-
probar hasta qué medida se asemejan o se alejan de las actitudes tildadas
como tipicamente fundamentalistas, averiguar qué postura mantienen y dén-
de se ubican al respecto.

Con estos bdsicos objetivos que habfamos establecido, el trabajo se ha mate-
rializado en cinco grandes apartados que han sido el fruto de una combinacién
de metodologias y técnicas de investigacion variadas. En el primer capitulo de
este estudio, hemos realizado una reflexién sobre el factor religioso en la in-
migracion, su relevancia y el papel que tiene en los procesos de integracién en
la sociedad receptora de los colectivos inmigrantes que se autodefinen como
creyentes y religiosos. En este sentido, hemos indagado en la enojosa proble-
mdtica surgida a raiz de la posibilidad de contemplar el aspecto religioso de
los inmigrantes como un ingrediente a valorar a la hora de gestionar esta nue-
va realidad del pluralismo cultural en una sociedad, como la europea, que se
identifica como laica o secular. Una sociedad que habia ya discutido y supera-
do estos debates en torno al papel de la religion en la vida publica y habia
llegado, al parecer, a la conclusion de la necesidad de llevar a cabo un proceso
de «privatizacion» de la religion. Sin embargo, la llegada de personas inmi-
grantes portadoras de una amplia diversidad de visiones y mentalidades pro-
pias, ha vuelto a plantear de nuevo esos debates y subrayar la necesidad de
construir la sociedad en la que nos encontramos en base al respeto activo hacia
esta pluralidad cosmovisional que actualmente la caracteriza. Asimismo, para
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responder a los objetivos que habiamos marcado a propdsito de este estudio,
nos hemos centrado en las diferentes dimensiones de la presencia del colecti-
vo musulmdn en el seno de la sociedad europea, los supuestos retos que pre-
senta su incorporacion a esta sociedad y los mitos que se han generado en
torno a €l representdndole como inasimilable e indigerible.

En el segundo capitulo, hemos realizado una recopilacién y andlisis de datos
relativos a la materia en cuestion. Se trata de una fase en la que hemos desa-
rrollado, en base a los estudios ya elaborados sobre el fundamentalismo
—siendo éste indiscutiblemente un fendmeno universal —, un abordaje tedri-
co y una reflexién personal que gira en torno a los diferentes rasgos del fun-
damentalismo, su historia, causas y evolucién. En este sentido, y habida
cuenta de la ambigiiedad que denota el término «fundamentalismo», ha sido
necesario hacer una aclaracion de términos para desentrafiar los significados
de éste asi como de otros términos relacionados, como el «tradicionalismo»,
«el integrismo», etc.

Asimismo, el tercer capitulo de este libro lo hemos dedicado exclusivamente
para hacer una reflexidn tedrica sobre el fendmeno del fundamentalismo isla-
mico. Hemos realizado una exposicion acerca de la situacion social y politica
actual del mundo drabo-isldmico, y explicado cémo las diferentes crisis que
sufre han contribuido a la emergencia de movimientos de cardcter religioso
isldmico, que irrumpian en la esfera politica para plantearse como un medio
politico y econémico eficaz frente a la crisis y con el fin de recuperar tanto la
centralidad de la referencia isldmica como el liderazgo de antafio que tenfan
en esta sociedad. Otros factores, que también influyeron en acrecentar la vuel-
ta a lo religioso y el aumento de la religiosidad en la mayor parte de los paises
drabes e isldmicos, han sido abordados y examinados.

Por otro lado, para responder a las preguntas especificas que habfamos plan-
teado acerca de la comunidad musulmana residente en el Pais Vasco, hemos
tenido que llevar a cabo imprescindiblemente un trabajo de bisqueda de datos
sobre el terreno. Asi, en relacion con la informacion recogida, en el cuarto
capitulo se hace referencia a la metodologia que empleamos durante el desa-
rrollo del estudio. Para responder de manera objetiva a la pregunta que surge
en torno a si la religiosidad de los musulmanes que habitan hoy en los tres
Territorios Histdricos de la CAPV es de caracter fundamentalista o no, hemos
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tenido que recurrir a un procedimiento especifico para ello: la técnica consis-
tié en elaborar previa y necesariamente un instrumento de medida adecuado y
vdlido, que habfa de ser también traducido al drabe cldsico, para medir las
variables que identificamos como relevantes por estar estrechamente relacio-
nadas con las definiciones que aparecen en la literatura en torno al fenémeno
del fundamentalismo. La estructura de medida estd compuesta por 35 items
que miden las siguientes variables: «autocritica interna y externa», «aisla-
miento», «tolerancia religiosa», «moderacion» y «autoritarismo».

Por tanto, aunque haremos alguna mencidn al aspecto cuantitativo de la co-
munidad musulmana objeto de estudio (nimero de empadronados, caracte-
risticas sociodemogréficas, género, etc.), la metodologia que hemos llevado
a cabo ha sido mds bien cualitativa. Hay varias razones para ello: una de
ellas se basa en el hecho de que en los ultimos afios se han publicado varios
libros y estudios que aportan informacidn estadistica relevante, fidedigna y
a la que cualquier investigador puede recurrir en caso de que necesite tener
conocimiento acerca de la situacion sociodemogrdfica del colectivo musul-
mdn afincado en la sociedad vasca. Ademds, a dia de hoy, no se han produ-
cido grandes cambios en cuanto a los valores numéricos de este colectivo.
De esta manera, nuestra aproximacién al estudio del grado del fundamenta-
lismo de la comunidad musulmana se ha materializado mediante la realiza-
cion de entrevistas en profundidad semiestructuradas, que fueron aplicadas
individualmente a los participantes que componian la muestra elegida. Estas
entrevistas, que se desarrollaron mayoritariamente dentro de los centros de
culto (las mezquitas) constituidos por la comunidad musulmana en los tres
Territorios Histéricos de la Comunidad Auténoma del Pais Vasco, nos per-
mitieron tener conocimiento valioso sobre el tema objeto de investigacion.
Las personas elegidas para las entrevistas, un total de 121 participantes, aun-
que representaban una muestra heterogénea y variada, todos y todas tenian
un denominador comun: pertenecian a la comunidad musulmana asentada
en Euskadi y, al mismo tiempo, se autodefinian como bastante religiosos.
Son mayoritariamente musulmanas y musulmanes practicantes, que acuden
con frecuencia a las mezquitas con el fin de cumplir con los ritos de su reli-
gion; responsables y miembros de juntas directivas de asociaciones cultura-
les y religiosas ligadas al mundo drabe e isldmico; y, por tltimo, lideres re-
ligiosos e imames de los oratorios establecidos en el Pais Vasco y que
tuvimos la oportunidad de visitar.
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En el quinto capitulo, hemos realizado un andlisis de los datos recogidos en el
trabajo de campo que habfamos desarrollado anteriormente. Mediante la apli-
cacion del cuestionario para medir el grado del fundamentalismo en la comu-
nidad musulmana afincada en Euskadi, hemos conseguido informacidn preci-
sa sobre la postura, las opiniones y las caracteristicas actitudinales de este
colectivo respecto al tema del fundamentalismo. Encontramos una correlacion
insignificante entre las actitudes de los participantes, que mds del 95% de ellos
y ellas se identificaron como musulmanes practicantes a diario, y las caracte-
risticas tipicas del fundamentalismo. Asi, los entrevistados obtuvieron una
puntuacion significativamente baja en las preguntas disefiadas para medir el
grado del «autoritarismo» y el «aislamiento», mientras que su puntuacién me-
dia en relacién a los otros factores («tolerancia religiosa», «autocritica interna
y externa» y «moderacién») ha sido bastante alta.

Algunas limitaciones: desde el comienzo de este estudio hemos sido muy
conscientes de las limitaciones con las que ibamos a encontrarnos, algunas de
ellas son inherentes al tema mismo objeto de nuestra investigacidn, un terreno
que se antojaba tan comprometedor como resbaladizo, sumamente delicado y
susceptible de muchas interpretaciones. El fundamentalismo, que ha sido un
término muy debatido en el sentido conceptual de la palabra, adquirié conno-
taciones y significados muy desdefiosos, pero también ha sido a menudo utili-
zado a la ligera como un potente instrumento de ofensa y de menosprecio para
tildar a los quien se considera diferentes y adversarios. Numerosas personas lo
usan a diario, pero muy pocas saben lo que exactamente significa o cudl es su
origen. ;Qué es el fundamentalismo? ; Dénde estd la frontera entre una perso-
na simplemente religiosa y practicante y una persona fundamentalista? ; Quién
define esta frontera y bajo qué pardmetros? Para responder a estas preguntas,
hemos tenido que empezar con una indagacidén en el origen del término, para
entender su verdadero significado, saber como ha evolucionado y en base a
qué ha sido usado para referirse a la cultura musulmana.

La segunda limitacioén con la que nos hemos encontrado y que teniamos que
irremediablemente superar, estd relacionada con la carencia absoluta de ins-
trumentos de medida especificamente elaborados para medir el fundamenta-
lismo isldmico. Ademads, las escalas que habian sido disefiadas para medir el
fundamentalismo carecen claramente de validez fuera del contexto en el que
fueron creadas: el dmbito religioso cristiano. Por tanto, hemos tenido que
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construir un instrumento propio para la consecucién de los objetivos marca-
dos en el presente estudio. Los procesos de validacidn para garantizar la hege-
monia y la idoneidad del cuestionario han sido fundamentales para el desarro-
llo de la investigacion.

Otra circunstancia limitadora estaba relacionada con las dificultades de comu-
nicacion que suelen producirse en este tipo de estudios transculturales. Asf,
una vez disefiado el instrumento para medir el grado del fundamentalismo de
la muestra perteneciente al colectivo musulmdn afincado en el Pais Vasco,
hemos procedido a la traduccion del mismo al idioma drabe, la lengua que estd
muy intimamente vinculada con la religion musulmana. Ademads, es la mas
usual, aunque no la unica, entre la mayor parte de las personas que integran la
comunidad que confiesa esta fe. El texto ha sido traducido a la versidn cldsica,
el drabe estdndar, la lengua que se emplea como herramienta de comunicacién
entre las diferentes poblaciones que pertenecen tanto a paises de habla drabe
como a otros paises musulmanes, aunque en menor medida, de los cinco con-
tinentes. También es el idioma de los medios de comunicacion, de la literatura
y de la poesia. El hecho de elegir esta lengua para las entrevistas, nos ha su-
puesto —hay que reconocerlo— ciertas limitaciones a la hora de seleccionar a
los y las participantes que deberfan cumplimentar el cuestionario, pues, han de
ser personas con suficiente conocimiento lingiifstico, o al menos correctamen-
te alfabetizadas. Cabe destacar aqui, sin embargo, que el 4mbito en el que nos
hemos movido para la realizacion del trabajo de campo, el de los centros de
culto, ha atenuado esta dificultad y ha ayudado a superarla, porque a las mez-
quitas —donde mantuvimos la mayor parte de las entrevistas— acuden perso-
nas de numerosos origenes y de diversos niveles culturales y académicos, en-
tre estas personas hay bastantes creyentes que generalmente manejan el idioma
drabe cldsico, por ser éste la lengua de la revelacion y lengua litirgica del Is-
lam, un hecho que constituye, para un creyente, un elemento mds que suficien-
te que le motiva para entrar en contacto y familiarizarse con esta lengua.
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Religion, pluralismo e inmigracion

1.1. El factor religioso en la inmigracién

Han pasado casi dos décadas desde que la sociedad espafiola empezé a sen-
tir, en lo que a la pluralidad cultural y a la demografia se refiere, transfor-
maciones y adaptaciones en estos dmbitos. La llegada de personas extran-
jeras de numerosos lugares del mundo, ha contribuido sobremanera a estos
cambios culturales y sociales. Los inmigrantes emprenden su viaje por y
para muchos objetivos y razones, pero todos comparten un deseo principal:
encontrar una oportunidad mejor en el camino de su nueva vida. Se acercan
a las sociedades receptoras dejando atrds todas sus pertenencias, o mejor
dicho, no dejan nada, todo lo llevan dentro. En definitiva, los inmigrantes
cuando parten de sus paises de origen, acarrean con ellos, ademds del em-
pefio y de los buenos deseos, una serie de tradiciones, de simbolos y de
valores que son los elementos responsables de componer y cohesionar su
propia identidad cultural y social. De hecho, este bagaje constituye una
fuente de informacion y de aprendizaje vdlida y de la que emanan las per-
sonas y las familias, sean inmigrantes o no, para elaborar sus identidades
individuales y colectivas. Por tanto, es comprensible y hasta sensato pensar
que este bagaje va a acompanar a los inmigrantes, en menor o mayor medi-
da, durante todo su proyecto de inmigrar y de asentarse en las sociedades
de recepcidn.

Cabe sefialar que los inmigrantes provienen mayoritariamente de paises en
vias de desarrollo econémico, donde los procesos de la secularizacidn
—como los que tuvieron lugar en la sociedad europea— no acaban de cua-
jar, o ni siquiera las sociedades a las que pertenecen han emprendido estos
caminos de la minimizacion de la religion y de su separacidn de la vida pu-
blica [;Es necesario que lo hagan?]. Dicho en otras palabras, el factor reli-
gioso se presenta, por la razén que sea, como un ingrediente configurador de
la identidad cultural de muchas personas extranjeras. Lo cual no quiere decir
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que la religiosidad de las personas extranjeras sea algo estdtico o invariable,
sino que el contacto y la interaccidn con la sociedad receptora, con su cultu-
ra 'y su modo de comportamiento, van a posibilitar la incorporacién de nue-
vas perspectivas y enfoques enriquecedores para estas personas. Pero tam-
poco quiere decir, es conveniente puntualizarlo, que la importancia de lo
sagrado sea algo anacrdnico y trivial que va a esfumarse en cuanto los inmi-
grantes tengan contacto con la sociedad europea y se adapten a su vida mo-
derna. Por el contrario, la vision y las expresiones religiosas resultan, en no
pocos casos, una respuesta genuina de la gente ante los ya conocidos limites
y desgarros de la modernizacion, un proyecto que no acababa de encontrar,
como se esperaba, la respuesta definitiva a los multiples interrogantes que
planteaban los seres humanos.

Por otra parte, las instituciones y las sociedades europeas receptoras de inmi-
grantes, tuvieron que realizar importantes reajustes en diferentes dmbitos
para facilitar la integracion y la incorporacion de las personas extranjeras en
la sociedad de acogida. Son adaptaciones y esfuerzos juridicos, sociales y
psicolégicos que merecen todo nuestro reconocimiento. Sin embargo, cabe
sefialar que el enfoque de estos reajustes, no contemplaba la religion como
una dimensién que podria llegar a favorecer el entendimiento y la conviven-
cia. Por el contrario, a menudo se observa que la condicion religiosa de algu-
nos colectivos de inmigrantes, sobre todo aquellos que ostentan convicciones
y realizan précticas religiosas diferentes a las que predominan en la sociedad
receptora, se percibe como un retroceso para los logros y los avances alcan-
zados por esta sociedad en materia de libertades e igualdades sociales. Por
consiguiente, las manifestaciones religiosas, en particular aquellas que se
cree que son incompatibles y que se proyectan sobre ellas imdgenes negati-
vas y desdefiosas, se consideran como un freno que estorba el desarrollo de
una integracién y una cohesién optimas en la sociedad. Es mds, en los dife-
rentes discursos motivados por este tema, se llega a afirmar que hay grupos
de inmigrantes que son mds faciles de integrar que otros en funcién de su
adscripcion religiosa. Es decir, los colectivos que mantienen creencias reli-
giosas afines o semejantes a las de la sociedad anfitriona serian, asi se juzga,
mds capaces de superar el examen de la integracion. Esta retdrica es utilizada
en ocasiones como pretexto para justificar las medidas de segregacion y las
actitudes de xenofobia dirigidas contra los colectivos que no son, o que se
cree que no son, tan proximos.
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1.2. Pluralismo religioso en el marco de una
sociedad secular

Desde el punto de vista histdrico, en las sociedades occidentales ha imperado,
a lo largo de su trayectoria cultural y politica, una flagrante homogeneidad
confesional!. De igual modo, se han llevado a cabo arduos procesos de laici-
zacion que al final desembocaron en un acotamiento de la funcién publica de
la religion en estas sociedades. Asi, las personas ya no necesitan recurrir a lo
sagrado para legitimar la toma de sus decisiones personales o colectivas, sus
visiones y sus obras. Ya no se dejan facilmente convencer por las interpreta-
ciones e historias eclesidsticas sobre el sentido de su vida. Crecia el ejercicio
de una racionalidad que, entre las dudas sobre la existencia de un Creador o
las afirmaciones de que la narracidn religiosa no era mds que una fdbula, apor-
taba independencia y autosuficiencia espiritual a las personas implicadas.

Quizds estas son las razones que yacen detrds del desentendimiento y la incom-
prensién que muestran las sociedades europeas, ya secularizadas, cuando colec-
tivos de inmigrantes manifiestan que la religién es un componente significativo
y relevante para sus vidas y una referencia viable para su desarrollo individual y
colectivo que prefieren no perder. La falta de sintonia se acentia atin mds cuan-
do estos colectivos solicitan espacios propios con el fin de cumplir con sus
creencias y efectuar sus précticas espirituales (centros de culto, cementerios,
acatar ciertos regimenes alimenticios, ostentar determinado tipo de vestimenta,
etc.). Como consecuencia de todo ello, se observa que las instituciones publicas,
al articular leyes con el fin de gestionar y fomentar la integracion de las personas
extranjeras, no prestaban la atencién debida, como habiamos indicado antes, al
aspecto religioso como circunstancia potencial que podria favorecer esa integra-
cion. Asf, los inmigrantes, que en nimero y en necesidades iban creciendo, tu-
vieron que necesariamente plantedrselo. Este hecho ha abierto el debate en la

T Es cierto que con la secularizacion de finales del siglo XIX Europa empezé a pasar de una unifor-
midad religiosa cristiana, que caracterizaba a la sociedad europea de aquel entonces, a una plu-
ralidad de visiones. Pero no es menos cierto que se trataba mas bien de un pluralismo politico, y
no tanto multireligioso. De hecho, la presencia sustancial y perceptible de religiones diferentes en
la sociedad europea, y en la espafiola en especial, se produce como resultado de los recientes
movimientos de poblacion migratoria. Asi, el principio y la argumentacion del pluralismo multireli-
gioso, que reconoce el valor espiritual y moral de las diferentes tradiciones religiosas, se configurd
tardiamente.
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sociedad europea, y la sociedad vasca no es ajena a este mismo proceso, sobre
asuntos que habfan discutido y aparentemente habian resuelto hacia ya bastante
tiempo: el papel de la religién en la vida puiblica, el tipo de la religiosidad que se
practica y el pluralismo multireligioso y su gestion.

Queda claro que los desplazamientos migratorios de personas pertenecientes a
contextos culturales muy diversos, han despertado la conciencia de la sociedad
europea —y también de la vasca, que es donde vamos a desarrollar nuestro estu-
dio— sobre la diversidad multireligiosa, sus caracteristicas y la necesidad de
construirla no en funcién de la visién tnica y exclusiva de la mayoria, sino
de acuerdo con pautas sensibles al derecho de las minorias, étnicas o religiosas, a
la igualdad y a la no discriminacion. En este sentido, el derecho a la libertad de
confesar una religién determinada y practicarla, se juzga fundamental para todos
los colectivos que forman parte del tejido social y cultural de la sociedad actual.
Conviene sefialar que al respecto se han desarrollado en la sociedad vasca, tanto
a nivel institucional como a nivel social, varias iniciativas serias y estudios cua-
litativos? favorables al encuentro y al didlogo intercultural entre los diferentes
colectivos y las sensibilidades religiosas. De esta manera, el acercamiento que se
ha llevado a cabo ha conseguido resaltar y dar a conocer la realidad de la plurali-
dad religiosa que caracteriza a la sociedad en la que nos encontramos, impulsan-
do el reconocimiento institucional y social hacia estas comunidades y hacia su
derecho a la libertad religiosa, asi como promoviendo el debate y el pensamiento
critico, que es algo tan necesario en los tiempo que corren, sobre esta libertad y
su papel en la creacién de un marco adecuado de convivencia y entendimiento.

1.3. ElIslam inmigrado: historia de imagenes
y realidades

Llegados a este punto, podemos decir que una de estas minorfas a la que nos refe-
riamos y hacfamos alusiones es, como cabe imaginarse, la comunidad musulmana.

2 En este sentido, podemos citar una pionera investigacién impulsada por la Fundacion Pluralismo
y Convivencia, una entidad dependiente del Ministerio de Justicia, y en colaboracién con la Uni-
versidad de Deusto y la Fundacion Social Ignacio Ellacuria. El estudio fue desarrollado (esta por
publicarse en 2010) por expertos en ciencias sociales y académicos vinculados a estas entidades
con el fin de elaborar un mapa sobre la realidad, el aspecto organizativo y las expectativas y ne-
cesidades de las minorias religiosas presentes en la CAPV.
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Un colectivo que por razones tanto de fisonomia’ como de cultura resulta dificil que
pase por desapercibido. Ademds, al aumentar el nimero de inmigrantes musulma-
nes en la sociedad de acogida, las expresiones culturales propias de esta comuni-
dad, que estdn bastante ligadas a su forma de ver y entender su religion, se ven 16-
gicamente aumentadas dejandose notar mds su visibilidad en el espacio publico:
oratorios 0 mezquitas de culto y de encuentro, vestimenta propia, tiendas de ali-
mentacion y restaurantes Halal*, celebraciones colectivas de fiestas religiosas, etc.

Se puede afirmar que, hoy por hoy, hablar acerca del factor religioso en la
inmigracidn, es casi sinénimo de hablar sobre el Islam inmigrado. Ademds,
seamos sinceros, en los abundantes abordajes y aproximaciones que suelen
hacerse para identificar las dificultades que podrian entrafiar los procesos de
integracién de las personas extranjeras, aparece de nuevo la identidad musul-
mana como la mds inasimilable e indigerible. Los miembros pertenecientes a
esta comunidad son percibidos por la sociedad de recepcién como sujetos
profundamente religiosos y unidos a su fe, y frecuentemente se describen en
términos de amenaza y miedo. Este hecho se produce no porque los otros co-
lectivos de inmigrantes sean menos religiosos’, y tampoco porque los grupos

3 Es esencial subrayar, aunque decirlo resulte repetitivo, la gran diversidad de pueblos que confiesan
el Islam. Una religion que constituye el denominador comun para una infinita variedad de etnias,
culturas, lenguas, rasgos, sociedades de todas las partes del mundo, etc. Esta misma diversidad
es extensible a la poblacién musulmana afincada en la Comunidad Autdbnoma del Pais Vasco,
aunqgue la mayoria de estos musulmanes proceden de una zona concreta: los paises del Magreb.

4 Halal significa autorizado por ser saludable, ético, adecuado o correcto. El término hace referencia
genérica a todas las préacticas y las cosas consideradas licitas segun la religién musulmana. Cualquier
acto o comportamiento humano que tiene como fin hacer el bien comin y no ocasionar dafio fisico,
moral o material a nadie, se considera Halal, permitido y acreditado. En principio, todas las cosas por
naturaleza son licitas de hacer (si son acciones), de ser (si son materiales o abstractas) y de consumir
(si son alimentos solidos o liquidos), a menos que estas cosas sean perjudiciales o nocivas para al-
guien. En este Ultimo caso, serian entonces Haram, es decir, vedadas o prohibidas. Aplicado el térmi-
no a los alimentos, el texto coranico y la tradicién musulmana establecen que todos son aptos para su
consumo con la excepcion de los siguientes: la carne del animal mortecino, el animal matado a palos,
el animal muerto por asfixia, de una caida, de una cornada, el devorado por las fieras, el carmnivoro y
carrofiero, el que tiene colmillos, la carne porcina, aves rapaces y, aplicado a bebidas, el alcohol.

&)}

En una encuesta realizada en Alemania y publicada en 2009 por la Oficina Federal para la Migra-
cion y los Refugiados, corrobora estas apreciaciones. Ha concluido que sélo en un tercio de los
17.000 entrevistados musulmanes se podria calificar de «fuerte» su apego a las reglas islamicas.
Por otro lado, el estudio asegura que las comparaciones entre los prosélitos musulmanes y los de
otras creencias demuestran que el alto grado de religiosidad no es una cualidad exclusiva de los
musulmanes. Son minimas las diferencias que se presentan entre unos grupos religiosos y otros.
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de musulmanes sean estadisticamente los mds numerosos, sino porque la pre-
sencia de estos ultimos, en realidad, reaviva una memoria colectiva europea
que estd plagada de imdgenes poderosas que representan al Islam y al mundo
isldmico de una manera estereotipada, reduccionista y arbitraria. Una repre-
sentacién que no ha cesado a lo largo de la historia: cuando Europa era gober-
nada por instituciones religiosas se crefa que no era compatible con el mundo
isldmico; ahora Europa es gobernada por el sistema democrdtico, pero se si-
gue creyendo que, curiosamente, es incompatible con el mundo isldmico.

Por tanto, cabe peguntarse: ;por qué es el Islam y no otra religion el que mds
ha suscitado el interés de los estudiosos y ha nutrido los debates sociales del
ptiblico? ;A qué responde esta imagen poco prometedora sobre los musulma-
nes que habitan hoy en la sociedad europea? ;Qué tipo de religiosidad y con-
ceptos religiosos mantiene la poblacién musulmana para que sea concebida de
esa forma? ;Qué vision tienen y qué actitud defienden con respecto a su rela-
cion con la sociedad receptora y con el sistema ya establecido por ésta? O, si
quisiéramos ir mds alld con las preguntas y ser mds precisos, ;son los musul-
manes que residen en el Pafs Vasco fundamentalistas, o no lo son?, ;qué sig-
nifica en este contexto ser fundamentalista o ser moderado?

Una relacién pacifica y de respeto reciproco entre dos culturas, tiende a gene-
rar y promover las condiciones adecuadas para un conocimiento mutuo, ex-
tenso, veraz y mds ajustado a la realidad del «otro». Por el contrario, el estado
de tension y confrontacidn entre ellas, conduce de manera forzosa al desarro-
llo de una memoria colectiva que se posiciona ante el «otro» en términos de
sospecha, recelo y desconfianza. Y cuanto mds se prolongue en el tiempo este
escenario de hostilidades y discordias, mds motivos habrd para que tal repre-
sentacion se fije de manera indeleble en el imaginario colectivo. En este caso,
la visién negativa que elaboran los individuos y las culturas, se convierte en
algo muy vivo, intenso y con autoridad poderosa como para impedir que vi-
sualicen e interioricen cualquier otra imagen opuesta, por mucho que la expe-
riencia personal con el «otro» sea fructifera o nos demuestre que las impresio-
nes que tenemos sobre €l son falsas y distorsionadas. En el caso de los
musulmanes, a modo de ejemplo, a veces se observa que su hospitalidad, ge-
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nerosidad o hasta tolerancia® son interpretadas como actos abrumadores o es-
trategias de penetracién y dominio.

Asi, los aspectos negativos del contrincante se establecen como rasgos consti-
tutivos e inherentes a su personalidad, mientras que lo bondadoso y positivo
lo consideramos como algo pasajero, una apariencia o una maniobra con la
que pretende engafiarnos. Parece que se instala en la mente un mecanismo que
se encarga de clasificar y filtrar las representaciones sobre el «otro», seleccio-
nando aquellas que se ajustan a nuestra vision negativa y borrando, reinterpre-
tando o transformando aquellas que no se corresponden. Las primeras se re-
gistran en un lugar céntrico de la memoria formando un nudo duro y dificil de
deshacer, mientras que las segundas son desestimadas y permanecen, en el
mejor de los casos, en un lugar periférico. Ambas nunca son contrastadas,
entremezcladas o combinadas.

Hay dos fuentes principales que alimentan este ciclo de percepciones y contri-
buyen a su perpetuacion:

a) Por un lado, estdn los medios de comunicacién que, bajo la celeridad y
la presion de los acontecimientos, la incompetencia o las leyes del mar-
keting, tienden a ofrecer o vender aquellas representaciones que pueden
ser digeridas facilmente por el gran publico. Asi, cuando se trata de la
cultura musulmana, transmiten las ideas que mejor calen entre los es-
pectadores, mediante el uso de palabras e imdgenes estereotipadas con
las que la sociedad ya estd familiarizada. Asf, en algunos casos, la es-
tampa habitual serfa un desierto o una caravana de camellos; y en otros
casos mds controvertidos, se muestran imdgenes de mujeres tapadas u
hombres barbudos y armados.

6 Segun el Derecho Islamico, se tolera que, en el seno de la sociedad musulmana, otras comunida-
des (judios, cristianos, los sabeos monoteistas, zoroastrianos, etc.) confiesen y practiquen con li-
bertad religiones distintas al Islam. Y para que el conjunto de los ciudadanos de esta sociedad
(musulmanes y no musulmanes) reciban proteccion, seguridad y servicios publicos, los musulma-
nes pagan el azaque (contribucion econdmica sobre los bienes privados) y, de manera equivalen-
te, los miembros de las otras tradiciones que viven en el seno de la sociedad musulmana pagan
al-Yizia, una palabra arabe que significa literalmente «contribucion». Se exime de pagar al-Yizia a
las personas mayores, a las mujeres no trabajadoras, a los nifos y a los que tienen capacidades
mentales o fisicas limitadas Asimismo, se les libra de pagar este impuesto si el Estado musulman
no les garantiza usufructo de los servicios publicos y de la proteccion.
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La discusion principal de los medios de comunicacidn gira en torno a su
capacidad de captar y generar audiencia masiva. En este sentido, el con-
tenido y el tipo de la informacién que se oferta carece de valor frente a
la importancia de la cantidad de clientes que se persigue atraer. Y, ;el
rigor y la precision al difundir noticias? Pues se intenta tenerlo en cuen-
ta, pero tampoco parece un asunto tan relevante. Asimismo, es cierto
que la responsabilidad de la opinion sesgada que se presenta cae sobre
los medios de comunicacién, pero no es menos cierto que el ptblico
también asume una parte importante de esta responsabilidad. De hecho,
se suele alegar que los medios construyen el tipo de discursos que la
audiencia demanda. Entonces, ;por qué hay gente que no exige minu-
ciosidad y objetividad a los medios de comunicacién? ;Por qué se to-
man ciertas noticias como si fuesen absolutamente verdaderas a pesar
de saber que no habian sido contrastadas?

b) Por otro lado, hay otro factor que nutre de manera decisiva la dindmica
de las representaciones negativas del «otro»: es el hecho de que «hay
personas que no pueden vivir —segun afirma Kiing (2006)— sin una
imagen hostil» de los demds. La creacién de una «imagen hostil» se
convierte en un instrumento muy util para satisfacer los deseos psicol6-
gicos, sociales y politicos de la gente. Proporciona las excusas idoneas
para dar legitimidad a los actos propios e inculpar al enemigo de todos
los desacuerdos y conflictos que se producen. También estabiliza y re-
fuerza la alianza del grupo contra el adversario —antiguamente era el
comunismo, y hoy se sospecha que lo es el Islam—, agrupando a todas
las personas y naciones «favorables» y afines frente a las personas «re-
nuentes». De acuerdo con Kiing (2006), para la elaboracién de la ima-
gen hostil cualquier método puede valer, por muy repugnante y detesta-
ble que sea. Asi, con tal de poder movilizar a la gente contra el enemigo,
las informaciones sobre éste tltimo pueden ser «infladas, falseadas y
manipuladas o, si la situacioén lo exige, inventadas». ;Cudntas veces
hemos sido testigos del empleo de este método?

Es lamentable decir que los conflictos y las guerras que se desencadenaron
entre Occidente y el mundo isldmico son los que a menudo han servido, para-
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déjicamente, de acicate para motivar el interés de la sociedad occidental por
conocer el Islam, una religion monoteista, abrahdmica e intimamente entron-
cada con el judafsmo y el cristianismo. Asf pues, a pesar de que el Islam apa-
recio en el siglo VII, su libro sagrado, que recoge los principios de esta reli-
gidn, el Cordn, tuvo que esperar casi 500 afios para que fuese traducido al
latin. Fue justo después de la primera cruzada de fines del siglo XI, cuando
Pedro el Venerable, abad de Cluny, convencido de que para combatir el Islam
con eficacia era necesario realizar estudios rigurosos sobre €l tomando como
base sus propias fuentes doctrinales, llevé a cabo una visita candénica en 1142
a «Hispania» —como sefiala Sandoval (2006) — en buisqueda de sabios cono-
cedores de la lengua drabe, con el objetivo de traducir el Cordn, entre otros
manuscritos drabes, a la lengua latina. Al afio siguiente salid a la luz lo que se
conoce como la primera version latina del libro sagrado del Islam. Junto a ella,
Pedro el Venerable escribié a manera de prélogo la Summa Totius haeresis
Saracenorum, una recopilacion-resumen de las doctrinas isldmicas, en la que
clasificd la religion musulmana como la «mds grande herejia» y, segin afir-
man Martinez y de la Cruz (2000), no ahorraba calificativos peyorativos para
describir la figura del profeta del Islam, Muhammad.

Aunque las aproximaciones e interpretaciones de Pedro el Venerable fueron
pioneras y proporcionaron los medios para un estudio mds conciso sobre el Is-
lam, lo cierto es que los escritos polémicos del dltimo abad de Cluny en relacién
a esta religidn, contribuyeron, de una manera u otra, a perpetuar los mitos y los
prejuicios tradicionales que empezaban a articularse y consolidarse sobre el Is-
lam. Por otra parte, sus obras constituyeron durante mucho tiempo una referen-
cia bdsica para otros autores que mantuvieron el mismo posicionamiento.

El estado de tension y conflicto nunca puede generar un interés y deseo since-
ros por conocer al «otro». Ademds, la escasa, nula o tergiversada informacion
que se posee sobre €l, ocasiona una sensacion de angustia que facilmente pue-
de transformarse en una amenaza. De esta manera, el acercamiento que se
realiza persigue buscar no los paralelismos y semejanzas, sino que se lleva a
cabo con el fin de resaltar la falta de coincidencias y las desavenencias, y asi
reforzar nuestros miedos y nuestras ideas preconcebidas. El peor efecto de esa
sensacion permanente de amenaza consiste en convertir a la persona que la
siente en incapaz de visualizar algin aspecto positivo del «otro», por muy
bondadoso que sea éste.
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Desde los primeros momentos en los que Europa y sus pensadores tuvieron
contacto con el Islam, las imdgenes que se han proyectado sobre esta religion
han sido bastante mondtonas. Es cierto que ha habido por parte de Europa
cierta admiracidn, pero las representaciones negativas han predominado e in-
vadido el enfoque con el que se mira hacia el Islam. Tanto en la época del
Renacimiento (siglo XV-XVI) como en la [lustracién (siglo XVIII), en las que
abundaban los discursos sobre la tolerancia, la revitalizacion cultural y la ra-
z0n, los filésofos e intelectuales europeos han mantenido la misma perspecti-
va y actitud generalmente de rechazo y desvalorizacién hacia todo lo que es
drabe y todo lo que es musulmdan. Veamos brevemente algunos ejemplos: Lu-
tero (1483-1546), el tedlogo y reformador alemdn, parecia favorable a la tra-
duccién y publicacion del Cordn que habia encargado Pedro el Venerable,
pero su propdsito no era otro que el de tratar de dejar que cada cual por si
mismo pudiera comprobar, como afirma Kiing (2006), las mentiras y fabulas
que se encuentran en este libro; John Locke (1632-1704), el pensador inglés
considerado como el inspirador de la libertad religiosa, publica en 1689 su
Carta sobre la tolerancia, un escrito que sienta el antecedente tedrico sobre la
tolerancia religiosa (aunque excluye el ateismo) posiblemente mds importante
de la historia europea moderna. En la Carta hace cuatro referencias a los
miembros de la religion musulmana. A pesar de que se sabia que estos prefe-
rian ser llamados y se llamaban musulmanes, Locke los denomina «mahome-
tanos», una denominacion que, ademds de ofensiva, resulta incorrecta, ya que
los musulmanes atribuyen esta religién no a la figura de Mahoma, sino a una
inspiracion divina; Voltaire (1694-1778), por su parte, siendo uno de los prin-
cipales representantes de la [lustracion y de los pioneros de la tolerancia, en su
tragedia Mahomet manifiesta su desprecio por el mensaje del Islam y su pro-
feta, a quien describe como una persona dvida de poder y engafiosa. Otro
ejemplo que podemos citar, es el orientalista francés, Barthélmy d’Herbelot
(1625-1695), quien en su obra Bibliothéque orientale que trata de temas isld-
micos, considera que el Islam es una herejia que adopté el nombre de religion.
Los ejemplos que ofrecen ideas parecidas son numerosos. Nos limitamos a
citar estos por ser bastante representativos.

No obstante, es muy importante sefialar que la historia que se ha escrito sobre
la relacién entre Occidente y el mundo isldmico, ha sido la historia de las
fracturas y los antagonismos. Es decir, parece que los historiadores se han
obcecado en transmitirnos tnicamente una parte de esta historia y han des-
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cuidado la otra parte, que también, no cabe la menor duda, ha existido: la de
los intercambios y los enriquecimientos mutuos, la de los episodios de didlo-
go y tolerancia, de encuentros y convivencia. Es la historia olvidada de la
relacion entre Occidente y Oriente, y de la que apenas encontramos referen-
cias sustanciales escritas en los libros.

Asi, resulta fundamental recordar que a lo largo de la Edad Media y hasta la
actualidad, aparecieron eruditos y teélogos europeos’ que trataron de ofrecer
una vision objetiva del Islam y mostraron cierto espiritu dialogante con €l. En
este sentido, se aprecia, como apunta Watt (1991), que las crénicas centena-
rias que relatan los acontecimientos acaecidos entre Europa y el mundo islé-
mico, no sélo hablan de enemistades, sino también de amistades. Aunque, eso
s, la historia de los encuentros no tuvieron la influencia y la repercusion de-
seada como para dar un giro sustancial a las imdgenes de fantasias que se ha-
bian construido en torno a la religion musulmana y en torno a su historia, pero
esto, como habiamos sefialado antes, obviamente no quita mérito a los inten-
tos de los pensadores que pretendian ver el Islam con otros ojos ni disminuye
el reconocimiento a su objetividad. Teniendo esto en cuenta, los dos actores,
Occidente por un lado y el mundo isldmico por otro, se encuentran ante la
tesitura de redefinir y reelaborar sus formas, tanto de percibirse uno al otro
como de percibirse cada uno a si mismo.

1.4. El reto de la integracion de la comunidad
musulmana y el reto de la sociedad receptora

Al contrario de lo que habitualmente se declara, la integracién de la comuni-
dad musulmana en la sociedad de acogida, la europea en general y la del Pais
Vasco en especial, no supone tantos retos como se cree. O, quizds podemos
decir, los supuestos desafios que presenta son ciertamente comprensibles, evi-
dentes y que suelen ocasionarse, en menor o mayor medida, ante cualquier
encuentro intercultural, con sus peculiaridades y matices correspondientes. Es

7 En la sociedad occidental podemos citar la contribucidon de varios pensadores y autores que
aportaron de manera indudable al didlogo y al entendimiento, tales como, a modo de ejemplo,
Guillermo de Malmesbury (1090?-1143), Francisco de Asis (1182-1226), Adrian Reland (1676-
1718), etc.
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frecuente oir testimonios que consideran que estos retos tienen su origen en la
diferencia cultural, lingiiistica y, sobre todo, religiosa existente entre la pobla-
cién musulmana y la sociedad receptora, una idea que creemos que es erronea,
ya que no se ajusta del todo a la realidad. Pues partimos de la premisa de que
lo meramente diferente no es necesariamente incompatible e inconciliable.
Ademds, el verdadero problema no estd en la diferencia, sino en la concepcion
que articulamos en torno a ésta. Dicho de otra manera, el problema no siempre
reside en el fendmeno u objeto observado, sino en los ojos que lo ven.

En definitiva, podriamos citar varias experiencias que ilustrarfan esta opinion.
El primer ejemplo es el de la comunidad china, cuya lengua es bastante dife-
rente sintdctica y gramaticalmente en comparacién con la lengua espaiiola, y
sin embargo, no se percibe este hecho como un elemento que pueda impedir
irremediablemente el desarrollo de una relacién optima entre la comunidad
china y la sociedad de acogida, la espafiola o la vasca. Sucede algo parecido
en el dmbito de las confesiones religiosas, como por ejemplo el hinduismo, el
confucianismo, o las religiones indigenas de diferentes pueblos, que no perte-
necen al mismo origen del catolicismo, la religién mayoritaria de la sociedad
receptora, y tampoco comparten con ella las mismas creencias y las mismas
précticas. A pesar de todo ello, estas diferencias generalmente no se contem-
plan como un obstdculo insuperable y menos como una fuente de amenaza. A
lo sumo, se consideran unas tradiciones religiosas lejanas y se tiene ideas pe-
regrinas sobre ellas, y lo que se sabe sobre esas religiones no suele ser oscuro,
sino que a veces se les mira como exdticas y otras veces como misteriosas o
hasta divertidas. Y esto a pesar del auge del fundamentalismo, un fenémeno
universal del que vamos a hablar mds adelante, experimentado por estas reli-
giones, entre otras, en las ultimas décadas. Pero, ;qué conocimiento tiene la
sociedad occidental sobre el Islam? Pues, a pesar de la notable semejanza y las
bases que son comunes entre los dos espacios, lo drabe y lo musulmédn son
percibidos en la sociedad europea con un enfoque bien distinto: como una
fractura irremediable.

Asfi, da la impresidn que el problema no es tanto el factor religioso que carac-
teriza a los musulmanes, sino la imagen que tenemos sobe este factor.

El verdadero reto al que se enfrenta la incorporacién de la comunidad musul-
mana a la sociedad de recepcion consiste en la capacidad de todos, tanto de los
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que llegan como de los que reciben, de superar la actitud exclusivista y pane-
girica que sostiene que la visién de cada uno es la tnica correcta y la de los
demds es completamente equivocada. En este sentido, resulta decisivo el pa-
pel que los representantes musulmanes (lideres espirituales, imames, directo-
res y gestores de asociaciones sociales tanto religiosas como laicas, etc.) pue-
den desempefiar para la tarea de construir puentes de entendimiento y
promover los valores comunes entre los miembros de su comunidad y la so-
ciedad de acogida. De igual modo, el papel que juegan las figuras de referen-
cia de la sociedad receptora y su discurso (politicos, agentes sociales, repre-
sentantes de la Iglesia, etc.) resulta esencial y determinante para contribuir al
didlogo e impulsar la comprension mutua. En consonancia con esto, Castells
(2003) senala que, refiriéndose a la experiencia norteamericana como pais de
destino para muchos inmigrantes, «la capacidad de integracion de la inmigra-
cion y de las culturas derivadas de ella depende de la tolerancia de las culturas
propias, al tiempo que se va creando una cultura comtn a partir de las contri-
buciones de origenes diversos».

Por otro lado, para acondicionar el terreno de la convivencia, resulta impres-
cindible que las instituciones publicas confeccionen al respecto las politicas y
las legislaciones pertinentes y favorables al entendimiento y a la igualdad, con
el fin de concienciar al conjunto de la sociedad sobre la necesidad de crear un
marco de relacién mds justo y mds igualitario entre los diferentes colectivos.
Se trata de plasmar en hechos los principios del discurso cultural europeo,
basado en la importancia capital de los derechos humanos, la libertad, la tole-
rancia, la democracia y la igualdad. Una sociedad plural, como la que nos ro-
dea, sélo puede construirse de manera exitosa en base al reconocimiento y el
respeto activo hacia estos postulados.
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Tradicionalismo, integrismo
y fundamentalismo

2.1. Aclaracion terminoldgica previa

El simple hecho de elegir una expresion, cualquiera, para definir un fendme-
no, especialmente en ciencias sociales, puede llegar a ser el inicio de una po-
lémica. Y el «fundamentalismo» no es ninguna excepcion. En la literatura son
abundantes e innumerables los intentos que tratan de definir el fendmeno del
«fundamentalismo», hasta tal punto que han llegado a crear una amalgama de
conceptos y apreciaciones que, en lugar de facilitarnos la tarea de entenderlo,
estdn dificultando el andlisis y la comprension del mismo. A propésito de ello,
esta parte del estudio estd destinada a desarrollar una clarificacién de tipo
conceptual y terminoldgico relativa a este fendmeno, el de la emergencia de lo
religioso en la mayoria de las sociedades actuales.

De acuerdo con las constataciones de Hill y Hood (1999), muchos son los
especialistas en ciencias sociales que consideran que el término «fundamenta-
lismo» abarca todas las expresiones que describen un estilo de creencias reli-
giosas rigido, dogmdtico y reaccionario. Sin embargo, seguin afirman los mis-
mos autores, hay investigadores que usan el término erréneamente de manera
intercambiable con «ortodoxia» y «evangelismo». Corral y Garcia (1994) se-
falan que «fundamentalismo» e «integrismo» suelen emplearse como si de
términos equivalentes se tratara, si bien destacan que los significados del pri-
mero son mucho mds amplios que los del segundo. Otro autor puntualiza que
«fundamentalismo» ha sustituido a lo que antes se denominaba como «inte-
grismo», y ambos términos se usaban para referirse a las ideas y creencias
religiosas que tenfan fines politicos (Abu Warda, 1994). En otros casos, como
el de Donald (1996), se conjugan los dos términos llegando a hablar de «fun-
damentalismo integrista». Otros observadores indican que el uso comun de
estos sustantivos tiende a entenderlos como sinénimo de «radicalismo», «in-
transigencia», «rigidez mental» y «dogmatismo» (Packer, 1960; Flaquer,
1997). Para Esposito (1992), el término «fundamentalismo» se compara a me-
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nudo con el «activismo politico», «extremismo» y «fanatismo». No faltan
tampoco quienes tratan de superar la compleja tarea de definir los términos
esforzandose en distinguir entre ellos, matizdndolos y ddndolos caracteristicas
y propiedades particulares, buen ejemplo de ello es el trabajo de Etienne
(1987) y el de Lamchichi (1989).

El empleo de tantas nomenclaturas en el 4mbito internacional, pone de ma-
nifiesto las diferencias metodoldgicas y descriptivas existentes entre los
investigadores que estudian el fendmeno en cuestiéon. Ademds, esta plurali-
dad y multiplicidad conceptual no siempre responde a las realidades cultu-
rales e histdricas en las que emergié el fendmeno del fundamentalismo,
sino que es el resultado de la mera especulacién académica e intelectual y
de la falta de pardmetros y criterios claros que permitan determinar lo que
es una actitud fundamentalista y lo que no lo es. Por otro lado, aunque el
origen y las circunstancias en los que nacieron estos términos estdn bastan-
te documentados, se aprecia una tendencia a emplearlos inadecuadamente
fuera de su contexto, sin exponer para ello las justificaciones empiricas o
conceptuales pertinentes. Pues la denominacién «integrismo» nacié en el
ambito religioso y politico europeo de finales del siglo XIX y comienzos
del siglo XXy, por su parte, la palabra «fundamentalismo» aparecid a prin-
cipios del siglo XX en el contexto del protestantismo norteamericano. Asf,
como afirma Armstrong (2004), no se puede aplicar con propiedad estos
términos a movimientos que pertenecen a otros espacios y tienen realidades
y prioridades diferentes.

Por esta razon y por otras similares creemos que la aclaracion preliminar que
proponemos es mds que necesaria. Es sabido que el concepto que describe un
fendmeno, resulta vital para poder organizar y determinar la forma de enten-
derlo. Como sefiala Ali (1996), la denominacidn no es algo trivial, sino que es
el resultado de un «conflicto intelectual» que a menudo refleja la inclinacién
ideoldgica del investigador. Escoger alguna de las denominaciones disponi-
bles muestra, en realidad, la postura del investigador con respecto a los temas
objeto de su estudio. De modo mds preciso, segun Kepel (1995), las posicio-
nes de principio que toman los observadores, sean formuladas implicita o ex-
plicitamente, suelen dirigir un gran nimero de las percepciones del fenémeno
de la emergencia de los movimientos religiosos.

42|



2.2. Marana terminologica

El «fundamentalismo» es un término que ha sido masivamente utilizado en los
dltimos afios, tanto en la literatura asi como por el gran ptblico. Se emplea
para referirse a fenémenos y contextos que alcanzan dmbitos muy diversos:
desde lo religioso, politico y cultural, hasta lo social, cientifico y econémico,
pasando por lo historico, artistico y deportivo. Asf, dada la hondura y la exten-
sion del fendmeno, no se reduce exclusivamente a la esfera religiosa, sino que
se habla, aunque en menor medida, de «fundamentalismo politico», cuando se
defiende un modelo politico como dnico y superior a los demds, o de «funda-
mentalismo del mercado», cuando se absolutiza y se impone una forma tnica
de economia. En definitiva, segin Tamayo (2004), «se trata de una palabra
que tiene una presencia omnimoda en todos los debates, cualquiera que fuere
el tema». No obstante, no estd mal advertir que a pesar de la gran frecuencia
de su uso, el término expresado y sus significados han suscitado, como habia-
mos sefialado anteriormente, una gran controversia que sigue sin resolverse.

No hace falta emplearse a fondo para darse cuenta de la insélita atencion que
ha recibido este fenémeno en los circulos académicos y politicos, hasta tal
punto que llegé a convertirse, segtin Ali (1996), en «el fendmeno de los fend-
menos». Del mismo modo, el fundamentalismo ha sido considerado por Mar-
dones (1999) como «el clima ambiental de la época», una percepcion compar-
tida por muchos estudiosos de la sociedad y la cultura. El objetivo declarado
de la mayoria de los estudios que se ocuparon del fendmeno, ha consistido en
tratar de explicar los diferentes motivos y procesos responsables de la forma-
cion e instalacion de los movimientos fundamentalistas en el espacio social y
politico de la mayorfa de las culturas del mundo, razén por la que se suele
hablar de «fundamentalismos» en plural y no solamente en singular. Martin y
Appleby (1993), editores de la exhaustiva y valiosa obra Fundamentalism
Project, fueron pioneros en abarcar el fundamentalismo como un fenémeno
de alcance universal. Asimismo, Mardones (1999) afirma que el fundamenta-
lismo es la coloracion que recorre la geografia planetaria y se infiltra en todas
las sociedades, culturas y en todas las confesiones religiosas, judia, cristiana,
musulmana, hindd, y budista.

Lejos de poder forjar una visidén consensuada, los observadores han barajado
varias expresiones para calificar la propuesta de los movimientos religiosos
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que proclaman la creacion de una sociedad basada en los fundamentos consi-
derados sagrados de su historia. Esta dificultad se observa especialmente
cuando se trata de encontrar una denominacion adecuada para definir las co-
rrientes religiosas que emergieron en el seno del mundo 4rabe e isldmico. Las
abundantes aproximaciones a la realidad de la sociedad drabo-isldmica actual
representan, en la mayorfa de los casos, dos enfoques bdsicos que divergen
entre si en cuanto a su percepcidn y su andlisis relativos al resurgimiento ines-
perado de las actitudes y las prdcticas religiosas en esa sociedad. Por un lado,
hay autores que describen el fendmeno desde la reprobacidn, inclindndose a
catalogarlo de fundamentalismo, integrismo, dogmatismo, radicalismo, tradi-
cionalismo o extremismo; mientras que otros escritores, principalmente en
medios drabes e isldmicos, prefieren hablar, aunque a veces de modo panegi-
rico e idealizado, de movimientos de reislamizacion, reformismo religioso, de
renovacion o restauracion.

El resultado de tanta fluctuacién de conceptos, el término «fundamentalismo»
casi ha perdido su capacidad descriptiva. De hecho, no hay una definicién
clara que nos diga, segiin Whalen (2001), qué significa este sustantivo. Ade-
mds, ha adquirido una «fuerte carga emotiva», como afirma Tamayo (2004),
dificilmente uno puede desengancharse de ella. Asi, el uso de este término
para definir una realidad tan vasta y matizable, se ha convertido en algo «pro-
blemadtico», reconoce Mardones (1999). Por todo ello, la tarea de elegir una
denominacién adecuada se ha hecho inidtilmente mds compleja, dando lugar
asi, sefiala Burgat (1988), a una evidente dificultad para comprender el fend-
meno en su especificidad como en su diversidad.

2.3. Principales antecedentes

Para superar la dificultad mencionada, es necesaria una aclaracién previa
en relacidn a las confusiones conceptuales que suelen producirse. Se trata
de desentrafiar esta marafia terminoldgica con el fin de dar definiciones
concisas a los distintos términos que vamos a abordar. Asf, resulta de rigor
la conceptualizacion de términos como el «tradicionalismo» y el «integris-
mo», que con frecuencia aparecen ligados entre si y se presentan como di-
versas manifestaciones del fendmeno objeto de nuestro estudio, el funda-
mentalismo.
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El término «tradicionalismo» es derivado de la palabra «tradicién», entendida
esta como el conjunto de todo el patrimonio cultural, religioso, cientifico, etc.,
acumulado por el ser humano en el pasado. La «tradicién» representa lo que co-
nocemos, valoramos como importante para nosotros y no estamos por la labor de
renunciar, puesto que entra a formar parte de nuestro dmbito vital y de nuestra
identidad. En este sentido, toda la experiencia de nuestros antepasados (no la
nuestra) y su legado —artistico, lingtiistico, literario, gastrondmico, etc.— se
convierte en algo notablemente valioso para poder vivir de manera creativa, equi-
librada y segura. Sin embargo, servirse uno de su tradicion es una cosa, pero ser
«tradicionalista» es otra cosa bien distinta. Hay dos rasgos que determinan los
atributos peculiares del «tradicionalismos: por un lado, se trata de una adhesion
—reivindicativa y defensiva— a ideas y costumbres heredadas del pasado y, por
otro lado, se observa que estas herencias se toman con orgullo y sin ningtin cues-
tionamiento, nunca se desmenuzan o se someten al espiritu critico.

En su articulo publicado en la GER, Antonio del Toro (1973) afirma que «se 1la-
man “tradicionalistas” a las actitudes y corrientes religiosas, filoséficas, sociologi-
cas y politicas que no so6lo subrayan el valor y la vigencia de la tradicién [...] como
criterio de verdad y de conducta en los mds diversos planos de la vida humana,
sino que lo entienden de tal modo que niegan otras fuentes de conocimiento y
cierran el paso a todo cambio o innovacién». En sentido mds estricto, el «tradicio-
nalismo» representa una corriente que surge en Francia y que defiende un pensa-
miento decimondnico contrario a la Revolucion Francesa del siglo X VIII.

En el «tradicionalismo» hay una tendencia a sobreestimar una idea y conside-
rarla no solamente como correcta, sino también como vdlida para cualquier
momento y lugar de la historia. En cambio, si se pretende llevar a cabo, a toda
costa, una conservacion rigurosa y una inmovilidad de esta idea, entonces es-
tarfamos hablando de «conservadurismo». Y si se cree que tiene una validez
absoluta y se procura imponerla sobre los demds con agresividad, segtin esta
Optica tildariamos a esta actitud de «fanatismo».

Si el «fundamentalismo» supone la vuelta a los fundamentos de un texto sa-
grado inmutable, el «tradicionalismo», por su parte, seria el apego tanto al
texto sagrado asi como a todas las tradiciones avaladas, institucionalizadas
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que se generaron alrededor de ese texto. En este sentido, las tradiciones son
concebidas, segtin sefiala perspicazmente Yannaras (1992), como «un “mate-
rial” religioso auténomo [...] transmitido de generacion en generacion como
un precioso legado ancestral. Este precioso legado debe mantenerse inaltera-
do, no porque concierne a nuestra vida y a la dindmica de nuestras esperanzas,
sino porque su salvaguarda nos procura ficiles puntos de reconocimiento in-
dividual y nos hace acreedores al titulo de fieles depositarios».

Si el término fundamentalismo fue acufiado en su dfa para referirse a una co-
rriente del protestantismo norteamericano, el integrismo nacid, a su vez, en el
ambito del catolicismo. Aunque el segundo es mds antiguo, pero su uso no ha
sido tan masivo como en el caso del primero. Hay que sefialar también que los
dos son polémicos y controvertidos, pues, al principio tenfan un significado con-
creto, mds bien elogioso y honroso, pero progresivamente han ido adquiriendo
nuevas acepciones y connotaciones que los impregnaron de un fuerte matiz pe-
yorativo. Si rastreamos en la literatura especializada en busca del origen de la
palabra «integrismo», encontramos pocas referencias que ofrezcan datos con-
cretos sobre la primera vez en la que fue usada. Se remonta en su acepcion reli-
giosa, como afirma Madiran (1958), a los primeros afios del siglo XX. Antes, sin
embargo, habia sido utilizada para designar un partido politico espafiol que se
separo del carlismo, un episodio cargado de un contenido ideoldgico. Segtn la
Enciclopedia Universal Ilustrada, el integrismo representa a ese partido espafiol
que se fundo a fines del siglo XIX por Ramoén Nocedal, y basado en la recusa-
cion de las libertades que forman la esencia del liberalismo. El programa del
partido sostenia que su actitud toma como base «la integra verdad catdlica».

La cita mds antigua, que aparece en un folleto anénimo que fue publicado,
como sefiala Diz-Lois (1973), en 1885 para defender la doctrina politica del
«partido catélico nacional» de Ramén Nocedal, reza:

El integrismo catdlico quiere suponer un sistema o escuela catélico-politi-
ca que no transige con las transformaciones que la revolucion y la reforma
produjeron; no reconoce ni admite el liberalismo, ni como doctrina, ni
como elemento histdrico-social o politico. Encuentra reprobable e inadmi-
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sible todo cuanto suena a liberal, libertad politica, soberania de la Nacion,
del Parlamento, y cuanto tiende a mermar la autoridad del poder real.

Como se puede observar, se trata de una manifestacion de una visién afirma-
tiva y tajante estrechamente relacionada con el contexto europeo en el que se
produjo: un proceso de secularizacion que implicaba un estilo de vida politico,
social y moral «emancipado» y no supeditado a las directrices de la religion.
Los apologistas de ese folleto integrista se presentaban como, por un lado, el
uinico modelo politico-religioso dotado de autoridad legitima para gobernar la
sociedad y, por otro lado, terminantemente contrarios al liberalismo y a todos
sus postulados: libertad absoluta, racionalismo, laicismo, etc.

El término integrismo es un derivado del adjetivo integro. Aparece por vez
primera en la decimosexta edicion de 1936 del Diccionario de la Real Acade-
mia Espaiiola, que define el integrismo como una actitud que persigue «el
mantenimiento de la integridad de la tradicion espafiola». Asi contindan las
cosas hasta la vigésima edicidn del DRAE de 1984, en la que se afiade al sus-
tantivo una nueva acepcion: actitud de ciertos sectores religiosos, ideoldgicos
o politicos, partidarios de la intangibilidad de la doctrina tradicional. Para mds
precision, en la Gran Enciclopedia Rialp se comenta que la palabra integris-
mo se emplea en el dmbito de la teologia y con ella «se trata de expresar una
actitud de aceptacion total (integra) de la doctrina de la Iglesia».

De acuerdo con Tamayo (2004), el término se acufié en Francia y designa un
grupo de catdlicos que se autodefinian como «integrales», que decfan defen-
der la integridad de la fe y se oponian a los modernistas. En 1912, Henri Mer-
lier public6 un prélogo titulado «Nuestro programa» en el periddico La Vigie
y en el que anuncio esta frase esencial: nosotros somos catdlicos romanos in-
tegrales. En la Encyclop®dia Universalis se aclara que el sustantivo «integris-
mo» fue utilizado bajo el pontificado de Pio X (1903-1914) por los catdlicos
partidarios de una apertura de la Iglesia para etiquetar la actitud de aquellos
correligionarios que decian ser «catdlicos integrales».

a) Integrismo vs. modernismo: resefia historica

El liberalismo en la Europa del siglo XIX pretendia recortar la capacidad le-
gislativa de la religion y relegarla a lo meramente exhortativo y persuasivo. Es
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decir, esta nueva corriente, que era heredera de las teorias modernizadoras que
empezaron a proliferar a partir del siglo X VI, fomentaba un desarrollo huma-
no en el plano politico, social, artistico y cientifico sin el patrocinio y la con-
cesion de legitimidad de ninguna autoridad religiosa. Las actividades y los
limites de estos dmbitos van a depender no tanto de la tutela de la religidn,
sino mds bien de las aportaciones y los logros que ofrecen. Asf, la ciencia o la
politica serdn aprobadas en funcidn de su capacidad de dar soluciones eficaces
y explicaciones a las inquietudes del ser humano, la educacion o el arte conse-
guirdn justificarse gracias a sus propios méritos y sus propias cualidades, etc.
La carta enciclica Immortale Dei de Leon X111, fechada el 1 de noviembre de
1885, describe la doctrina que reclamaba la separacion total entre la Iglesia y
el Estado y expresa la preocupacion de las autoridades religiosas ante esta
realidad emergente de finales del siglo XIX:

Cada hombre es de tal manera duefio de si mismo, que por ningln concepto
estd sometido a la autoridad de otro. Puede pensar libremente lo que quiera y
obrar lo que se le antoje en cualquier materia [...] La autoridad no es otra cosa
que la voluntad del pueblo, el cual, como tinico duefio de si mismo, es también
el tnico que puede mandarse a s{ mismo [...] Queda en silencio el dominio
divino, como si Dios no existiese o no se preocupase del género humano.

Asi, los representantes de las instituciones religiosas juzgaron que estos cam-
bios constitufan una amenaza que pretendia minimizar el papel de la religién
y su poder legislativo en la sociedad. En otro pronunciamiento papal, la enci-
clica Libertas Praestantissimum, también firmada por Leén XIII y fechada el
20 de junio de 1888, se advierte que tal «minimizacion» supondria, andando
el tiempo, que «todo el ordenamiento juridico, las instituciones, las costum-
bres, las leyes, los cargos del Estado, la educacién de la juventud, queden al
margen de la Iglesia, como si ésta no existiera», considerando que esta sepa-
racion tendrd graves consecuencias en la sociedad, ya que «sin religiéon —sen-
tencia la carta— es imposible un Estado bien ordenado».

Hay que sefialar que tanto la Iglesia como el racionalismo de aquella época
subrayaban la importancia de la libertad del ser humano, pero la primera con-
cebia una libertad que emana de las ensefianzas divinas, mientras que el racio-
nalismo abogaba en favor de una libertad cuyo tnico limite es marcado por la
razén humana, independiente y soberana.
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Queda claro que lo que brevemente acabamos de exponer da muestras de que la
sociedad occidental, a fines del siglo XIX y principios del XX, estaba atravesan-
do una etapa que iba a dejar huellas indelebles en su historia cultural y politica.
La religion iba paulatinamente a dejar de ser el tinico medio para dar sentido a
la realidad y responder a las inquietudes acerca del valor fundamental de la vida
humana, y menos para establecer normas y gestionar asuntos publicos. Corria la
suerte de convertirse, como mds tarde escribirfan Berger y Luckmann (1977), en
un «producto» mds del «mercado de las opciones religiosas» que tendria que
competir con otros productos para conseguir venderse o ser elegido por el gran
publico. Lo cual significa que la religion, de entre miiltiples propuestas oferta-
das en el mercado, serd escogida libre y voluntariamente por los potenciales
clientes en funcién de su utilidad y su conveniencia, y siempre con el derecho a
desistir el consumidor en cualquier momento y por la razén que sea.

Como consecuencia, las doctrinas del liberalismo, la democracia, el pluralis-
mo, etc. se consolidaban cada vez mds y se afianzaban en sus posiciones. Se
trataba de un avance de una secularizacién tan espectacular que los especialis-
tas en ciencias sociales daban por hecho que el siglo XX constituirfa el golpe
de gracia que sepultaria las ideas eclesidsticas para siempre. Asi, la fractura y
la confrontacion ya estaban servidas y, simultdneamente, dadas las condicio-
nes para el surgimiento de una reaccién y un posicionamiento que pronto lle-
garfa a tener una nueva denominacion: el integrismo.

b) Reacciones y actitudes de las instituciones religiosas

Ante la aparicién de nuevos fendmenos, es habitual que surjan diversas reac-
ciones por parte de las personas directa o indirectamente implicadas. Habida
cuenta de todo lo que habfamos sefialado, no resulta dificil predecir la reac-
cion que iba a desencadenarse frente a este nuevo panorama sociocultural
europeo. En este sentido, se observa que la actitud de los te6logos por lo que
se refiere al proceso de secularizacion va desde la aceptacion total hasta la
denuncia absoluta, pasando por posturas, como afirma Tamayo (2004), mds
templadas y serenas. A continuacién presentaremos las reacciones que mads
conciernen a nuestro tema.

* En el periodo al que nos referimos, las instituciones religiosas catdlicas
hicieron criticas sin reservas al fenémeno de la secularizacion y a todos
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aquellos que perseguian la propagacion de «novedades» para alterar la
tradicion. Consideraron que inevitablemente sus resultados iban a ser
perniciosos para la moral y para la fe. Demandaban una actitud de adhe-
sién total a la conciencia religiosa, a la disciplina, a los dogmas, a los
simbolos religiosos, etc. Un texto muy significativo que aparecio a fina-
les del siglo XIX en la Civiltd Cattolica, revista italiana de jesuitas con-
trolada por el Vaticano, da a este proposito el comentario siguiente:

Los principios catdlicos no se modifican, ni porque los afios corran, ni
porque se cambie de pafs, ni a causa de nuevos descubrimientos, ni por
razén de utilidad [...] Hay que tomarlos como son o dejarlos tal cual.
Quien los acepta en su plenitud y rigor es catdlico; el que duda, se adapta
a los tiempos, transige, podrd darse a si mismo si quiere el nombre que
quiera, pero ante Dios y la Iglesia es un rebelde y un traidor.

De igual modo, censuraron las voces que surgfan en el seno de la Iglesia
que reclamaban una adaptacion de la doctrina a los nuevos tiempos. Lo
que se percibia como una amenaza estaba convirtiéndose, concluyen las
instituciones religiosas, en un riesgo real. Para combatirlo, Poulat (1969)
sefiala que en 1909 se cre6 en Roma un organismo, el Sodalitium Pia-
num, por el monsefior Benigni con el fin de oponerse a tal adaptacion y
vigilar intensamente las obras y las actividades teoldgicas de los investi-
gadores ortodoxos.

* La segunda reaccién ha sido protagonizada por te6logos que defendian una
actualizacidn de la identidad religiosa para adaptarse con éxito a las necesi-
dades del tiempo. Empleaban un lenguaje mds bien dialogante y compren-
sivo en relacién con los retos que suponian el fendmeno de la modernidad
y el pluralismo. Esta actitud es atribuida también al Concilio Vaticano II,
convocado por el papa Juan XXIII e inaugurado el afio 1962, que con su
apuesta de aggiornamento, de «puesta al dia» de la moral y la disciplina del
cristianismo, asumié y emprendio el camino de la renovacion y la apertura
establecidos como objetivos principales en este Concilio.

Llegados a este punto, podemos sefialar que el conjunto de estas reacciones,
ademds de otros factores, han generado una situacién y un panorama quizas
poco esperados. Pues en contra de las previsiones de los observadores que
crefan que la religion no lograria sobrevivir, los acontecimientos han demos-
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trado que sus augurios no estaban bien fundamentados. De hecho, la supuesta
catacumba de la religion no fue mds que un telén que la hacfa invisible duran-
te un determinado tiempo, y que pronto el telén iba a descorrerse para permitir
que lo sobrenatural volviese de nuevo al escenario.

El fundamentalismo es uno de los pocos términos que sabemos como y donde
exactamente nacid. De hecho, como afirma Abdulhaleem (2007), el fundamen-
talismo «no es un término de antafio». Si pasamos a tratar de la materia lexico-
gréfica de la lengua espafiola, nos percatamos de que esta entrada fue incorpo-
rada muy recientemente a cualquiera de los diccionarios y enciclopedias que se
publican en esta lengua. El Diccionario de la Real Academia Espafiola adopt6
los articulos «fundamentalismo» y «fundamentalista» por vez primera en su
vigésima segunda edicion publicada en el afio 2001. La define como «una
creencia religiosa basada en una interpretacion literal de la Biblia, surgida en
Norteamérica», y puntualiza que su aparicién coincidié con el estallido de la
Primera Guerra Mundial. Asimismo, extiende el empleo de la palabra mds alld
de su dmbito anglosajon y aflade que el fundamentalismo es un «movimiento
religioso y politico de masas que pretende restaurar la pureza isldmica median-
te la aplicacion estricta de la ley cordnica a la vida social». Otra tercera acep-
cion aparece, pero esta vez en términos mds genéricos, en la misma edicion del
DRAE, segun la cual el fundamentalismo pasaria a ser una «exigencia intransi-
gente de sometimiento a una doctrina o prictica establecida».

Por otro lado, la palabra «fundamentalismo» estd recogida en la segunda edi-
cién del Diccionario de Uso del Espariol de 1998, que la define como una
«actitud del que defiende la inalterabilidad en los principios de una doctrina
religiosa», anotando que «se aplica particularmente a determinados movi-
mientos islamicos». La autora del diccionario mencionado, Maria Moliner,
aclara con mucha lucidez que cualquier persona que se muestra «radical en
sus creencias u opiniones» podria ser denominada «fundamentalista», inde-
pendientemente de su origen o cultura.

De igual forma, en los suplementos de la enciclopedia Espasa, Sdnchez (1999)
afirma que el sustantivo «fundamentalismo» no tiene una entrada especifica
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en ese diccionario, pero si estd mencionado por primera vez en un articulo
biografico dedicado a Jomeini en 1993, a propésito del fundamentalismo isla-
mico en Irdn. En cambio, en la Gran Enciclopedia Rialp de 1985, asegura el
mismo autor, se puede encontrar una entrada sobre fundamentalismo «con
breve descripcion histérica y con un juicio de su autor, R. Gabds, que sorpren-
de: en la actualidad el fundamentalismo no reviste gran importancia, se reduce
a ciertos grupos reaccionarios».

Una de las definiciones conceptuales mds perspicaces del fundamentalismo
nos la aportan Altemeyer y Hunsberger (1992). Segtn estos dos autores, una
persona fundamentalista es:

la que cree que hay un conjunto de ensefianzas religiosas que claramente
contienen lo fundamental, bdsico, intrinseco, esencial, lo inequivocamente
verdadero sobre la humanidad, y la deidad; que esta verdad esencial estd
fundamentalmente disputada por las fuerzas del diablo quien debe ser vi-
gorosamente combatido; que esta verdad debe ser seguida hoy dia de
acuerdo con las fundamentales, incambiables précticas del pasado; y que
aquellos que creen y siguen estas ensefianzas fundamentales tendrdn una
relacién especial con la deidad.

a) Cuna del término

Cabe destacar que no hace falta indagar mucho para ubicar el origen de la
palabra «fundamentalismo». Conforme a la afirmacién de Mardones (1993):
procede de la palabra inglesa fundamentalism. De esta manera, fue introduci-
da al castellano como fruto de la traduccion literal y equivalente de este térmi-
no inglés que se aplic6 por vez primera a principios del siglo XX en el 4mbito
cultural y lingtifstico anglosajon. De hecho, Tamayo (2004) sefiala que la pa-
labra fundamentalism nacié en «un entorno religioso muy concreto: el protes-
tantismo evangélico». Y para mds precision, los autores del libro The Psycho-
logy of Religious Fundamentalism sostienen que el fundamentalismo se
originé como una reaccion intratextual contra el modernismo y la alta critica
dirigida a la Escritura que emergieron como fenémenos tanto europeo como
norteamericano (Hood; Hill & Williamson, 2005).

Asfi, frente a la critica virulenta y desestabilizadora de los progresistas y de sus
teorias critico-histdricas, que se basaban en métodos que perseguian poner en
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entredicho la veracidad de los textos religiosos, varios grupos protestantes se
reunian con el fin de plantarles cara y preparar una respuesta inspirada en los
principios fundamentales de sus creencias. Con este contraataque se trataba de
disipar las dudas que podrian haber surgida en torno a los libros sagrados y
recuperar la confianza de la gente en sus relatos. De acuerdo con Marsden
(1980), uno de los mds tempraneros en escribir sobre el fenémeno del funda-
mentalismo en la cultura norteamericana, en el afio 1910 los tedlogos protes-
tantes que participaron en la Asamblea General de los Presbiterianos elabora-
ron un documento que resumia en cinco puntos las doctrinas de la fe cristiana,
considerados como inalienables:

1. la absoluta infalibilidad de la Biblia;
el nacimiento virginal de Jests;
la muerte redentora de Jesucristo para la salvacién de la humanidad;

la resurreccidn fisica; y

A

la autenticidad de sus milagros. Otros autores se refieren a estos cinco
fundamentos presbiterianos sustituyendo el punto nimero 5 por un in-
minente retorno premilenial de Cristo.

Concretamente, entre 1910 y 1915 algunos profesores de la Biblia y evange-
listas estadounidenses editaron una serie de doce volimenes que, a posteriori,
cobraron una gran relevancia y se convirtieron en un punto de referencia sim-
boélica para identificar al movimiento fundamentalista norteamericano. Estos
libros, titulados The Fundamentals: A Testimony to the Truth, fueron financia-
dos por un millonario de la compafifa petrolifera de California del Sur y, pos-
teriormente, se distribuyeron tres millones de copias entre los pastores, cole-
gios, misioneros, estudiantes y profesores de la teologfa. El coste de la
distribucién gratuita corrid a cargo de dos hermanos evangelistas socios de un
negocio. El objetivo de estos escritos no era otro que dar un testimonio de fe
en los fundamentos cristianos frente al debilitamiento de la credibilidad bibli-
ca. Sin embargo, el impacto de los libros no fue, al parecer, inmediato y la
gente tampoco los acogid con gran entusiasmo (Marsden 1980).

Del titulo de The Fundamentals fue extraido el polémico y polemizado térmi-
no objeto de este estudio: el fundamentalismo. Asi, en 1920 el periodista con-
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servador Curtis Lee Laws, publicé un articulo en el rotativo neoyorquino 7The
Watchman Examiner, siendo redactor-jefe, en el que acuiié la palabra «funda-
mentalista» y la propuso con orgullo con el fin de que fuera adoptada y reco-
nocida como la denominacién mds apropiada para definir a «aquellos que si-
guen todavia apegados a los grandes fundamentos y que estdn decididos a
emprender una batalla en regla a favor de esos fundamentos». Es conveniente
sefialar que Curtis Lee Laws se opuso en su articulo a que los términos «con-
servaduristas», «milenaristas» o landmarkers fueran usados para referirse a
los autores evangelistas de los 12 volimenes, argumentando que estas desig-
naciones eran despectivas y tenfan un «inconveniente histérico». En cambio,
la palabra «fundamentalista» que expuso en su articulo la entendia como un
elogio merecido y «no como un insulto» (Tamayo 2004).

b) Un poco de historia sobre el fundamentalismo

La atmésfera local que dio lugar a la aparicién del término en EE. UU. estd as{
descrita por Ammerman (1991): «En el dltimo cuarto del siglo decimonoveno,
numerosos lideres del protestantismo norteamericano trataban de buscar acti-
vamente maneras de adaptar sus creencias tradicionales a las realidades del
conocimiento “moderno” y a las nuevas sensibilidades. Sin embargo, estos li-
deres se enfrentaron cara a cara con las personas que vieron las adaptaciones
como una herejfa y declararon que ellos defenderian las creencias tradicionales
de tales adaptaciones». De igual modo, Armstrong (2004), reafirmé que los
conservadores protestantes consideraban que la lectura critica de la Biblia que
hacian los «liberales» demuestra que estaban «tergiversando la fe cristiana».

Si los analistas estdn de acuerdo sobre algo, seria el hecho de que a la altura
del siglo XIX tuvo lugar un giro de envergadura en lo que concierne al hom-
bre y a su forma de ver el mundo que lo rodea. Asi, si revisamos la historia
de Europa de esa €poca, en la que, como habiamos indicado, surgio el inte-
grismo, y la cotejamos con la historia de Norteamérica, podemos encontrar
en este sentido varios paralelismos. Los procesos de modernizacion, tales
como la urbanizacion y el pluralismo cultural y estructural, como afirman
Emerson y Hartman (2006), conducen a la secularizacién, definida ésta como
un sistema de «desmitificacién del mundo y donde la religion es relegada y
su papel es cada vez mds pequefio». Segtin las palabras del sociélogo Mardo-
nes (1999), «se ha pasado de una visién del mundo uniforme y religiosa a un
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descentramiento religioso y a una pluralidad cosmovisional. [...] La ciencia,
la politica, el arte, el derecho, se van independizando de la religién. No nece-
sitan su “visto bueno” para quedar legitimadas». Es una época en la que, re-
afirma Tamayo (2004), «el arte se rige por las reglas de la estética y no por
normas morales. La cultura tiene el sello laico y no la marca religiosa de
épocas pasadas». En consecuencia, sefiala Armstrong (2004), «la fe tradicio-
nal ya no era posible para una cantidad creciente de individuos occidentales».
En definitiva, se estaba gestando una sociedad donde ninguna visidn requeria
ser avalada por la religiéon para considerarse vdlida, sino se valoraba la ver-
dad que se podia comprobar mediante los métodos racionales o cientificos.
Como seflala Ammerman (1991), una nueva realidad social que ha permitido
que la gente aprendiera de primera mano que —a pesar de las agitaciones que
suponia la estructuracién de nuevos marcos politicos— los seres humanos
desempefian un papel en sus destinos. La sociedad de la «ciencia moderna»
habia emergido en Occidente donde presuntamente «la vida de los occiden-
tales era mds larga y saludable».

Esta manera optimista y entusiasta de visualizar las cosas, parece que no ha
conseguido superar el examen del tiempo. Los pueblos empezaban a sentir
una inseguridad inesperada y a plantear preguntas inquietantes cuestionando
los beneficios de la racionalidad cientifica, que parecia tener, a pesar de sus
aparentes logros, un efecto contraproducente. Asi, afirma Armstrong (2004),
«durante el periodo revolucionario de comienzos del siglo XIX, un mundo
nuevo y mejor parecia estar al alcance de la humanidad. Pero esta esperanza
jamds se concretd. Por el contrario, la revolucion industrial trajo nuevos pro-
blemas y nuevas formas de explotacion e injusticia. En su novela Tiempos
dificiles (1854), Charles Dickens presenta la ciudad industrializada como un
infierno y muestra que el racionalismo pragmético moderno podia destruir la
individualidad y los preceptos morales».

Habida cuenta de lo anterior, se desprende que el clima social y cultural que
acompaifiaba la emergencia del fendmeno fundamentalista era de incertidum-
bre y de desorientacion. Para entender el fendmeno del fundamentalismo hay
que abordar primero este clima que ha preparado el terreno para su aparicion.
Armstrong (2004), hace un retrato histdrico detallado acerca de las sensacio-
nes e impresiones de la gente que se palpaban en el ambiente previo al surgi-
miento del fundamentalismo en las diferentes culturas, especialmente en
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EE.UU. y en el continente europeo, que consideraban el racionalismo cientifi-
co, seglin la escritora citada, como una fuente de poder y discurso unico para
alcanzar la verdad ansiada. Dice la autora:

A finales del siglo XIX estaba claro que la nueva sociedad, que por fin
habia llegado a florecer en Occidente, no era la panacea universal que al-
gunos imaginaban. El optimismo dindmico que habfa inspirado la filosofia
de Hegel se disipé dando lugar a una duda desconcertante y a la desazén.
Por un lado, Europa estaba adquiriendo cada vez mds vigor; habfa confian-
za y una plena sensacion de superioridad, ya que con la revolucion indus-
trial algunas naciones adquirieron una riqueza y un poder que jamds ha-
bian logrado. Pero también eran caracteristicas de la época el aislamiento,
el ennui y la melancolia explorados por Charles Baudelaire en Las flores
del mal (1857), la duda expresada por Alfred Tension en In Memoriam
(1850) y la insatisfaccion y el desdnimo destructivo de la heroina de Flau-
bert en Madame Bovary (1856). La gente se sentia confundida y atemori-
zada. Al mismo tiempo que alababan los logros de la sociedad moderna,
los hombres también tenfan una sensacién de vacio y de futilidad que des-
pojaba a la vida de sentido; muchos anhelaron la certidumbre en medio de
las dudas de la modernidad [...].

La sociedad norteamericana, de atmdsfera religiosa liberal, atravesaba un es-
cenario idéntico al que acabamos de citar. Tras su devastadora guerra civil
(1861-1865), que tuvo lugar entre los estados del norte y los estados del sur,
emergieron nuevos clérigos y predicadores protestantes que mantenian una
vision apocaliptica de la historia del mundo fundada en una lectura al pie de la
letra de la Biblia en el capitulo 20 del Apocalipsis. Este segmento de las Es-
crituras Sagradas, segin Thompson (1998), «es el dltimo y mds controvertido
de los textos que componen el Nuevo Testamento, y consiste en una serie de
visiones fantdsticas sobre el fin del tiempo, cuando las fuerzas de Cristo y
Satdn combaten entre escenas de violencia y crueldad espeluznante». De esta
manera, la interpretacion literal que hacfan los evangelistas protestantes nor-
teamericanos de este relato biblico va a constituir la base principal para el
florecimiento en el siglo XIX y hasta nuestros dias del que posteriormente fue
denominado pensamiento fundamentalista protestante.

Marsden (1980) apunta en su libro Fundamentalism and American Culture
que esta nueva vision viene a ser llamada «premilenarismo dispensacional»
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porque los creyentes apocalipticos piensan que Cristo volverd antes del mile-
nio. El padre principal de esta corriente fue el proselitista inglés John Nelson
Darby (1800-1882), un evangelista que, tras romper con la Iglesia de Irlanda,
se convirtié en el lider del grupo Los Hermanos de Plymouth3. Este evangelis-
ta empez0d a predicar en Norte América los métodos de la interpretacion pro-
fética que €l defendia con un entusiasmo muy marcado. Su interpretacion de
la Biblia y de la historia se apoya firmemente en la idea de una soberania divi-
na absoluta, dando muy poca consideracién a la habilidad y capacidad del ser
humano. Segin la afirmacion de Armstrong (2004), para Darby el texto sagra-
do era «un documento donde se expresaba la verdad literalmente» y que las
palabras y las advertencias que aparecen en este texto religioso no eran un
simple mensaje simbdlico de los profetas, sino que «hacian predicciones pre-
cisas que pronto sucederian exactamente como las habfan previsto».

Asimismo, las Escrituras Sagradas no son, de acuerdo siempre con Darby, sino
la representacion en estado puro y detallado de todos los acontecimientos vividos
por el ser humano a lo largo de su historia, pasada y futura. Tras hacer una lectu-
ra minuciosa de las mismas, basada en la Segunda Epistola de San Pablo enviada
a los tesalonicenses, Darby visualizaba entre sus lineas la verdadera «historia de
la salvacién». La cual, como explica Armstrong (2004), estaba dividida en siete
€pocas historicas o «actos providenciales» que Dios se ve obligado a llevarlos a
cabo para castigar a los seres humanos que se vuelven tan malvados y se desvian
de su camino. Castigos como el Diluvio y la crucifixion de Cristo son algunos de
estos actos. Los siete estadios, como explica Bosch (1999), son:

Inocencia: el pacto de Dios con Addn antes de la caida; Conciencia: el
pacto addnico, tras la expulsién del paraiso; Gobierno Humano: el pacto
con Noé, tras el diluvio; Promesa: el pacto con Abrahdn y con Israel, su
pueblo escogido; Ley: el pacto mosaico; Gracias: el pacto de gracia a tra-
vés de Cristo, con judios y gentiles individualmente escogidos hasta la
segunda venida; Plenitud del Tiempo, o Reino: el milenio, cuando Cristo
restaurard la monarquia davidica de Israel y reinard por mil afios.

8 Es un movimiento evangelista que, a pesar de lo que su nombre pueda sugerir, emergid simulta-
neamente en varios lugares a finales de 1830: en Dublin, Londres, Plymouth. Desde el inicio de su
fundacion, buscaba la unién de todos los cristianos independientemente de sus diferentes deno-
minaciones doctrinales con el fin de recuperar las creencias basicas de la Cristiandad que creian
que no estaban bien conservadas por la Iglesia de Inglaterra.
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Segtin la interpretacién de Darby, en su época la humanidad estaba viviendo
el sexto acto providencial, el pendltimo. En esta fase, el «hombre impfo, el
hijo de perdicién», tal como San Pablo se refiere al Anticristo en su Epistola a
los Tesalonicenses, se manifestaria y seduciria al mundo con sus milagros y
seflales engafiosos. Pero su objetivo no es sino causar un periodo de tribula-
cién a la humanidad con masacres y persecuciones incalculables. Lo logra
durante siete afios hasta que Cristo descenderd a la tierra, derrota al Anticristo
y se comprometeria en una batalla final con Satands en la llanura de Armage-
dén. Tras vencerle, se inicia el dltimo acto providencial, el séptimo. En el cual
Cristo lideraria un reino, el de Israel, de redencién y felicidad durante mil
afios, antes de que el dia de Juicio Final pusiera fin a la historia de la humani-
dad (Armstrong 2004).

Como se puede apreciar, se trata de una vision basada en la creencia de que el
tiempo final estaba cercano. Por ello, resulta necesario un posicionamiento
riguroso ante estas interpretaciones y una predicacion estricta de los conside-
rados fundamentos principales de la Palabra de Dios. La lectura literalista que
hacian los seguidores de estas doctrinas constitufa uno de los origenes del fe-
némeno que posteriormente fue denominado como fundamentalismo protes-
tante norteamericano.

Hoy en dia, seguramente algo de esto debe tener en la cabeza el fundamenta-
lismo protestante, y también el fundamentalismo judio, cuando persiguen la
destruccion de la Explanada de las Mezquitas de Jerusalén, que incluye la
mezquita de al-Agsa y la mezquita de la Cdpula de la Roca, un lugar que,
ademds de su belleza arquitectdnica y su valor histérico, representa uno de los
lugares mds sagrados del Islam. Los planes del fundamentalismo religioso,
que sostiene la creencia de los «actos providenciales» basada en una lectura
literalista de la Biblia, consisten en derribar esta Explanada para allanar el
camino hacia la construccion del llamado «Tercer Templo». Un plan que en la
actualidad constituye una de las causas mds importantes del conflicto de
Oriente Préximo y echa abajo todos los intentos de dialogar y establecer la paz
en la zona.
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El fundamentalismo islamico

3.1. El fundamentalismo islamico: tres respuestas
ante la crisis

La sociedad arabo-musulmana actual estd sumida en una arrolladora crisis
global. Hay un sentimiento de incertidumbre y pesimismo muy acentuado y
extendido, de frustracién y amenaza agitadoras, de miedo profundo a un futu-
ro desconcertante y, sobre todo, de impotencia ante este panorama politico y
cultural de desequilibrios y perturbaciones tan pavoroso. Los musulmanes que
viven estos tiempos comprenden la magnitud de los fracasos, pero también
son conscientes de que su memoria colectiva almacena recuerdos risuefios,
casi frescos, de épocas de esplendor y apogeo anteriores.

Algunos se resignaron y perdieron toda esperanza; mientras que otros
mantienen que esta dolencia es pasajera y circunstancial. Estos ultimos
empezaron a plantear interrogantes en torno a esta situacion y a sefialar los
factores politicos, sociales y religiosos que condujeron a ella. ;A qué se
debe este atraso y esta situacion de desventaja total? ;Por qué el mundo
arabo-musulmdn se ha estancado y descendido mientras que otros, como
Occidente, han avanzado y progresado? ;Estamos fuera de la historia, o
peor, estamos ubicados en el lugar mds abyecto de ella? ;Cémo se puede
recuperar nuestro pristino pasado cultural tan anhelado? ;Cudles son las
formulas y claves que puedan rescatar nuestro destino y puedan orientar-
lo? Estas preguntas inquietantes, relacionadas entre si, han representado el
acicate para abrir nuevos atajos en el pensamiento arabo-isldmico contem-
pordneo.

Surgieron varias visiones y lecturas en las que el «otro», el Occidente de siem-
pre, estd ampliamente presente, hasta tal punto que las respuestas tedricas se
iban elaborando, o frente al comportamiento hegemdnico y dominante de éste
0, por el contrario, en simbiosis con sus logros y su modernismo. Nos referi-
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mos al planteamiento salafi®, al liberal y al nacionalista. El primer plantea-
miento se desarroll6 en torno al concepto de la Umma y de su unidad, la co-
munidad isldmica en la que, al contrario de lo que se piensa habitualmente,
tienen cabida en su seno tanto creyentes musulmanes como las personas que
profesan otros credos. El movimiento salafi del siglo XIX defendia que el Is-
lam era compatible con la modernidad y que si los musulmanes vuelven al
verdadero espiritu de su fe podrian salir de la decadencia a la que se ven so-
metidos desde hace siglos y alcanzar el progreso tan ansiado en la sociedad
actual. Los salafies eran reformistas que abogaban en favor del Iytihad'® como
respuesta a los dilemas sociales, religiosos, econdmicos, politicos y culturales
a los se ve enfrentada la sociedad, afirmando que el Islam como fe y el Ag/ (la
razon) van al unisono desde los primeros tiempos del Islam.

El precursor del movimiento salafi fue el reformista musulmdn Yamal al-Din
al-Afgani (1839-1897). Este erudito de origen persa residia en Egipto, donde
defendia su tesis que se basa en un Islam renovado, considerando que la razén
y el humanismo son aspectos esenciales del mensaje cordnico. Este pensa-
miento innovador también lo predicaba en la misma época otro erudito, el
gran tedrico de la salafiyya, el egipcio Muhammad Abdu (1849-1905), que era
discipulo de al-Afgani y proclamaba abrir las puertas del Iytihad para renovar
y adaptar el Islam a la sociedad moderna, empleando el intelecto y la reflexion
frente a las actitudes de los tradicionalistas que se limitaban a imitar a sus
antepasados de manera ciega y sin ninguna perspectiva critica.

Por otro lado, la ideologia liberal drabe ha sido importada de la Europa de la Re-
volucién Francesa, de los métodos cientificos y el romanticismo. Pero también

9 Salafi, en érabe as-Salafiyya, viene de la raiz salafa, que significa, a su vez, los ancestros. Es una
palabra que hace referencia tanto al Profeta como a todos los musulmanes que contribuyeron a
la creacion de la primera comunidad islamica que tuvo gran auge durante varios siglos.

10 Jytihad: es una herramienta que significa, segun la cultura isldmica, hacer un esfuerzo interpreta-
tivo de las leyes y conceptos islamicos a través de una reflexion y unos razonamientos basados
en un espiritu critico. El propdsito principal de este ejercicio es examinar y debatir los conceptos
islamicos con el fin de adaptarlos a la actualidad. Sin embargo, este método quedd suspendido
desde el siglo XI d.C. (siglo V de la era musulmana) por las autoridades del califato abasi que,
inquietas ante las ideas innovadoras que generaba el lytihad, consideraban que este ejercicio
intelectual ya no era necesario, alegando que el corpus legal islamico contenia pronunciamientos,
expresos o deducidos, sobre todos los aspectos de la vida. La mayoria de los musulmanes con-
temporaneos creen que es necesario rescatar el concepto de lytihad como herramienta para
superar el inmovilismo al que ha llegado la religion islamica.
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esta Europa, a ojos de la sociedad musulmana y como habiamos sefialado antes,
se ha presentado ante el mundo arabo-isldmico con dos discursos bien contradic-
torios: el primero es de clase cultural, y airea los conceptos de la democracia y las
libertades, mientras que el segundo se puede encuadrar dentro de un orden expe-
dicionario, el del colonialismo y la imposicion. As{ que los principios del libera-
lismo drabe, sobre todo su propuesta politica, no consiguieron implantarse de
manera definitiva, aunque si influyeron en el pensamiento de no pocos pensado-
res drabes y musulmanes. El nacionalismo, a su vez, defendfa la independencia
del colonialismo y la idea de un panarabismo englobador de todas las naciones
drabes como solucidn en el camino hacia el progreso. Este planteamiento pudo
calar mds hondo que cualquier otra ideologia autdctona durante los primeros tres
cuartos del siglo XX. A pesar de que consiguié recabar el apoyo de la mayoria de
la poblacién drabe, no logro resistir, sin embargo, la agitacion politica y superar
la tremenda presion de los desafios y los acontecimientos que tuvieron lugar a
mediados del siglo XX: en 1945 se crea la Liga de Estados Arabes que, liderada
por el Egipto de Gamal Abdel-Ndser, integra a los paises drabes independientes,
mientras que los paifses colonizados emprenden una lucha por su libertad y se
incorporan a la Liga Arabe en los afios siguientes; la ocupacién de Palestina, que
sigue siendo hasta hoy dfa el tinico pueblo drabe sin conseguir su libertad e inde-
pendencia; el bombardeo y la guerra britdnico-franco-israeli contra Egipto tras la
nacionalizacién del Canal de Suez en 1956; la guerra de 1967, que significo la
derrota de los drabes y la nueva conquista de territorio egipcio, sirio y jordano por
el ejército del recién creado Estado de Israel.

Aqui también intervienen en todo ello las superpotencias como Gran Bretaiia,
Francia y, posteriormente, EE.UU., desempefiando un papel crucial que, en
muchos casos, determind el desencadenamiento y el rumbo de los hechos, casi
siempre desfavorables a las expectativas drabes. Como afirma Martinez
(1997), la politica occidental, que «se ocupd del nacionalismo drabe no lo vio
nunca con buenos 0jos, casi nunca le reconocio [...] algin rasgo o componen-
te positivo, estimable o valioso».

3.2. Caracteristicas y claves del éxito

La caida del nacionalismo deja el terreno abonadisimo para el florecimiento
en el seno de la sociedad arabo-musulmana de la corriente fundamentalista.
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Esta se presenta segura de si misma, como una nueva propuesta de cambio
social y alternativa politica ante el fracaso de las otras ideologias liberales,
marxistas y nacionalistas. La caida del muro de Berlin se tradujo no sélo como
una derrota del bloque soviético, sino como prueba de la futilidad de la ideo-
logia comunista, y se apostd a que en un futuro, préximo o lejano, le llegaria
el turno al sistema capitalista, lo que les proporciond a los movimientos isla-
mistas un estimulo y empuje impresionantes.

Cuando hablamos aqui de «fundamentalismo isldmico» no aludimos a los
atentados terroristas que se perpetran contra personas civiles e inocentes y que
afectan tanto a musulmanes como a no musulmanes. Estos atentados, aunque
se producen en el mismo contexto histdrico, estdn sin embargo mucho mas
vinculados, entre otras causas, a la naturaleza descarnada de las politicas des-
péticas e irresponsables en Oriente Medio. Por ello, requieren una aproxima-
cion especial y, debe subrayarse, no merecen sino nuestra repulsa mds enérgi-
ca. Por lo tanto, en este estudio nos referimos a toda una corriente social de
cardcter religioso isldmico que a finales de los afios ochenta del siglo pasado y
comienzos de los noventa alcanzé una dimension cultural extraordinaria
y empez0 a recuperar la confianza de la sociedad civil en el proyecto religioso
hasta llegar a ganar y arrasar en todas las elecciones municipales, parlamenta-
rias y presidenciales en las que haya podido participar. Nos referimos a esa
gama tan diversa de movimientos isldmicos que se presentan ante los ojos de
la sociedad como la respuesta mds afin a su conciencia y mds apropiada para
las expectativas de una poblacion marginada, reprimida y manipulada por re-
gimenes autoritarios e ilegitimos, que durante largas décadas no han dudado,
con tal de mantenerse en las poltronas del poder, en instrumentalizar la reli-
gion para fines propios. Esta manifestacion religiosa estd presente en todas las
esferas de la sociedad arabo-isldmica.

En todas las comunidades isldmicas del mundo estamos presenciando un au-
mento masivo del grado de religiosidad de los musulmanes y de las musulma-
nas: aumento de las personas que practican los rituales religiosos; se lleva mds
cierta vestimenta simbdlica y aparentar un aspecto fisico religioso propio para
distinguirse de los demds ciudadanos no practicantes; gran produccién y difu-
sién de libros y literatura sobre la historia y los fundamentos de su fe; crear y
publicar innumerables sitios web en la red de internet que abordan todo lo re-
lativo a la religién musulmana y sus ensefianzas, y un largo etcétera.
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Unido a esto, el interés de los observadores y especialistas por estas mani-
festaciones religiosas también ha aumentado de manera espectacular. EI es-
tudio y la investigacion sobre esa realidad emergente del Islam contempora-
neo han traido consigo una abundante literatura en la que a menudo
encontramos una mezcolanza de conceptos y definiciones que, en vez de
ayudarnos a la comprension del fenémeno, nos ha nublado la vista generan-
do mds confusiones y enredos. Basta con prestar un poco de oido a los me-
dios de comunicacion o repasar la voluminosa produccion de publicaciones
al respecto para darse cuenta de ello. En consecuencia, los movimientos is-
ldmicos y ese aumento del grado de religiosidad en la sociedad musulmana
han sido denominados en la literatura de varias formas, en funcién del lugar
y el punto de vista del observador que hace la aproximacidn. As{ por ejem-
plo, en medios anglosajones se suele hablar de «fundamentalismo» o de «ra-
dicalismo isldmico», en la cultura francéfona sin embargo son mds propen-
sos a utilizar el término «integrismo» o «islamismo» y, de igual modo, en el
resto de los paises, los investigadores han optado por seguir, quizds por co-
modidad mds que por rigor conceptual, estas mismas lineas. Son vocablos
que, junto con «tradicionalismo» y «fanatismo», se emplean como sindni-
mos y se reemplazan con tanta facilidad y ligereza que sorprende tanto a
propios como a extrafios.

No obstante, la idea que proporcionan estos términos no deja de ser clara,
sencilla y concreta: representan a todos aquellos que son diferentes en cuanto
a las ideas que portan, en cuanto a su aspecto, en cuanto a su forma de vestir y
a su gastronomia; que conjugan religion con politica; cuya sociedad es patriar-
cal; aquellos de quienes no tenemos precisamente buenos recuerdos, y que
infunden temor. En definitiva, son los que no nos gustan. ;Por qué tantos con-
gresos y estudios académicos no han sido capaces de dar una definicidn ade-
cuada que nos acerque al fendmeno en cuestién y nos haga comprenderlo en
todas sus dimensiones culturales y religiosas sin las cargas ideoldgicas y arbi-
trarias habituales? ;Por qué ante este hecho se desvanecen los métodos deduc-
tivos y las herramientas filoldgicas? ;| Donde estd la objetividad de las ciencias
socioldgicas e historico-criticas? Es cierto que el término «fundamentalismo»
puede ser perfectamente extrapolable a otras culturas, pero para los musulma-
nes este nuevo significado que ha cobrado, ajeno a su sentido original, es una
ilustrativa comprobacién de la vision reduccionista ya crénica y casi indes-
tructible del discurso relativo al mundo arabo-isldmico.
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En lengua drabe, la palabra Usuliyya es la equivalente al término inglés funda-
mentalism, sus acepciones y el dmbito en el que se emplea son, sin embargo,
ampliamente distintos a los que se desarrollaron en el mundo occidental. Esta
voz drabe —que viene de la raiz Asl, que significa, a su vez, fundamento, ori-
gen o raiz— existe como concepto vinculado al legado de la cultura isldmica
desde el siglo II de la Hégira (siglo VIII de la era cristiana) y era, y sigue sien-
do bastante conocida sobre todo por los eruditos y jurisconsultos musulmanes
que se dedican a la Elm al-Usul, la «Ciencia de los Fundamentos». Estos sa-
bios vienen a ser llamados Usuliyyin, es decir, los que tienen conocimiento y
dominio de los fundamentos de la religion y que, ante las situaciones novedo-
sas que surgen en la sociedad musulmana y requieren una respuesta coherente
con el verdadero mensaje cordnico, se sirven de ese bagaje filoldgico, teologi-
co o histdrico para, por un lado, refinar su comprensién del Islam y, por otro,
extraer y determinar el veredicto de la religidn al respecto.

En este sentido, cabria preguntarse: ; Quién puede garantizar que el conoci-
miento de estos eruditos se haya desarrollado conforme a los fundamentos?
(Qué mecanismos y formacidén utilizan para adquirir su saber religioso y
dictaminar juicios de envergadura, sobre todo cuando no encuentran textos
expresamente enunciados en el Cordn y la Sunna''? Lo que puede marcar la
distancia entre los fundamentalistas, en el sentido occidental de la palabra, y
los Usuliyyin estriba en la metodologia que emplean éstos y en el propdsito
de la labor que ejercen. Asi pues, su metodologia se basa en un marco tedri-
co y legal de reflexion y de razonamiento que, si los legisladores tienen vo-
luntad suficiente de utilizarlos debidamente —puesto que hay que reconocer
que no siempre han tenido esa voluntad—, serian capaces de aportar un ca-
rdcter abierto y flexible a la interpretacion de la Escritura. Nos referimos a
procedimientos tales como al-Rai (opinar), al-Qiyas (la analogia), al-Iymaa
(el consenso). Por otro lado, segtin la Elm al-Usul, el objetivo final de los
Usuliyyin no es limitarse a imitar ciegamente a los antepasados, sino desa-
rrollar y adaptar el conjunto de las leyes isldmicas a las condiciones de la
vida actual.

1 Sunna significa «costumbre o el modo de proceder». En el sentido conceptual de la palabra pasa
a ser, segun los musulmanes sunnies, el conjunto de los dichos y los hechos de Muhammad tal
y como fueron registrados después de la muerte del Profeta. Es la segunda fuente de legislacion
islamica tras el Coran.
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Asi, cuando se habla de fundamentalismo en general, hay que subrayar que los
fundamentos, las experiencias del pasado, son algo sustancial para los pue-
blos, las familias y los individuos. En cierto modo, todos somos «fundamen-
talistas», en tanto y en cuanto miremos hacia el pasado para servirnos de sus
lecciones. El problema surge cuando nos anclamos firmemente all{ y evoca-
mos este pasado no como un instrumento de aprendizaje, sino como un con-
junto de instrucciones y normas inmutables que aplicamos de manera intran-
sigente en todos los aspectos de la vida presente. En este caso, el valor
supremo no seria el ser humano, sus necesidades, su habilidad y sutileza, su
capacidad de pensar y de restaurar, sino la historia en sf, tal y como fue con-
cebida y configurada por los personajes protagonistas de tiempos anteriores.
Esto es, para una persona fundamentalista, que se desvincula del presente y se
encadena al pasado, la religion deja de ser una estructura compuesta por nu-
merosos y muy variados elementos, tanto metafisicos como seculares (creen-
cias religiosas, pricticas rituales, transacciones y tratos sociales, etc.), que a
pesar de ser elementos relacionados e interdependientes, estdn regidos en vir-
tud de una dialéctica y unos principios bien distintos. En este caso, la religion
pasa a ser un bloque de dogmas inmatizables, de modo que el razonamiento
que se aplica a las creencias religiosas serfa el mismo que se aplica al resto de
los elementos —como las transacciones diarias— que componen esa religion.
En consecuencia, todos los aspectos de la vida se estancan y se convierten en
sistemas inmoviles.

Por otro lado, respecto a la tarea de definir el fendmeno del fundamentalismo
tampoco los pensadores y medios de comunicacién drabes e isldmicos han
podido presentar un enunciado alternativo y bien argumentado; se han atenido
a la reproduccidn de las categorias que aparecen en la literatura occidental y,
en el caso de los idedlogos islamistas, se han limitado a rechazar de plano la
cualidad fundamentalista, sobre todo en el sentido despectivo de la palabra, y
a ofrecer una definicién de los movimientos isldmicos que tiende a ser en la
mayoria de los casos mds idealizada y panegirica que objetiva. Asf trata de
definir la expansion de los movimientos isldmicos uno de los lideres islamis-
tas, el sudanés Hassan al-Tourabi, citado por Haydar I. Ali (1996):

No hay en realidad una palabra sinénima de esta expresion [se refiere al
vocablo «fundamentalismo»] en las lenguas isldmicas o en la lengua drabe
en especial. Este término fue utilizado para describir un fenémeno que
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tuvo lugar aqui [en Occidente] tras la guerra [la guerra civil norteamerica-
na] y representa una tendencia a mantener el texto literal del libro sagrado.
En cambio, en el marco isldmico este movimiento se parece, mds bien, al
Renacimiento en Europa, como un movimiento de renovacién cultural
global que persigue al fin y al cabo ser traducido en una reforma social
efectiva [...] Por consiguiente el término es desorientador, ya que describe
un fenémeno muy liberal y muy progresista [se refiere al movimiento isld-
mico], que mira hacia adelante, y no un movimiento dogmadtico y conser-
vador, por no decir retrégrado.

Otro idedlogo islamista, el tunecino Rashed al-Gannoushi, en una entrevista
citada en el libro de Haydar 1. Ali (1996), reconoce que prefiere aplicar el
nombre de «islamismo» a los movimientos isldimicos considerando que ésta es
una denominacion mds precisa e ilustrativa. En sus trabajos ofrece una vision
sencilla y bien ajustada: «la calificacion de “islamista” es una calificacién ci-
vica mds que una calificacion ideoldgica», y sefiala que esta categoria tedrica
es vdlida para referirse a todos aquellos isldmicos que:

Aspiran a la construccién del ser humano, la civilizacion y la sociedad en
base a los valores del Islam, segtin su propia percepcion de estos valores y
a través de diferentes instrumentos, sean cuales sean nuestras reservas en
cuanto a sus conceptos y sus instrumentos, porque ellos [el movimiento
isldmico] no forman un partido, sino que estamos ante toda una corriente.

Con el fin de evitar equivocos, Elsayed Elshahed (1992), socidlogo egipcio y
profesor de ciencias isldmicas en Francfort, también se inclina por usar el
término «islamismo» en vez de «fundamentalismo» entendiendo éste primero
como «el sentido de referencia que se retrotrae hasta el Islam originario o
[citando a al-Gazali, un erudito musulmdn del siglo XI] una reanimacién de la
religién». Afirma el propio autor: «nosotros preferimos hablar de “reislamiza-
cion” o, simplemente, de “islamismo”».

De modo parecido, el soci6logo Haydar I. Ali (1996) es partidario de afiadir la
etiqueta «islamistico» a estos movimientos a fin de poder distinguir entre «is-
ldmicos», «islamistas» y «islamisticos». Para €l, el movimiento isldmico re-
presenta simplemente a aquellos que ejercen sus rituales religiosos y mantie-
nen los preceptos y enseflazas isldmicas, segun sus posibilidades, como guia
que orienta su vida y su comportamiento. En cambio la denominacién «isla-
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mista» la emplea para referirse a los movimientos organizados o corrientes
que defienden una forma propia de entender o interpretar la religién y consi-
deran que la religion es el elemento que proporciona la orientacion mds eficaz
para la vida del ser humano. Dentro de esta categoria, engloba a los movi-
mientos de la reforma religiosa y cita a reformistas isldmicos del siglo XIX
como al-Tahtawui, al-Afghani y Mohammad Abdu, entre otros. Por el contra-
rio, los «islamisticos» son los movimientos que pueden coincidir con una par-
te del pensamiento de los pensadores anteriormente mencionados, pero predo-
minando en ellos la militancia activa mds que el ejercicio y el esfuerzo mental.
Los «islamisticos», afiade Haydar 1. Ali (1996), s6lo ahondan en el pensa-
miento religioso contempordneo y lo examinan en la medida en que necesitan
instrumentalizar la religién en la militancia activa y a favor de sus propdsitos
politicos. EI movimiento «islamistico» es una tendencia que rebosa activismo
politico y capacidades organizativas, pero carece de competencias para el and-
lisis y los ejercicios intelectuales, y esto es lo que puede conducir al fanatismo
y el radicalismo, sentencia el autor citado.

Asi, «islamismo», «fundamentalismo isldmico», «Islam politico», son los tér-
minos, entre otros, que los investigadores suelen utilizar para referirse a aque-
llos movimientos sociales que contemplan la religion como base de sus pro-
yectos socioculturales y politicos y que tratan de constituir una sociedad de
acuerdo con las directrices de su origen cultural isldmico. No obstante, como
sefiala F. Burgat (1988), se puede decir que el islamismo se distancia del fun-
damentalismo por su cardcter militante y su aceptacion de la modernidad tec-
noldgica: «si los islamistas son todos, en ciertos conceptos, fundamentalistas,
es decir, partidarios de un retorno al texto cordnico y a la tradicién del Profeta
como fuentes de referencias morales, sociales y politicas del renacimiento de
la era musulmana, no todos se aproximan de la misma manera a la cuestion:
los fundamentalistas, en ese sentido, no son islamistas. La accién fundamen-
talista se limita a la esfera moral y no cuenta la accidn politica. Sospechosa en
el credo de los fundamentalistas, la modernidad tecnoldgica ha sido explicita-
mente admitida por los islamistas». Gema Martin Mufioz (1999), una investi-
gadora clave para comprender las marafias del fendmeno en cuestion, si bien
puntualiza que el islamismo pretende reinterpretar la religién y rechaza mu-
chos de los elementos heredados de la tradicion, hace una observacion similar
y sentencia que el «procedimiento intelectual de formacion del islamismo es
fundamentalista». Sin embargo, para ella ni todos los movimientos fundamen-
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talistas desembocan en el islamismo, ni todas las formaciones de organizacion
islamista se expresan del mismo modo.

En consecuencia, la observacion del panorama islamista permite también
identificar dos corrientes: una representa a la mayoria de los movimientos is-
lamistas actuales, es de corte reformista, no niega la modernizacién y es so-
cialmente mayoritaria; la otra sin embargo es tradicionalista, pretende volver
a las fuentes del Islam (Cordn y Sunna) y aplicarlas en todos los dmbitos de la
sociedad actual de manera estricta y rigorosa, como Al-Yamad al-Islamiya en
Egipto. Segtin Roy (1992), la primera defiende un modelo social y politico
actualizado basado en los fundamentos de la religion isldmica, pero critica la
tradicidn, la religiosidad popular y las supersticiones. Existe también la se-
gunda corriente que rechaza la innovacion aceptando la literalidad de lo que
ha sido dicho antes en el pasado, admite la continuidad entre los textos funda-
dores y las aportaciones de los comentadores de los textos, toma como princi-
pio de base la imitacidn, y su visién de la Charid'? es esencialmente juridica e
imperativa.

Gema Martin Muiioz (1999) refuerza la misma interpretacion sobre la existen-
cia de estas dos tendencias en el seno de la sociedad arabo-isldmica y matiza
perspicazmente que los islamistas radicales son «clandestinos, minoritarios y
mucho mds alejados de la sociedad, mantendran rigidamente su utopia de Ciu-
dad isldmica “pura” sin alteraciones y de manera intransigente hacia todo lo
que se aparte de ella». Por el contrario, las corrientes que mantienen una con-
cepcidn reformista son, seglin la autora citada, «mayoritarias y en contacto
continuo con la sociedad y sus aspiraciones reales, evolucionardn hacia for-
mas de partido politico limitando su accién opositora dentro del marco cons-
titucional y adaptando su teoria a la realidad cambiante».

Hay muchas teorias explicativas que tratan de analizar este fendmeno tan
complejo y las causas que intervienen en su gestion. La mayoria de los enfo-
ques concede una importancia mayor al contexto histérico en el que los com-

12 Charia significa literalmente «camino a seguir». En el sentido conceptual de la palabra, seria la ley
islamica que representa el conjunto normativo relativo a los derechos y los deberes del musuliman
inspirados en el Coran, en el comportamiento de Muhammad —Ilos dichos y los hechos del Pro-
feta vienen a ser denominados la Sunna— 'y, por Ultimo, en el lytihad (razonamiento intelectual y
consenso de los sabios de la comunidad).
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ponentes politicos, sociales, culturales y religiosos a veces se entremezclan y
otras veces actdan por separado desempefiando un papel determinante. En este
sentido, Muhammad Arkoun (1998) afirma que para entender el éxito del isla-
mismo y del extremismo no hay que perder de vista, en primer lugar, los fac-
tores demograficos, econdmicos, politicos y la injerencia exterior. Advierte
este pensador musulmdn, profesor emérito de la Universidad de la Sorbona,
que antes de atribuir al Islam como religién las causas de este fendmeno hay
que estudiar el contexto actual de la sociedad musulmana, argumentando que
las circunstancias en las que se encuentra una sociedad, de cualquier credo
religioso que sea, son las que determinan el grado y el tipo de religiosidad que
se practique en ella.

Para Etienne (1987) la gran causa que explica la emergencia del islamismo es
«la necesidad de responder a los desafios del siglo». El islamismo pasaria a ser
una ideologia movilizadora que se articula como consecuencia de la moderni-
dad fallida, que provocé la frustracion de la gran mayoria de la poblacién, de
modo que esta poblacion acabé involucrdndose en un proceso de buisqueda
de un refugio identitario y religioso. Los procesos de modernizacion han resul-
tado ser un proyecto hueco que, debido a la corrupcion de los gobernantes, no ha
hecho mds que favorecer a las élites y aplastar al resto de la poblacion. Bichara
Khader (1995), entre otros numerosos investigadores, matiza que el regreso de
las masas a su bastién religioso no se puede interpretar como una reaccion contra
la modernizacion de las sociedades musulmanes, sino como una consecuencia
de este proyecto inconsistente de modernizacion. Desde el punto de vista de la
religion, Elsayed Elshahed (1992) sefiala al respecto que el Islam nunca ha com-
batido la ciencia, y para confirmar su aserto se apoya en el siguiente dicho de
Muhammad: «los cientificos son los herederos legitimos de los Profetas», ya que
ellos tienen la obligacion sagrada de dedicarse a su trabajo productivo.

Teniendo en cuenta el panorama politico y social actual del mundo arabo-is-
ldmico, podemos decir que el movimiento islamista contemporaneo es el que
mejor expresa y defiende la demanda de la mayoria de la poblacién relativa a
la necesidad de introducir reformas politicas y econdmicas urgentes y acabar
con el autoritarismo de los gobiernos. Su discurso intelectual moviliza a las
masas excluidas que desean cambios, y éstas, a su vez, encuentran en la expre-
sion isldmica el soporte a sus luchas por la igualdad social y por el derecho de
participar libremente en la esfera de lo politico.
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El éxito del discurso islamista tiene mucho que ver con el contenido de su
mensaje asi como con el perfil sociolégico de los lideres, los militantes y los
simpatizantes de este movimiento, que por su cardcter es mds bien urbano que
rural. De hecho, sus planteamientos politicos calan hondo en los espacios so-
ciales urbanos y tienen menos eco entre los campesinos, comprometidos mas
con la tradicién que con la necesidad de producir cambios en los sistemas
politicos de los paises a los que pertenecen. Los tedricos islamistas han conse-
guido congregar alrededor de su discurso a una gran parte de los licenciados
universitarios, profesores, académicos, técnicos, ingenieros y estudiantes de
las facultades de ramas cientificas, que se veian marginados y frustrados ante
la falta de cumplimiento de las promesas de los poderes estatales relativas a
las libertades politicas, a la mejora econdmica y a la toma de decisiones sobe-
ranas y no subordinadas a las politicas de los paises colonizadores o ex colo-
nizadores. De igual modo, los propios lideres del movimiento isldmico no
proceden, como sefiala Gema Martin Mufioz (1999), «del cuerpo de ulemas ni
de las instituciones isldmicas cldsicas», sino del sistema escolar moderno y de
las especialidades cientificas. De hecho, apunta la citada socidloga, «el propio
fundador de los Hermanos Musulmanes'3, Hasan al-Banna, [...] nunca fue un
hombre de religién segun los patrones tradicionales. Se formé en la moderna
universidad cairota de Dar al-Ulum, y no en la universidad isldmica de Al-
Azhar. [...] Y Sayyed Qutb, después de haber pasado, como al-Banna, por
Dar al-Ulum, formé parte hasta los 42 afios de la elite nacionalista y liberal
egipcia, y realizé una larga estancia en EE. UU.». Asimismo, el resto de los
idedlogos de este movimiento cursaron sus estudios y han sido formados, en
su mayoria, en centros universitarios ubicados en Europa o en EE. UU. Por
otro lado, cabe destacar que los integrantes de las organizaciones islamistas
son los que mejor se estdn adaptando a los medios técnicos modernos y que,
teniendo en cuenta su presencia en los diferentes medios de comunicacién y
su dominio del lenguaje de la red de Internet, demuestran continuamente su
capacidad de manejar los instrumentos de propaganda mds actuales. No sola-

8 Hermanos Musulmanes: es la asociacion de los Yamaat al-liuan al-Muslimin, que fue fundada en Egip-
to en 1928. Se considera la madre precursora de la mayoria de los movimientos islamistas que se
desarrollaron posteriormente en el seno de las sociedades arabo-islamicas. Pone el acento sobre la
educacion como medio principal para la reislamizacion de la sociedad. Desde sus inicios fue una pro-
puesta de reforma y de renovacion trabajando con el individuo y la familia con el fin de lograr los cam-
bios politicos necesarios. Su fundador, Hasan al-Banna, defendia la participacién en el sistema politico
representativo y consideraba que era compatible con el sistema de gobierno establecido en el Islam.
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mente han conseguido atraer a las clases sociales pobres, sino que su mensaje
también se ha extendido entre todos los grupos de la sociedad.

Pero, ;por qué estos amplios sectores sociales y urbanizados de la sociedad
musulmana dan credibilidad a un movimiento que reclama la instauracion de
la Charid? Es de rigor sefialar que, segun la literatura de los movimientos is-
ldmicos, el hecho de defender el sistema de la Charid no significa necesaria-
mente la creacion de un orden isldmico estanco y dogmadtico, sino que lo que
se pretende es la elaboracidn de una sociedad que no dé la espalda a su legado
cultural y religioso, una sociedad que defiende la elaboracién de una moderni-
dad sensible con esa idiosincrasia y esos rasgos propios.
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Contrastacion empirica y metodologia
de investigacién

4 1. Introduccion

La informacién que aparece en este capitulo, relativo a la investigacién em-
pirica, es el resultado de todo el proceso de la construccion del instrumento
de medida, asi como también de la interpretacion de los datos recogidos me-
diante la aplicacién del mismo a una muestra de 121 participantes, que son
miembros de la comunidad musulmana residente en los tres Territorios His-
téricos de la CAPV. Se trata de responder, a través de este estudio, a los inte-
rrogantes que habfamos sugerido en la introduccion de este libro acerca del
grado del fundamentalismo que manifiestan estos entrevistados, que se auto-
definen como muy creyentes y practicantes a diario de los ritos de su religién
musulmana.

Si tenemos en cuenta las afirmaciones de Hill y Hood (1999) en su libro Mea-
sures of Religiosity acerca de la complejidad del fendmeno del fundamentalis-
mo y la dificultad de interpretarlo, podemos deducir que, ademds de tratarse
de un término ambiguo, el «fundamentalismo» es un fenémeno que no resulta
facil la labor de someterlo al estudio empirico por medio de la aplicacion de
un instrumento de medicion. Ha sido abarcado por los expertos desde enfo-
ques muy diversos: desde una vision politica, religiosa, socioldgica, antropo-
l6gica, etc. En consecuencia, en la literatura especializada nos encontramos
con diversas definiciones y amplios significados de este concepto, hecho que
dificulta ain mds la tarea de poder examinar sus caracteristicas y cuantificarlas
mediante una prueba o test de una manera objetiva y rigurosa.

Por ello, era necesario antes de proceder a la elaboracién del cuestionario,
definir de manera concisa qué lo que se entiende por fundamentalismo y con-
cretar las caracteristicas comunes que se asocian con este fenémeno. Por con-
siguiente, hemos podido identificar varios rasgos (algunos los hemos seleccio-
nado por ser objetivos y otros los hemos descartado por no tener, a nuestro
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juicio, una clara relacién con el fundamentalismo) de la actitud fundamenta-
lista que aparecen con frecuencia en la mayor parte de las definiciones ofreci-
das por los investigadores sobre el fundamentalismo. Los rasgos selecciona-
dos, que a continuacion detallaremos, los hemos considerado como factores
muy significativos y a tener en cuenta a la hora de disefiar nuestra escala de
medida, son: (1) la autocritica interna y externa, (2) aislamiento, (3) tolerancia
religiosa, (4) moderacion, y (5) autoritarismo.

Para responder a los objetivos especificos marcados en esta investigacion, el
trabajo de campo consistio en la aplicacion del cuestionario sobre la muestra
seleccionado. El tamafio de la muestra, 121 participantes musulmanes de am-
bos sexos, se considera un nimero suficiente como para generalizar los resul-
tados obtenidos al resto de la poblacion musulmana creyente y practicante
afincada en la sociedad vasca, ya que se ha observado durante el trabajo de
campo, que en las dltimas 25 entrevistas los participante daban respuestas que
generalmente coincidian con las respuestas de los entrevistados anteriores, lo
que venia a decir que un aumento de la muestra no iba a suponer necesaria-
mente una variacion significativa en los resultados obtenidos.

A continuacién trataremos de poner a prueba, con datos empiricos, las conclu-
siones a las que habfamos llegado en nuestro abordaje tedrico. De esta mane-
ra, serd recogida, registrada y analizada toda la informacidn relativa a los cin-
co factores que habfamos citado anteriormente. La estructura formal que
hemos dado a esta parte del estudio ha sido la siguiente.

4.2. Proceso de construccion y validacion
del cuestionario

Durante este proceso hemos pretendido disefar un instrumento de medicién lo
mds fiable y ajustado posible a las caracteristicas y singularidades de la pobla-
cion estudiada, la comunidad musulmana residente en el Pais Vasco. Para ello,
inicialmente hemos compuesto un cuestionario de 28 items, que posteriormen-
te hemos tenido que ampliar a 35 para poder medir de esta forma las variables
propuestas de manera mds precisa y fiable. Por otro lado, nos hemos decantado
por no emplear —como habfamos pensado en un primer momento— la escala
Scriptural Literalism Scale (Hogge & Friedman, 1967), puesto que sus items
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miden una variable (el grado de leer al pié€ de la letra los textos sagrados) que
hemos podido al final incluir, tras aumentar las preguntas de 28 a 35, en nuestro
instrumento de medicidén preparado a propdsito de este estudio.

Para garantizar la validez y la eficacia de nuestro cuestionario en condiciones
reales, lo hemos probado sobre una muestra pequefia perteneciente a la pobla-
cion objeto de estudio. Mientras tanto, hemos procurado asegurarnos de que
esta prueba piloto tenga las mismas condiciones que iba a tener nuestro trabajo
de campo. Se trataba de contrastar hasta qué punto funciona nuestro instrumen-
to y si en la prictica cumple con el objetivo tal y como se pretendia en un pri-
mer momento. Para ello, hemos realizado unas 22 entrevistas con un grupo de
representantes y miembros de la comunidad musulmana afincada en Alava,
Gipuzkoa y Bizkaia, y que fueron repartidos de la siguiente manera: 6, 5y 11,
respectivamente. La mayoria de estas entrevistas se realizaron en los centros de
culto de esa comunidad, otras se desarrollaron en las casas de los entrevistados.

Con el fin de verificar la claridad de las preguntas, durante el desarrollo de las
entrevistas hemos anotado el tipo de reaccién que provocaban, las puntualiza-
ciones y las aclaraciones que nos hacian los entrevistados y las entrevistadas
acerca del contenido y los propdsitos del cuestionario. Esta necesaria prueba
nos ha servido para eliminar algunas preguntas ambiguas e inoportunas. Las
hemos sustituido por otras mds claras y comprensibles. También hemos podi-
do comprobar que era recomendable cambiar el orden de los {tems para garan-
tizar la fluidez de las respuestas. Valoramos que este proceso ha contribuido
decisivamente a la l6gica y consistencia interna del cuestionario y a la fiabili-
dad e idoneidad de sus tems.

4.3. Descripcidn del cuestionario

La escala de medicién del fundamentalismo que hemos construido contiene
35 items y requiere entre 20 y 30 minutos para ser administrada. Sus items
ofrecen una serie de opiniones, con tono tanto negativo como positivo, relati-
vas a tres grandes cuestiones:

* La relacion del individuo con las demds personas (sobre todo aquellas
que en temas religiosos no piensan como é€l),
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* surelacién con la sociedad en general en la que reside (aquella que esta-
blece modos de organizacion y comprension de la vida basados en pun-
tos de vista que no siempre comparte) y

* la visién de la persona en torno a su pasado cultural y religioso (inclu-
yendo el texto sagrado en el que cree).

Concretamente, se trata de averiguar como y de qué forma influyen los con-
ceptos religiosos relacionados con estos tres niveles en la actitud de los entre-
vistados musulmanes y las entrevistadas musulmanas. Las respuestas son de
tipo Likert y reflejan hasta qué punto el/la entrevistado/a estd de acuerdo o no
con los enunciados del cuestionario. Cuando se responde a los comentarios de
la escala, se hace especificando el nivel de aprobacion o desaprobacion de esta
forma, dejando la pregunta sin contestar en caso de no querer hacerlo:

¢ «Totalmente de Acuerdo».

¢ «Parcialmente de Acuerdo».
¢ «De Acuerdo».

¢ «Desacuerdo».

¢ «Parcialmente Desacuerdo».
¢ «Totalmente Desacuerdo».

La mayor parte de las opiniones (unos 25 items) que aparecen en el cuestiona-
rio han sido construidas por el propio investigador, en base a una reflexién
personal sobre el tema del fundamentalismo que ha sido enriquecida por la
lectura de una amplia bibliograffa y abordajes tedéricos desarrollados en torno
a la misma materia. En cambio, el resto de los 35 items (10 en total) estdn
inspirados en las escalas ya elaboradas por otros autores para la medicién, por
un lado, del fundamentalismo y, por otro lado, del concepto del dogmatismo.
Nos hemos servido de los siguientes instrumentos para el desarrollo de estos
10 {tems:

» Christian Liberalism Scale (Stellway, 1973). El primer item de esta es-
cala es el siguiente: Science and religion are both equally good ways to
find the truth. El {tem ha pasado a nuestro cuestionario redactado de la
siguiente manera: «La religion debe estimular el papel de la ciencia y el
pensamiento en la sociedad».
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* Religious Fundamentalism Scale (Altemeyer & Hunsberger, 1992). Hay
tres items de esta escala que han servido de inspiracién para la redaccién
de tres opiniones de nuestro cuestionario. Se trata de los items nimero 2,
5y 19, que rezan: All of the religions in the world have flaws and wrong
teachings; Religion must admit all its past failings and adapt to modern
life if it is to Benefit humanity y There is no body of teachings, or set of
scriptures, which is completely without error. Las opiniones similares a
estas que aparecen en nuestro cuestionario son: «Al revisar la historia de
mi cultura, a veces encuentro errores que se cometieron por algunos/as
en el pasado»; «Si un/a creyente quiere conservar los fundamentos de su
fe, serfa mejor para él/ella no adaptarse a la vida moderna»; «Es normal
reconocer que entre los/as integrantes de otras religiones hay gente ho-
nesta y buena como también entre los/as integrantes de mi religién hay
gente deshonesta y equivocada».

The Dogmatism Scale (Rokeach, 1956). Nos hemos inspirado en cinco
items de esta escala; son los siguientes: The United States and Russia
have just about nothing in common;, Even through freedom of speech for
all groups is a worthwhile goal, it is unfortunately necessary to restrict
the freedom of certain political groups; When it comes to differences of
opinion on religion, we must be careful not to compromise with those
who believe differently from the way we do; In times like these, a person
must be pretty selfish if he considers primarily his own happiness y; A
group wich tolerates too many differences of opinion among its own
members cannot exist for long. Basdndonos en estos comentarios hemos
elaborado los siguientes items para nuestra escala: «Las diferencias cul-
turales entre Oriente y Occidente pueden suponer un enriquecimiento
mds que un choque, especialmente si se acaba la injusticia que sufre
Oriente»; «La libertad de expresidon debe ser garantizada para todos/as,
aunque haya alguien que la utilice para criticar a los/as demds»; «Si no
estoy de acuerdo con alguien sobre temas religiosos, creo que dispongo
de una clara voluntad para intentar entender su punto de vista»; «En los
tiempos en los que vivimos es mejor ser egoista y preocuparse uno/a
Unicamente por las propias necesidades» y «EI grupo que tolera la critica
entre sus miembros no durard mucho».

The Right-Wing Authoritarianism Scale (Altemeyer, 1996). Nos hemos
inspirado en el item nimero 19 de esta escala. El item en cuestion es el
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siguiente: Everyone should have their own lifestyle, religious beliefs,
and sexual preferences, even if it makes them different from everyone
else. La opinién que hemos redactado en nuestro instrumento es: «Cada
persona tiene el derecho de llevar su propio estilo de vida y tener creen-
cias propias aunque sean diferentes del estilo de vida y de las creencias
de los/las demas».

4.4. Criterios para la identificacion
de las variables

Uno de los aspectos mds importantes de un cuestionario son las variables que
pretende medir y la correspondencia de éstas con el tema estudiado. Con esta
premisa, hemos configurado el contenido de la escala de medida teniendo en
cuenta los matices y la significacién que podrian tener los items para la men-
talidad cultural y religiosa de la poblacién musulmana objeto de esta investi-
gacidén. Se ha hecho hincapié en la adecuacion de los enunciados y las expre-
siones que componen el cuestionario, sobre todo en su traduccidén al drabe, a
las referencias idiosincréticas de esta comunidad.

En una fase previa, y tras contrastar y reunir varios criterios y consideraciones
acerca del fenomeno del fundamentalismo, hemos llegado a la conclusion de
que una actitud fundamentalista de un sujeto implica lo siguiente:

a) Hay una mitificacion del pasado y una glorificacion de sus figuras. El
fundamentalista se adhiere de una forma estricta y rigida a su legado
cultural y religioso. Para €I, todo lo que tuvo lugar en el pasado, con el
que se identifica, es inmatizable e inmutable, especialmente cuando se
trata de los textos sagrados, a los que no admite afiadir o quitar ni una
coma. Cuando se trata del pasado, no hay concesion a la duda, no hay
que preguntar o plantear interrogantes, s6lo obedecer y aceptar, ya que
alli residen las certezas. Se considera a s mismo como un depositario
de las experiencias y las historias pristinas del pasado, y su funcién se
limitard a reproducirlas y transmitirlas sin aplicar en torno a ellas la
razon critica. De esta manera, una actitud fundamentalista suele conte-
ner un componente fuerte de oposicién contra los cambios, la ciencia y
la modernizacion.
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b)

c)

d)

Tendencia a mantener una distancia y desinterés con respecto a los
«otros», sobre todo aquellos que no comparten con €l las mismas creen-
cias. Es mds, el fundamentalista se siente extrafio, singular y ajeno fren-
te a los demds y frente a la sociedad que le rodea. Percibe el entorno
como una injusticia y desviacién de la experiencia fundacional y cons-
titutiva, por lo que este entorno se convierte para él en una amenaza que
persigue acabar con sus convicciones, o al menos debilitarlas o neutra-
lizarlas. De allf la necesidad de insistir en la idea de la separacion y la
construccion de muros frente a ese medio considerado injusto, descono-
cido o corrompido, y adherirse a otro con el que estd mds familiarizado.
Si este entorno social deseado por el fundamentalista no existe, no sélo
trata de crearlo, sino también de imponerlo, en el dmbito individual,
familiar o social. El romper con las relaciones permite, en este caso,
mantener intacta la coherencia y la validez de las creencias internas y
disminuye las contradicciones dentro de ellas, ya que en el fondo lo que
se pretende con ello es evitar contrastarlas o cotejarlas.

No tener disponibilidad o voluntad sincera para entender el punto de
vista de las personas con quien no estd de acuerdo. Es decir, en caso de
que el fundamentalista acepte dialogar con otros, lo que sélo se puede
esperar de €l es una manifestacion de afirmaciones. No hace ni el mini-
mo esfuerzo por comprender el punto de vista del «otro». Una actitud
fundamentalista parte del hecho de que las creencias que mantienen los
«otros» estdn completamente equivocadas o desviadas. En cambio, las
propias representan la verdad sublime y la tnica que serd reconocida y
recompensada por Dios. No sélo cree que su sistema y sus valores son
buenos y beneficiosos para los demds, sino también estd autorizado
para implantarlos e imponerlos por cualquier medio. En consecuencia,
la mentalidad fundamentalista no contempla la legitimidad y el derecho
de los otros grupos —considerados como una amenaza potencial para la
validez de sus creencias— de poseer convicciones y rituales propios, ni
vivirlos y ni practicarlos. Ademds, se observa una tendencia marcada de
rechazo hacia el pluralismo religioso o politico.

Una vision vaga e imprecisa acerca de la realidad del «otro». Una
persona fundamentalista se ve incapaz de reconocer los aspectos posi-
tivos del «otro», por muy justo y bondadoso que sea éste. Considera
que las diferencias que caracterizan a las otras culturas son insalvables,
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y un obstdculo para el encuentro y la convivencia. Por otro lado, una
actitud fundamentalista propende a identificarse con las creencias ex-
tremas y absolutas, y a situarse muy lejos del centro y de las ideas in-
termedias.

e) Se justifican las posturas radicales y las actitudes severas y autorita-
rias como medio para mantener la fe o para propagarla. Una persona
fundamentalista suele percibir la relacién con el «otro» como una lucha
interminable y sostiene que el contacto con €l nunca puede llegar a ge-
nerar riqueza, sino es una fuente potencial de conflictos. Es que el
«otro» es la representacion de una moralidad y un estilo de vida huecos,
corrompidos e impuros. De allf la tendencia de desarrollar y promover
constantemente sobre €l imdgenes estereotipadas y negativas. De esta
manera, consigue justificar el ejercicio de la autoridad abusiva y la re-
presion sobre los que no forman parte de su circulo. Por otro lado, el
pensamiento fundamentalista tiene una concepcién de la mujer un tanto
peculiar (aunque, desde el punto de vista puramente histdrico, coincide
con las opiniones de muchos escritores y fil6sofos de gran reputacion):
se le considera —basdndose en criterios dogmadticos y teorias pretendi-
damente cientificas— como un ser inferior por naturaleza; incapaz de
desempeiiar eficazmente las mismas funciones que hace el hombre; su
«rol» en la sociedad esta relacionado con su ttero, limitado al matrimo-
nio y a la maternidad; necesita siempre al hombre como tutor y protec-
tor; sin aptitudes intelectuales suficientes como para participar en la
toma de decisiones; etc.

4.5. Las variables y su justificacion

A partir de estos postulados sobre el fundamentalismo, hemos llegado a esta-
blecer cinco variables de personalidad y actitudinales que consideramos como
determinantes y caracteristicas de ese fendmeno. Asf, para la observacion y el
estudio de cada una de estas cinco variables, que detallaremos a continuacion,
hemos elaborado un bloque de preguntas compuesto por siete {tems, que tra-
tan de examinar la actitud de la persona entrevistada respecto a una serie de
opiniones generales relacionadas directamente con las caracteristicas que aca-
bamos de mencionar. Las cinco variables son las siguientes:
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La esencia de este concepto consiste en dos tipos de «autocritica»: una se
ejerce a nivel interno y otra a nivel externa. La primera seria entendida como
la capacidad de una persona de desmenuzar sus propias tradiciones y costum-
bres y reconocer sus propios errores y limitaciones. La segunda, en cambio,
tiene que ver con su capacidad de emplear un espiritu critico ante las imdgenes
y las informaciones que conoce o le llegan sobre los y las demds, admitiendo
las posibles cualidades y obras buenas de ellos y ellas. Asf, la «autocritica» es
un ejercicio sano de retrospeccién de los conceptos religiosos y culturales en
los que cree una persona, con el fin de tomar conciencia de los desaciertos que
hayan podido ser cometidos y someterlos a la luz de la razén. De acuerdo con
todo ello, los dos tipos de esta «autocritica» resultan necesarios para corrobo-
rar y valorar si una persona posee esta virtud y sabe manejarla o no. Cabe se-
fialar, en este sentido, que no se trata de censurar duramente esos posibles
errores y equivocaciones y flagelarse gratuitamente, sino que se trata de hacer
una reflexion y revision sincera, razonable y congruente acerca de nuestros
actos, de nuestras relaciones con los demds (especialmente con los que no
piensan como nosotros) y acerca de nuestro legado y memoria histérica.

Pero, ;qué significa mantener un espiritu critico ante el legado religioso? ;El
ejercicio de la autocritica es aplicable a los textos sagrados de este legado?
(Hasta qué punto tiene proclividad a las actitudes fundamentalistas el hecho
de que un creyente considere que el texto sagrado es una fuente primaria o
exclusiva para €l y para su vida? La relaciéon entre las Escrituras y el funda-
mentalismo estd bien conocida y bien documentada. Todos los creyentes reli-
giosos de las grandes religiones remiten a un texto sagrado al que hay que
tomarlo muy en serio, ya que se trata de una revelacion divina que goza de una
inerrancia completa. Muchos autores opinan que la forma de leer e interpretar
un libro sagrado revela el grado del fundamentalismo de un creyente. Se supo-
ne que cuanto mas literalista sea la lectura, mayor serd la posibilidad de caer
en el fundamentalismo. Como afirma Ruthven (2004), «los fundamentalistas
en todas partes se inclinan hacia una interpretacion literalista de un texto al
que veneran».

Esta variable vendria medida por los siguientes items que aparecen en el cues-
tionario ordenados segtin el nimero asignado a cada uno:
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Los siete items que miden la «autocritica»

3. Lareligién debe estimular el papel de la ciencia y el pensamiento en la sociedad.

6. La libertad de expresion debe ser garantizada para todos/as, aunque haya al-
guien que la utilice para criticar a los/as demds.

9. El grupo que tolera la critica entre sus miembros no durard mucho.

14. Los/las lideres religiosos/as deben aceptar y responder a cualquier tipo de pre-
guntas y dudas que se planteen sobre la religion.

21. Un/a creyente debe imitar por completo a sus antecesores, ya que por mucho
que lo intente, él/ella no podrd hacer nuevas aportaciones.

26. Al revisar la historia de mi cultura, a veces encuentro errores que se cometieron
por algunos/as en el pasado.

35. Aiiadir los signos de puntuaciéon (coma, signos de interrogacion, etc.) al libro

sagrado de mi religion, se considera un buen paso que ayuda a entenderlo mejor.

Se trata de una actitud separatista (en el sentido social y cultural de la palabra)
que adopta un individuo para marcar una diferencia irreconciliable entre él y
entre los demds. Asimismo, esta tendencia de separarse del mundo se acentia
ain mds en el d4mbito religioso, donde el fundamentalismo trata de buscar y
resefiar los fundamentos y los conceptos afines a la idea de ese «aislamiento».
Y si no los encuentra, da rienda suelta y asombrosa a su imaginacién para in-
terpretar algunos pasajes del pasado sagrado como un indicio claro y legitima-
dor de la separacion pretendida.

En este sentido, Miiller-Fahrenholz (1992), en su aproximacion psicoldgica al
fendmeno del fundamentalismo, comenta: «si hacemos caso a las ideas del libro
Fundamentalismus. Ein Phdnomen der Gegenwart (Fundamentalismo. Un feno-
meno del mundo contempordneo), el fundamentalismo es una consecuencia de la
alienacion. Los fundamentalistas no hacen mds que hablar, por ejemplo, de «ais-
lamiento personal», «marginacion social», «desarraigo ético-cultural» [...]».

Es llamativo el paralelismo que hay en este aspecto (y en otros muchos de
otra fndole) entre las tres religiones monoteistas: en el judaismo segregacio-



nista se sirve, por ejemplo, de diferentes textos del Antiguo Testamento, en
los que se sanciona duramente a los otros pueblos considerados como «in-
mundos» y «gentiles», para justificar el no mezclarse, emparentarse o tratar-
se con ellos. Se emplea la palabra goyim para hacer alusion a esos pueblos
«no judios» que no comulgan con las mismas creencias del judaismo. En
casos, incluso se llega a justificar la falta de compasion con ellos; en el cris-
tianismo se habla del reino de los pecadores, del que hay que salir, frente al
reino de los obedientes o del «pusillus grex (el pequefo rebafio)»; y en el
caso del Islam es habitual oir la palabra gourabad pronunciada por miem-
bros de movimientos isldmicos, que para describirse suelen usar este adjeti-
vo que significa literalmente «extrafios». Esto es, se sienten «extrafios» ante
las condiciones y las circunstancias que caracterizan a la sociedad que les
rodea. La autodescripcion como gourabad se popularizé gracias al hecho de
que la palabra fue utilizada como nombre de una cancién que fue compues-
ta, probablemente, en Egipto a principios de la década de los 90 del siglo
pasado. Se puede decir que su autor es desconocido, bastante extrafio. La
informacion que hay sobre su origen, ademds de muy escasa, es contradicto-
ria. Lo dnico que se sabe de ella es que en 1993 fue cantada en voz aguda y
resonante, desde el banquillo de los acusados del Tribunal Supremo de
Emergencia, por un integrante del movimiento de los Hermanos Musulma-
nes. Se trata de Mohammad al-Najjar, quien fue procesado junto con otros
compaiieros suyos por el asesinato politico del entonces presidente del par-
lamento egipcio, Rifdt al-Mahjoub. Dados los enigmas y las dudas sobre la
autoria y las circunstancias que rodearon ese crimen, que habia sido cometi-
do en el afio 1990 causando en aquel entonces gran conmocion en la socie-
dad egipcia, los jévenes acusados fueron después absueltos por falta de
pruebas que constatasen su implicacién. Sea como fuere, el caso es que la
cancion de Mohammad al-Najjar se quedo grabada desde aquel juicio como
un himno identificativo para muchos de los miembros de los movimientos
del Islam politico. La letra de la cancién de los gourabad reza:

Extranos, extrafios, extraios, extrafos,
Extrafios y a otro Dios no postramos la frente,
Extrafios, y lo hemos aceptado amenamente como lema para la vida,
Si preguntas por nosotros, veras que no nos preocupamos por los tiranos,
No nos preocuparemos por los yugos, sino que seguiremos hacia la eternidad,

Extrafios, asi son los libres en el mundo de los esclavos...
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Es cierto que esta cancién no es mds que una descripcion detallada de una
sensacion, pero no es menos cierto el hecho de que ha sido utilizada, por los
que la conocen y la cantan, para definirse en contraposicion de la realidad del
mundo que les rodea, considerado sobre todo como despdético e injusto.

Del mismo modo, hay otro concepto que se puede citar, en el caso del Islam, por
estar relacionado con la idea de la «separacién» social de un mundo percibido
como amenazador, aunque es cierto que en este caso no se trata de una separacién
o de un retiro como tal, sino que se trata mds bien de una busqueda de un refugio
seguro. Nos referimos al concepto de la hiyra (hégira) —palabra drabe que signi-
fica literalmente «emigracién» y consiste en abandonar el pafs o la sociedad en
caso de sufrir opresion o privacion del derecho de practicar libremente la fe y la
dadwa (evocacion y prédica religiosa)— que hay quien la considera, a la hiyra,
COMmo un recurso o una operacién avalada desde el punto de vista religioso.

Desde la perspectiva de la historia del Islam, el concepto de la hiyra alude al
desplazamiento que realiz6 Muhammad junto con otros musulmanes y musul-
manas en el afio 622 (d.C.), dejando su ciudad natal de La Meca para dirigirse
a otra ciudad situada al norte de la peninsula ardbiga, la Medina. Y dado que
los habitantes de esta tltima ciudad ya habian aceptado recibirles y darles
cobijo, lo que se pretendia era librarse de la intolerancia sufrida en la ciudad
de La Meca. Si queremos entender su verdadero significado en la historia del
Islam, hay que remontarse también a otras dos «emigraciones» que se efectua-
ron antes de esa fecha: fue cuando un grupo de musulmanes y musulmanas,
instados por Muhammad, emigraron a Abisinia (ahora Etiopia), «donde go-
bernaba un rey cristiano que no cometia injusticias» y que les iba a auxiliar,
les decia el profeta. De esta manera, la «emigracién» se convierte en una re-
puesta, una reaccion frente a la intolerancia y la discriminacién, con el fin de
conservar la conciencia religiosa y tener la libertad de practicarla.

Es muy conveniente sefialar, teniendo en cuenta el contexto de la inmigracién
musulmana actual en la sociedad europea, que aquellas primeras hégiras de la
historia del Islam tuvieron lugar tras reunir tres condiciones y circunstancias
esenciales:

1. sentir una amenaza real contra la vida y/o contra la creencia religiosa
propia,
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2. solicitar el permiso de estancia y proteccidn a las autoridades recepto-
ras, y

3. aprender cosas sobre las particularidades de la sociedad de acogida.

Pues, en el caso de la «emigracién» a Abisinia que acabamos de mencionar,
los musulmanes memorizaron los versiculos cordnicos, recién revelados, rela-
tivos a la historia de Marfa y al nacimiento y al mensaje de Jesus, como una
muestra de reconocimiento hacia ese pais, donde su gente y su rey, el negus,
confesaban la religion cristiana.

La variable aislamiento viene en el cuestionario medida por los siguientes
items:

Los siete items que miden la variable «aislamiento»

2. Con lo que hoy ensefian aqui en la escuela, mds vale que nuestros/as hijos/as se
queden en casa.

10. Los/as representantes de una comunidad religiosa deberfan ser menos partici-
pativos/as en los medios de comunicacion y no abrirse a ellos.

12. Hoy en dfa, si alguien quiere conservar su religién, serfa mds favorable el ais-
larse de este mundo para mantenerse puro/a y poder sobrevivir.

15. Es importante hacer el esfuerzo necesario para aprender la lengua y otros as-
pectos de la cultura del «otro», ya que esta es una buena forma de conocerse.

19. Las comunidades religiosas deberian participar en las actividades sociales, aun-
que para ello tengan que colaborar con otras entidades no religiosas.

23. En los tiempos en los que vivimos es mejor ser egoista y preocuparse uno/a
unicamente por las propias necesidades.

34. Aunque algunos encuentros de didlogo entre diferentes entidades y asociacio-
nes son serios, es preferible no asistir.

Entendemos por tolerancia la capacidad de una persona de reconocer la legiti-
midad de los y las demds a la existencia y de mantener sus propias opiniones
y creencias. En el plano religioso serfa el respeto activo del derecho de los que



confiesan otros credos a manifestarlos y practicarlos. Una persona tolerante,
en este sentido, serfa una persona que, consciente de la pluralidad y la diversi-
dad del mundo en el que vivimos, respeta la libertad de culto de todos (aunque
sean minorias), acepta las actitudes diferentes a las suyas (aunque considere
que son erroneas) y las transforma en un enriquecimiento a través del didlogo
sincero y la ausencia de imposiciones.

Ser tolerante, por lo tanto, es sinénimo de ser virtuoso, generoso y justo. Asi-
mismo, la tolerancia aplicada en los diferentes dmbitos serfa la base funda-
mental para que una sociedad pueda construirse de manera digna y respetuosa
con los derechos humanos. En este sentido, la Declaracion Universal de los
Derechos Humanos, adoptada en 1948 por la Asamblea General de las Nacio-
nes Unidas, establece en su articulo nimero 18 que:

Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia y
de religion; este derecho incluye la libertad de cambiar de religién o de
creencia, asi como la libertad de manifestar su religion o su creencia, indi-
vidual y colectivamente, tanto en piblico como en privado, por la ense-
flanza, la préctica, el culto y la observancia.

Pero, ;es posible tener fe absoluta en las creencias propias y al mismo tiempo
ser tolerante con los y las demds que no comparten esa misma fe? El hecho
de que una persona crea de manera firme y segura en sus conceptos religiosos
y mantenerlos, no significa necesariamente ser intolerante. Si hay fundamen-
to intelectual y religioso para ello, seria posible la cultivacion de las dos co-
sas: fe y tolerancia. De hecho, el reto de las religiones en la sociedad actual
consiste en su capacidad de mantener sus propias creencias sin descartar o
menospreciar la legitimidad de las otras. Esta férmula serfa quizds la tnica
que va a permitir a una religién no sélo sobrevivir, sino también encontrar los
puntos comunes entre ella y entre las otras religiones, algo esencial para el
desarrollo de un didlogo interreligioso consolidado y sincero. De lo contra-
rio, estarfamos hablando de una arrogancia y una intolerancia, dos posturas
que se manifiestan cuando una persona sostenga, por un lado, que su expe-
riencia y sus convicciones representan el tinico camino hacia la Verdad y, por
otro, trate de coaccionar y obligar a los y a las demds para que sigan ese ca-
mino y esa experiencia.
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Esta actitud intolerante a menudo ha sido considerada como un aspecto
muy ligado al fundamentalismo. Armstrong (2000) sefiala, en su estudio
sobre los fundamentalismos, que «los fundamentalistas no tienen tiempo
para la democracia, el pluralismo, la tolerancia religiosa, el pacifismo, la
libertad de expresion [...]». De igual modo, Giner (2002) sefiala que una de
las posiciones frente a la Verdad en la esfera de la tolerancia es la integris-
ta, palabra que prefiere a fundamentalista, pero que tampoco es del todo
satisfactoria. Segtin esta posicidn integrista, la Verdad es evidente, induda-
ble y facilmente accesible. La verdad la tengo yo, o mi tribu, o la expone
algin sumo sacerdote, texto sagrado, partido. O la ciencia segtin la explican
sus profesionales.

Esta variable serfa medida por los siguientes {tems:

Los siete items que miden la variable «tolerancia religiosa»

1. Si no estoy de acuerdo con alguien sobre temas religiosos, creo que dispongo
de una clara voluntad para intentar entender su punto de vista.

7. Podemos decir que los/las que creen en religiones diferentes a la mia estdn
equivocados/s.

11. Las comunidades religiosas en cualquier sociedad, aunque sean minoritarias,
deberian tener el derecho de celebrar sus propias fiestas.

16. Es legitimo que todas las comunidades religiosas tengan sus propios oratorios
donde practicar sus rituales y oficios.

27. Sino comparto las creencias religiosas de alguien, esto no me impide tratar de
dialogar con él/ella y buscar puntos comunes que puedan existir.

30. Uno de los cometidos de una persona religiosa es simplemente informar a la
gente sobre los valores de la religion. No tiene que ejercer control sobre los/as
demds.

33. Lapersona que ayuda a los/las demds, obra bien y es bondadosa serd recompen-

sada por Dios, tenga el credo que tenga.

La «moderacién» es una actitud que hace alusién a la capacidad de una
persona de evitar las ideas y los comportamientos que salen de los limites

87



razonables. Una persona moderada, seria aquella que tiende, ante una tesi-
tura extrema, a buscar y a optar por las posturas intermedias y mesuradas.
Es una persona que se caracteriza por el hecho de alejarse de los extremos
e invita al consenso, siendo consciente del papel de la historia, del presente
y de las circunstancias sociales y humanas. Todo ello le permite, por un
lado, encontrar un equilibrio entre él y entre la sociedad en la que se en-
cuentra y, por otro, le facilita adaptarse a los diversos cambios y trasforma-
ciones del entorno.

Segtin el Diccionario de la Lengua Espariola en su vigésima segunda edicion,
este sustantivo es equivalente a la «cordura, sensatez, templanza en las pala-
bras y las acciones». Por lo que se desprende que la «moderacién» es un con-
cepto y una actitud que se contrapone al extremismo, la intransigencia, la
desmesura, la soberbia y el orgullo.

En una de sus odas filosdficas, el poeta lirico y satirico Quinto Horacio Flaco
(65 a.C.-8 a.C.) expone sus ideas subrayando los planteamientos que invitan
al goce moderado de la vida y los placeres. Opina que para conseguir la ver-
dadera felicidad hay que contar con una «dorada mediania» (aurea mediocri-
tas). En la Oda X del libro 2.°, recita:

Acertards mds en la vida, Licinio, si no estds siempre
aventurandote hacia alta mar,
y si no te acercas
en exceso a la costa poco fiable por recelo
y horror al temporal
Todo aquel que escoge la durea moderacion
se siente amparado
y preservado de la sordidez
de un techo ruinoso, se siente alejado y preservado
de la envidia que causa un palacio [...]
En las dificultades muéstrate
decidido y valiente
Igualmente, ten la sensatez
de replegar velas cuando las hinche un viento
demasiado favorable
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Esta variable viene medida por los siguientes items:

Los siete items que miden la variable «moderacién»

4. Es normal reconocer que entre los/as integrantes de otras religiones hay gente
honesta y buena como también entre los/las integrantes de mi religion hay gen-
te deshonesta y equivocada.

8. Para mi, practicar mis creencias religiosas no supone un obsticulo para mi
convivencia en esta sociedad.

17. Si hay choque entre Oriente y Occidente, su causa principal serfa la injusticia
llevada a cabo contra la poblacién de Oriente.

20. Yo creo que las otras religiones, como el judaismo y el cristianismo, tienen un
verdadero deseo de alcanzar la paz.

24. Si hay opiniones opuestas sobre una cuestion religiosa, yo trato de escoger la
opcion intermedia.

28. Considero que las leyes y los juzgados de este pais, independientemente de sus
fuentes, son bastante justos y honestos.

32. Siun/a creyente quiere conservar los fundamentos de su fe, seria mejor para él/
ella no adaptarse a la vida moderna.

Este es un concepto muy utilizado en la literatura especializada y en la vida
cotidiana, pero también polémico. Las raices del concepto estdn, segun la afir-
macién de Ovejero (1982), en los «intentos por comprender el fascismo italia-
no» desarrollado en la década de los afios veinte del siglo pasado. Desde en-
tonces, este término se usa para hablar de personas autoritarias, de ideas
autoritarias, de sistemas autoritarios, de culturas autoritarias, etc. Para muchos
investigadores de las ciencias sociales, el autoritarismo se puede comprender
en base a explicaciones de tipo fundamentalmente psicoldgico. En términos
generales, el autoritarismo serfa la tendencia rigida de vincularse o adherirse
uno a alguna ideologia o figura a la que se admira de manera incondicional y
a la que se atribuye una autoridad. Manifiesta una agresividad y radicalidad
ante las personas que piensan de manera diferente a la suya, procurando hos-
tilmente imponer su modelo o punto de vista. Asimismo, desde una perspecti-
va psicoldgica, las caracteristicas de la personalidad autoritaria son sus ideas
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sexistas y la tendencia de menospreciar los sistemas politicos o sociales basa-
dos en las elecciones libres y democraticas como medio de gobernar.

El autoritarismo ha sido objeto de investigacidn desde perspectivas y cam-
pos muy diversos: con un enfoque politico (estudiando los regimenes po-
liticos autoritarios), desde un enfoque socioldgico (considerando variables
como la clase y la organizacién social, la etnicidad, marco social rural/
urbano, religién, etc.) y, como acabamos de sefalar, desde un enfoque
psicolégico (el estudio del autoritarismo como una variable de la persona-
lidad), etc.

En lo que respecta al fendmeno del fundamentalismo, varios autores lo han
relacionado con el autoritarismo. Asi, Streib (2001), citado por Swanson
(2005), apunta que el término fundamentalismo «indica un revivalismo o una
regresion: una forma que se aplica en el tratamiento de las expresiones religio-
sas que son caracterizadas [...] como una obediencia autoritaria, una expecta-
tiva instrumental-reciproca (do-ut-des), y una interpretacion literal de las ex-
periencias y los simbolos».

De esta manera, el autoritarismo como concepto aporta una perspectiva a tra-
vés de la cual se puede examinar y estudiar el fenémeno del fundamentalismo.
Bajo esta premisa, Altemeyer y Hunsberger (1992), en sus estudios sobre es-
tas dos actitudes, encontraron que el fundamentalismo religioso y el autorita-
rismo estaban estrechamente relacionados.
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Esta variable vendria medida en el cuestionario por los siguientes items:

Los siete items que miden la variable «autoritarismo»

. Mantener las creencias religiosas de una manera radical es una forma mds de

expandirlas.

13.

Hay que valorar la importancia de las decisiones que toma un grupo con inde-
pendencia de quién participa en el proceso de su toma, sean hombres o mujeres.

18.

Las elecciones libres y honestas son realmente eficaces y ttiles para producir
cambios positivos en una sociedad.

22.

Ante los/as que opinan de manera diferente a la mia, sobre todo en temas reli-
giosos, con algunos/as mds vale ser riguroso/a y severo/a.

25.

Las diferencias culturales entre Oriente y Occidente pueden suponer un enri-
quecimiento mds que un choque, especialmente si se acaba la injusticia que
sufre Oriente.

29.

Si la gente no acepta ser religiosa, los/as creyentes tienen el deber de imponer
la religiosidad forzosamente.

31.

Cada persona tiene el derecho de llevar su propio estilo de vida y tener creencias
propias aunque sean diferentes del estilo de vida y de las creencias de los/as demds.
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Trabajo de campo y analisis
de datos

5.1. Trabajo de campo

Una vez disefiado y traducido el instrumento para medir el grado del funda-
mentalismo, hemos procedido a su administracion a las personas que compo-
nian la muestra representativa del colectivo de los musulmanes y las musul-
manas residentes en la CAPV.

En contra de la habitual imagen de un Islam uniforme y unico, la comunidad
musulmana afincada en la sociedad vasca se compone por elementos y tenden-
cias bastante heterogéneos. No sdlo en el sentido étnico y cultural de la pala-
bra, sino también en su concepcion de la religién y en su forma de entender el
papel de ésta en la sociedad. Aunque la practica mayoria de los musulmanes y
las musulmanas se identifican con su religién, no todos los miembros que
pertenecen a esta comunidad mantienen la misma observancia de los rituales
y précticas religiosas. Cabe destacar, ademds, que hay personas inmigrantes
que, a pesar de provenir de paises musulmanes, se desmarcan de sus referen-
cias religiosas y se definen mds bien en términos laicos o seculares. Asi, al
igual que el resto de los inmigrantes que establecen agrupaciones y asociacio-
nes para mantener y manifestar los elementos'# mds importantes de su cultura
y su historia, la configuracién comunitaria del colectivo musulman afincado y

4 Como medio para cumplir con los objetivos del proyecto migratorio, la comunidad china, por
ejemplo, suele organizarse en torno a establecimientos culinarios o tiendas comerciales. Mientras
que los paquistanies mayoritariamente en torno a restaurantes de kebab y, en menor medida, a
locutorios o tiendas de ultramarinos. Lo mismo sucede con la comunidad latinoamericana (co-
lombianos y ecuatorianos en especial), que se establecen generalmente en torno a locutorios,
tiendas de productos alimenticios tipicos de su pais y, en menor medida, a centros de baile y
locales de musica. En el caso de los magrebies, y en concreto los marroquies y argelinos, siendo
estos los mas numerosos dentro de la comunidad musulmana afincada en la sociedad vasca, es
habitual seguir estas mismas pautas y emplear estrategias de adaptacion muy similares a las de
los otros colectivos, pero también se organizan en torno a oratorios y mezquitas de barrio, ya que
estos son sus propios centros de culto aptos, desde el punto de vista espiritual, para la realiza-
cién de los rezos.
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organizado en la sociedad vasca representa a algunos grupos, entre otros, que
ofrecen actividades exclusivamente culturales y mds o menos laicas. Un buen
ejemplo de ello es el centro cultural Vasco Arabe-Libio, fundado en Bizkaia
en el 2001 por representantes de la comunidad libia con el fin de impulsar el
mutuo conocimiento y el encuentro de todas las culturas, que se autodefine en
sus Estatutos constitutivos como una entidad cultural «aconfesional» y «apo-
litica». Otro ejemplo es el de la Asociacion de Inmigrantes Marroquies
AZRAF, creada en 1999 por un grupo de inmigrantes marroquies originarios
del Rif, que, ademds de sus reivindicaciones identitarias a favor de la cultura
y lengua amazigh, se presenta ante el exterior en términos laicos y desvincu-
lados de cualquier adscripcion religiosa.

De este modo, en la sociedad vasca actual se puede hablar de cuatro categorias
o tipologias que engloban a las musulmanas y los musulmanes residentes en
esta sociedad:

a) Los musulmanes creyentes y practicantes

* Se trata, en este caso, de una religiosidad de Tagqlid, de «imitacidén».
Es decir, los musulmanes imitan y repiten el tipo y el contenido de la
religiosidad que se practica mayoritariamente en su sociedad de ori-
gen, sin contrastar o indagar en la informacion o las interpretaciones
que se les exponen, las adoptan sin grandes cuestionamientos. Es un
Islam popular que se basa en gran medida en una tradicion oral.

* Musulmanes que se preocupan por un cumplimiento constante e inte-
gral de los rituales religiosos isldmicos, especialmente la oracion, el
ayuno y las prescripciones alimentarias.

* Los musulmanes que tienen este perfil de «creyentes y practicantes»
suelen llevar un estilo de vida inspirado en las creencias y en los textos
religiosos, ya que estos constituyen una referencia esencial para ellos.

b) Los musulmanes creyentes pero no practicantes
* Estos serfan aquellas personas musulmanas inmigrantes que cultural-

mente pertenecen al mundo isldmico y se identifican con la cultura
musulmana.



* Pero en sus vidas cotidianas siguen los preceptos religiosos estableci-
dos en el Islam de manera bastante ocasional y esporadica.

 Esta eventualidad en las précticas, sin embargo, no es extensible a las
prescripciones alimenticias isldmicas y al ayuno en el mes del Rama-
ddn. Pues los musulmanes que tienen este perfil tienden normalmente
a respetar estos preceptos, ya que tienen —ademads del trasfondo reli-
gioso— una dimension cultural y social importante.

* Por otro lado, suelen recurrir menos a los textos religiosos para justi-
ficar sus comportamientos, mds bien emplean explicaciones de tipo
sociolégico y psicoldgico.

¢) Los recién convertidos y convertidas al Islam

e Son musulmanas y musulmanes originarios del pafs receptor, en este
caso son vascas y vascos que se han convertido al Islam desde otra
cultura y creencia religiosas. También entre estos nuevos musulma-
nes hay inmigrantes afincados en la CAPV y que proceden del conti-
nente latinoamericano.

* Procuran desarrollar un Islam occidental, ya que ellas y ellos consideran
que hay varios elementos culturales que son compatibles entre el Islam
y Occidente, como el sistema democrdtico y la laicidad del Estado.

* Se muestran orgullosos de su nueva identidad. En general, aspiran
tener un papel mds activo dentro de la comunidad musulmana y de
cara a la sociedad receptora. Basdndose en el principio isldmico de la
igualdad entre las razas, subrayan la importancia de no asociar el is-
lam con el elemento drabe, ya que el islam es una idea —afirman—
que la puede adoptar cualquier persona, sea de donde sea.

d) Los musulmanes laicos

* Son aquellas personas que proceden de paises musulmanes y que tie-
nen una concepcion laica del Islam.

* Defienden la separacion entre lo profano y lo divino.

* No prestan tanta atencidn a las prescripciones y preceptos religiosos.
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La diversidad que dibuja el panorama isldmico en la sociedad de destino de-
pende de, como afirma perspicazmente Tarrés (2002), «multiples factores in-
terrelacionados, viniendo unos definidos en origen mientras que otros estdn
determinados por la naturaleza del proyecto migratorio, las condiciones obje-
tivas de su realizacidn, las relaciones sociales que establecen los inmigrantes
y la infraestructura religiosa que encuentre en la sociedad de destino».

Dado que el objetivo de la presente investigacion es conocer hasta qué medida
los conceptos religiosos que mantienen los miembros de la comunidad musul-
mana afincados en la sociedad vasca estdn relacionados o no con la ideologia
fundamentalista, hemos considerado que, para la consecucién de tal objetivo,
el perfil religioso de los y las participantes ha de ser un criterio principal al
momento de elegir a las personas candidatas para responder a nuestro cuestio-
nario que mide el grado del fundamentalismo religioso. Asi, hemos delimita-
do nuestro universo de investigacién a los y las integrantes de la comunidad
musulmana que se identifican como creyentes y practicantes estables de los
ritos liturgicos de su fe. Estas musulmanas y estos musulmanes expresan y
exteriorizan su religiosidad mediante una observancia constante de los pilares
del Islam. Por todo ello, hemos valorado que el perfil de los siguientes miem-
bros de la comunidad musulmana y el 4mbito en el que actian podrian ajus-
tarse a las consideraciones que acabamos de mencionar:

a) Los imames de los diferentes oratorios y mezquitas de barrios ubicados
en los tres Territorios Histdricos de la CAPV.

b) Los representantes y responsables de asociaciones cuyas actividades
culturales que se desarrollan en base a una ética y una vision religiosa
isldmica.

¢) Los miembros del colectivo musulmén que se definen como musulmanas
y musulmanes creyentes y acuden con frecuencia a las mezquitas para
cumplir con las oraciones rituales establecidas por la religion musulmana.

Teniendo en cuenta que mediante el presente estudio empirico se procuraba
examinar las respuestas de los participantes en torno a cuestiones concretas y
preestablecidas, hemos desarrollado una metodologia cualitativa basada en
entrevistas estructuradas. Ademads, hemos tomado en consideracion las si-
guientes variables socioldgicas: «pais de origen», «edad», «sexo», «nivel de
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estudios realizados», «tiempo de residencia en el pais de destino», «grado
de religiosidad» y, por ultimo, «pertenencia a asociaciones religiosas».

Se han realizado, concretamente, un total de 121 entrevistas individuales con
personas pertenecientes a la comunidad musulmana afincada en la CAPV y
que cumplen con los criterios fijados para la seleccion de la muestra. A todas
se les aplicd una copia idéntica de nuestro cuestionario para medir el grado de
fundamentalismo, siendo la version o la traduccion del instrumento en arabe
la mds escogida y respondida. El 95% de las entrevistas, administradas inte-
gramente por el propio investigador de este estudio, se llevaron a cabo en las
mezquitas y los oratorios ubicados en los tres Territorios Historicos del Pais
Vasco. En cambio, los 5% restantes de las entrevistas se desarrollaron en los
hogares de los y las participantes. El procedimiento para ello consistia en con-
tactar telefénicamente con antelacién con los representantes de estos centros
y con los propios imames y, una vez informados sobre el contenido de la in-
vestigacion y sobre sus propdsitos, se les pedia permiso para efectuar el traba-
jo de campo dentro de las mezquitas de las que son responsables, con excep-
cion de aquellas personas que preferian mantener el encuentro en sus hogares.
En el caso de los centros de culto, se elegia el dia del viernes para la adminis-
tracién y el cumplimiento de los cuestionarios, ya que en este dia suele haber
mads afluencia de devotos musulmanes que asisten a las mezquitas para —ade-
mds de escuchar la jutba (sermén exhortativo y orientativo) del imam— prac-
ticar la oracion ritual comunitaria del viernes. Este procedimiento nos ha per-
mitido tener una muestra acorde con las caracteristicas requeridas para el
desarrollo de la investigacion y, a la vez, heterogénea por el hecho de que los
y las participantes tenifan particularidades que reflejan una diversidad de ori-
genes y procedencias, niveles culturales y edades. Cabe destacar, en todo
caso, que la colaboracién y acogida de los entrevistados y las entrevistadas fue
muy positiva, mostrando siempre interés por participar y conocer los resulta-
dos del estudio.

De los 121 participantes, nueve eran imames de las diferentes mezquitas cons-
tituidas en el Pais Vasco. Asimismo, dos de estos nueve imames eran te6logos
graduados por la Universidad de al-Azhar, el mayor centro y mds prestigioso
del mundo de ensefianza religiosa isldmica sunni, ubicada en Egipto y consi-
derada la universidad mds antigua del mundo por ofrecer estudios religiosos y
seculares desde el siglo X hasta la actualidad de manera ininterrumpida.
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De igual modo, dentro del conjunto de las personas que componian la mues-
tra, habia un total de 23 participantes que son responsables de asociaciones
ligadas a las diferentes mezquitas abiertas en el Pafs Vasco. Son miembros de
juntas directivas y representantes de la comunidad musulmana que forman
parte del liderazgo asociativo encargados de organizar y gestionar las diversas
necesidades y actividades desarrolladas por esas agrupaciones. Asf, se trata de
un conjunto de entrevistados y entrevistadas de lideres religiosos comprome-
tidos y envueltos en el quehacer comunitario, participando en la organizacién,
siempre desde una perspectiva isldmica, de las actividades culturales, de las
celebraciones y festividades religiosas (convirti€éndose para ello en interlocu-
tores vdlidos para las diferentes instituciones publicas locales), de las mesas
de didlogo interreligioso o interculturales, de las excursiones, etc.

En este sentido, se puede encontrar una informacién valiosa y de indudable
interés facilitada por diferentes investigadoras e investigadores sobre las acti-
vidades culturales y religiosas y sobre las expectativas de la comunidad mu-
sulmana afincada tanto en la sociedad vasca como en otras regiones de Espa-
fla. Podemos citar, a modo de ejemplo, los estudios de Lacomba (2001), de
Martin (2003), de Fuentes y Vicente (2007) y de Etxeberria, Setién y Vicente
(2008). Las cuatro investigaciones fueron desarrolladas sobre la comunidad
musulmana, concretamente la magrebi, y sobre el proceso de su integracion en
Barcelona, en Madrid y, en el caso de los dltimos dos estudios, en el Pafs Vas-
co. En el trabajo de Fuentes y Vicente (2007) se trata de acercarse a la pobla-
cién musulmana magrebi —que constituye uno de los colectivos principales
de personas inmigradas afincadas en la sociedad vasca— y «conocer en pro-
fundidad, desde sus propios puntos de vista, la situacion y expectativas de las
distintas personas que componen la poblacion magrebi asentada en la Comu-
nidad Auténoma del Pais Vasco, haciendo especial énfasis en el derecho a
tener su propia vida cultural, a profesar y practicar su propia religion, a utilizar
su propio idioma y a participar en los distintos dmbitos de cardcter privado o
publico que conforman la realidad vasca».

A partir de la informacién presentada en los cuatro estudios antes citados,
llevados a cabo mediante una metodologia basada en entrevistas en profundi-
dad semiestructuradas, puede desprenderse que la integracion y las expectati-
vas de los musulmanes y las musulmanas estdn estrechamente vinculadas con
una serie de reivindicaciones comunitarias relativas a su derecho de tener un
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estilo de vida propio y sensible con los principios de su religion, sobre todo
aquellos que son compatibles con los principios de la sociedad de recepcion y
no estorban el desarrollo de una convivencia éptima.

Las actividades culturales y religiosas que desarrollan las asociaciones de in-
migrantes musulmanes persiguen, ademds de la promocidn de los diferentes
aspectos de su cultura considerados como desconocidos para la sociedad vas-
ca, dar respuestas concretas a las necesidades y las reivindicaciones comuni-
tarias de este colectivo que ha crecido de manera importante en los tltimos 10
afios. Asi, sus demandas y sus reclamaciones relacionadas con el elemento
religioso responden de manera directa al aumento en nimero y en tamafio de
los miembros de la comunidad musulmana y a su necesidad de adaptacion en
la sociedad vasca. Cuando ha crecido la comunidad, proporcionalmente han
crecido sus necesidades tanto cultuales como educativas y culturales: mezqui-
tas, aprendizaje de la lengua materna, demandas ante las instituciones de me-
nus respetuosos con los hdbitos alimentarios isldmicos, cementerio para un
enterramiento segun el rito musulman, etc.

Cabe sefalar en este caso que una sociedad tolerante seria aquella que con-
templa y respeta las diferentes necesidades, como las ahora citadas, de las
minorfas que la componen y garantiza su derecho a disponer de espacios pro-
pios para satisfacer estas necesidades. Asi, la incorporacién de las minorias
musulmanas a la sociedad europea constituye un verdadero examen para las
teorfas de la democracia, el pluralismo y el Estado de derecho europeos y de
su credibilidad, ya que va a poner en prueba su capacidad de funcionar a nivel
externo (a nivel interno parece que si estd funcionando).

Tal y como habfamos sefialado, las entrevistas para la recopilacion de la infor-
macion se efectuaron, en la mayoria de los casos, en los oratorios de la comu-
nidad musulmana repartidos en toda la geografia vasca. Los municipios donde
estan ubicados estos centros de culto son los siguientes:

« Alava: en las tres mezquitas constituidas en el centro de la ciudad de
Vitoria-Gasteiz.

* Gipuzkoa: en la ciudad de Donostia-San Sebastidn (en una casa de un
entrevistado), en la mezquita de Errenterfa, la mezquita de Irin y la mez-
quita de Eibar.
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* Bizkaia: en las diferentes mezquitas y salas de oracion ubicadas en Bil-
bao, Barakaldo, Matiena y Ermua.

5.2. Variables socioldgicas de los y las participantes

Ademds de la recogida y el examen de las respuestas de los entrevistados re-
lativas a las actitudes fundamentalistas, hemos recopilado también datos sobre
diferentes variables socioldgicas que creemos que pueden tener importantes
significaciones. En el capitulo nimero 5, trataremos de exponer los resultados
principales del estudio empirico que responden a las siguientes variables so-
cioldgicas: pafs de origen, edad, sexo, nivel de estudios realizados, tiempo de
residencia en el paifs de destino, grado de religiosidad y, por ultimo, pertenen-
cia a asociaciones religiosas.

Hemos de indicar que en la presentacion de los datos, que a continuacién va-
mos a exponer, nos hemos inclinado por, en aras de evitar las confusiones que
normalmente se dan a la hora de leer las cifras, redondear los nimeros y los
porcentajes que aparecen en el andlisis descriptivo del estudio (en las tablas,
en cambio, se mantienen los datos originales). Con este procedimiento, que es
conocido en este tipo de estudios, se trata de mostrar en el andlisis de los datos
las cifras sin decimales, ya que consideramos que la ilustracién de los resulta-
dos puede efectuarse de manera fidedigna sin decimales.

Tabla 1: Distribucion de la muestra segtin el pais de origen de las personas

entrevistadas
N % % valido | % acumulado

Paises del norte de Africa (al-Magreb) 80 66,1 66,1 66,1
Paises africanos 19 15,7 15,7 81,8
Oriente préximo 10 8.3 8,3 90,1
Vascas y vascos convertido al Islam 10 8,3 8,3 98,3
Paises latinoamericanos 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0




* Musulmanes/as de los paises del Norte de Africa (80 entrevistas). Repre-
sentan el 66% del total de las personas encuestadas, ya que los integrantes
de la poblacién de inmigrantes pertenecientes a paises del Norte de Africa
figuran como mayoria en comparacién con otros colectivos de musulma-
nes afincados en el Pais Vasco. Los paises de los que proceden las y los
participantes son: Marruecos, Sahra Occidental, Argelia, Ttinez, Libia.

* Musulmanes/as de paises africanos (19 entrevistas). Los que participaron
en el estudio fueron personas musulmanas extranjeras procedentes de Mali,
Suda4n (un pais drabe, ya que forma parte de la Liga Arabe) y Senegal.

* Musulmanes/as de paises de Oriente Proximo (10 entrevistas). Un colec-
tivo no muy numeroso, pero con una presencia y una historia de arraigo
en la sociedad vasca muy significativa, ya que es una de las comunidades
de inmigrantes musulmanes (también esta comunidad cuenta con un nu-
mero considerable de drabes cristianos de Oriente Préximo) mds antigua.
Sus miembros vinieron a Euskadi, mayoritariamente a Bizkaia, por moti-
vos de estudios. Es una inmigracion que podemos llamar exclusivamente
académica. Sus miembros llegaron en la década de los afios 70 para desa-
rrollar estudios universitarios en las universidades vascas, principalmente
cursaban dos carreras: medicina en la Universidad del Pais Vasco y ndu-
tica en la Escuela Técnica Superior de Ndutica de Portugalete, dependien-
te también de la UPV. El ejemplo de esta primera inmigracién numerosa
drabe o musulmana es digno de ser tomado en consideracidn, ya que se
valora como una experiencia en toda regla de integracién y convivencia
que contradice todos los discursos que cuestionan la posibilidad del did-
logo y del entendimiento entre el colectivo musulmdn y la sociedad re-
ceptora, la vasca en este caso. Seria muy recomendable y provechoso que
los investigadores y las investigadoras en ciencias sociales dirigiesen su
mirada hacia la trayectoria de este colectivo y su experiencia en el Pais
Vasco para indagar en las claves y contextos que han permitido o estimu-
lado el éxito de esa experiencia de convivencia. En este sentido, también
podemos citar otro ejemplo de integracion 6ptima que merece ser tenido
en cuenta, aunque esta vez no se trata de la comunidad drabe de Oriente
Préximo, sino de la poblacién magrebi residente en Eibar, que es también
uno de los colectivos de magrebies con mds afios afincados en Euskadi
(sus representantes, casi todos con mds de 70 afios de edad, aseguran que
la mezquita que inauguraron en Eibar a principios de los afios ochenta es
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el primer oratorio creado por los musulmanes en todo el norte, muy orgu-
llosos ellos se muestran por el anticipo). Sea como fuere, los musulmanes
que han participado en este estudio respondiendo a los items del cuestio-
nario y pertenecen a la region de Oriente Préximo, son de los siguientes
paises: Siria, Palestina, Jordania, Egipto y El Libano.

Musulmanes/as originarios/as del Pais Vasco. Los conversos y las con-
versas al Islam (10 entrevistas).

Musulmanes/as de los paises latinoamericanos (dos entrevistas). Son in-
migrantes de Argentina y Bolivia que también adoptaron la religién mu-
sulmana en los dltimos afios.

Tabla 2: Distribucion de la muestra por edad de las y los participantes

N % % valido % acumulado

Entre 18 y 25 19 15,7 15,7 15,7
Entre 26 y 30 33 27,3 27,3 43,0
Entre 31 y 35 23 19,0 19,0 62,0
Entre 36 y 40 14 11,6 11,6 73,6
Entre 41 y 50 17 14,0 14,0 87,6
Mais de 50 afios 15 12,4 12,4 100,0
Total 121 100,0 100,0

* La mayoria de los encuestados representan la franja de edad comprendi-

da entre los 26 y los 30 afios (27,3%). Los siguen bastante de cerca los
que se encuentran en el intervalo de edad comprendida entre los 31 y
los 35 afios. Los entrevistados de estos dos intervalos de edades repre-
sentan casi la mitad de los encuestados. La otra mitad corresponde a los
y a las que tienen entre los 18 y los 25 afios (15%); entre los 36 y los 40
afnos (11%); entre los 41 y los 50 afios (14%); y, por udltimo, el 12% de
los musulmanes entrevistados cuentan con mds de 50 afios.

* Es una muestra de participantes jovenes, representativa de los integran-

tes de la comunidad musulmana inmigrante afincada en la CAPV, que
cuenta mayoritariamente con una presencia de gente adulta.



Tabla 3: Distribucion de la muestra por sexo

N % % vilido % acumulado
Mujer 18 14,9 14,9 14,9
Hombre 103 85,1 85,1 100,0
Total 121 100,0 100,0

* El 85% de los entrevistados son hombre que confiesan la religion musul-

mana, mientras que el resto, casi el 15%, son mujeres musulmanas.

La representatividad de la mujer dentro del colectivo musulman es bastante
variada. Pues segtin los ultimos datos del INE y de Ikuspegi, en algunos
colectivos de musulmanes, como por ejemplo los pakistanies afincados en
Alava, el porcentaje de la presencia femenina es bastante reducido, pues
apenas alcanza el 6,9% de esta poblacidn; en el caso del colectivo senegalés
en Bizkaia, la mujer representa el 9,3% del total. En cambio, el colectivo
magrebi cuenta con presencia mas numerosa de mujeres, son el 36,2% de la
comunidad argelina afincada en Alava, el 24,3% de los argelinos empadro-
nados en Gipuzkoa y el 27,9% de los marroquies que residen en Bizkaia.

* A pesar del incremento notable en los tltimos afios de las mujeres inmi-
grantes musulmanas, lo cierto es que las comunidades musulmanas afin-
cadas en la sociedad vasca registran una representatividad masculina dos
veces mayor que la femenina.

Tabla 4: Distribucion de la muestra segtin la provincia en la que residen las

entrevistadas y los entrevistados

N % % valido % acumulado
Alava 40 33,1 33,1 33,1
Gipuzkoa 20 16,5 16,5 49,6
Bizkaia 61 50,4 50,4 100,0
Total 121 100,0 100,0
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* Como se puede apreciar mediante esta tabla, la mayoria de los entrevis-

tados musulmanes (concretamente el 50%) son residentes en Bizkaia. En
segundo lugar vienen los de Alava, con un total de 40 entrevistas que
representan el 33%. Y por tltimo, se han realizado un total de 20 entre-
vistas con musulmanes y musulmanas afincados y afincadas en Gi-
puzkoa, que tienen una representatividad del 16% de toda la poblacion

estudiada.

Tabla 5: Distribucion de la muestra segtin el nivel de estudios de las entrevis-

tadas y los entrevistados

N % % valido % acumulado
Menos de bachillerato 27 22,3 22,3 22,3
Bachillerato 38 31,4 31,4 53,7
Diplomatura 24 19,8 19,8 73,6
Titulacidn universitaria 32 26,4 26,4 100,0
Total 121 100,0 100,0

» Esta tabla refleja el nivel educativo de los y las integrantes de la muestra.

El 22,3% de las entrevistadas y los entrevistados declararon que carecian
de cualquier titulacién académica. La mayor parte de ellos, el 31,4%,
manifestaban que tenian un bachillerato finalizado en su pais de origen.
Un porcentaje considerable, concretamente el 26,4%, posefan una titula-
cién universitaria, mientras que el resto, el 19,8%, cuentan con una di-
plomatura.



Tabla 6: Distribucion de la muestra por tiempo de residencia en el Pais Vasco

N % % valido | % acumulado
Menos de un afio 2 1,7 1,7 1,7
Un afio 7 5.8 5,8 7,4
Dos afios 10 8.3 8,3 15,7
Tres afios 20 16,5 16,5 32,2
Cuatro afos 14 11,6 11,6 43,8
Cinco afios 9 7,4 74 51,2
Mas de cinco afios 49 40,5 40,5 91,7
Nacido aquf pero de origen extranjero 0 0 0 0
Soy autéctono/a 10 8,3 8,3 100,0
Total 121 | 100,0 100,0

¢ Casi la mitad de los entrevistados llevan residiendo en el Pais Vasco mas

de cinco afios, precisamente el 51,2%.

¢ El 43,8% llevan menos de cuatro afios afincados en los diferentes tres
Territorios Historicos de la Comunidad Autonoma del Pais Vasco.

* Mis del 8,3% de los encuestado son autdctonos que se convirtieron al
Islam. En total 10 participantes de ambos sexos.

Tabla 7: Distribucion de la muestra segtn el nivel de religiosidad y de préc-

tica religiosa

N % % valido | % acum.
Creyente y practico a diario 116 95,9 95,9 95,9
Creyente y practico alguna vez a la semana 0 0 0 0
Creyente y practico sélo en fechas sefialadas 4 3,3 3,3 99,2
Creyente pero no practicante 1 0,8 0,8 100,0
Total 121 | 100,0 | 100,0

* Como se puede apreciar mediante la tabla nimero 7, mds del 95%, casi
la totalidad de los participantes con quien mantuvimos las entrevistas en
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los centros de oracion de la comunidad musulmana, se declararon como
creyentes y practicantes a diario. S6lo cuatro personas entrevistadas de-
cian que practicaban los rituales de la religién de manera ocasional y en
las fechas mds sefialadas: observaban el ayuno en el mes del Ramaddn,
acudian a veces a los rezos del viernes o a las fiestas de Eid al-Fitr o Eid
al-Adha, que ambas fiestas se celebran una vez al afio.

Tabla 8: Distribucién de la muestra segun la pertenencia a entidades religiosas

N % % valido % acumulado
No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Si 50 41,3 41,3 43,0
No 69 57,0 57,0 100,0
Total 121 100,0 100,0

* E141% de los entrevistados eran responsables de mezquitas o de asocia-
ciones registradas como entidades religiosas. De estos, la muestra elegi-
da contd con nueve imames de diferentes oratorios musulmanes, mien-
tras que 23 eran directores, responsables y activistas en asociaciones
religiosas instaladas en los tres Territorios Histdricos de la Comunidad
Auténoma del Pais Vasco.

* Por otro lado, el resto de los entrevistados, el 57%, no tenian ninguin
cargo o funcion dentro de esas entidades y se declaraban simplemente
como musulmanes creyentes que acudian cuando podian a las mezquitas
para realizar sus rezos y encontrarse con gente de su comunidad.

5.3. Andlisis y discusion de las respuestas de los
entrevistados/as al «cuestionario para medir el
fundamentalismo»

El musulmén que emigra a Europa pasa, directa o indirectamente, por un pro-
ceso de reconstruccién de su identidad cultural y religiosa. Pero, que los inmi-
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grantes musulmanes acepten la diferencia y se ajusten a las legislaciones y las
leyes establecidas en la sociedad europea, no implica necesariamente la re-
nuncia por parte de ellos a los principios fundamentales de su fe, ya que los
musulmanes inmigrantes sostienen que estos principios son —ademds de
identificarse y vincularse profundamente con ellos— compatibles con los va-
lores del sistema laico europeo comprometido con el pluralismo religioso, la
igualdad social y la tolerancia. A este respecto, se observa que la persona que
confiesa la religiéon musulmana en Euskadi adopta aquellos elementos de la
sociedad europea que cree que tienen coincidencias o pueden encajar con el
sistema de sus creencias y valores propios: interioriza los principios democra-
ticos, defiende el pluralismo y la tolerancia, y si no se identifica del todo con
la sociedad del pais acogedor al menos ve y reconoce en ella rasgos positivos,
etc. En definitiva, son los elementos indispensables para que haya una éptima
coexistencia y respeto entre miembros de diferentes afinidades.

En este sentido, el profesor Tibi (2003) llega a hablar de un concepto que él
mismo desarrolld a principios de los afios noventa: el Euro-islam. Una idea
que «pretende brindar —afirma el autor— una variedad liberal del Islam que
resulte tan aceptable para los inmigrantes musulmanes como para las socieda-
des europeas, por el hecho de adaptarse a las ideas de laicismo y de ciudadania
individual propias de una democracia moderna». Defiende que este modelo es
posible citando como ejemplo de didlogo y de tolerancia a los pensadores
musulmanes de la Edad Media que sabian cdmo combinar «sin dificultad su
mentalidad y su identidad isldmica con el método y el espiritu de Aristételes,
a quién reconocian la condicion de muallim al-awwal (el primer maestro)»,
por delante de al-Farabi, el mayor fil6sofo del Islam.

La hipdtesis central del estudio consiste en considerar que, una vez examina-
das las actitudes y los componentes religiosos de la muestra elegida, las recla-
maciones identitarias de la comunidad musulmana afincada en la sociedad
vasca no entrafian ni fundamentalismo religioso y sectarismo ni tendencias al
aislamiento y a la separacidn de la sociedad de recepcion. Es que en el caso del
musulmdn, su confesién religiosa no le impulsa a inmigrar, pero si le ayuda a
sobrellevar y aliviar las peripecias del proceso migratorio. Ademds, cree que
la existencia de ciertos valores comunes entre su cultura y la cultura de la so-
ciedad receptora permite la colaboracion y facilita el entendimiento y la con-
vivencia.
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A continuacion, presentaremos las respuestas que los participantes han mani-
festado ante las preguntas del cuestionario disefiado para medir el grado del
fundamentalismo. La frecuencia de sus respuestas y su andlisis los vamos a
dividir en cinco partes. Las cuales, constituyen las cinco variables que habia-
mos establecido como relevantes por estar relacionadas con las actitudes fun-

damentalistas:

aislamiento,

moderacion, y

Nk e -

autoritarismo.

tolerancia religiosa,

autocritica interna y externa,

Tabla 9: 3. Lareligion debe estimular el papel de la ciencia y el pensamiento

en la sociedad

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 86 71,1 71,1 71,1
Parcialmente De Acuerdo 8 6,6 6,6 77,7

De Acuerdo 27 22,3 22,3 100,0
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* El desarrollo de la ciencia y el libre ejercicio del pensamiento son la base
de cualquier proceso de modernizacién de una sociedad. Supuestamente,
las personas que manifiestan actitudes contrarias a estos dos elementos
podrian tender a ser fundamentalistas. De hecho, la mayoria de los estu-
dios sobre el tema objeto de investigacion defienden que los movimien-
tos del fundamentalismo religioso son categéricamente antimodernistas,
y que el fendmeno de la vuelta a lo religioso no es mds que una reaccién



contra las tendencias progresistas nacidas de la Ilustraciéon que empezo a
experimentar Occidente en el dltimo siglo y, en cierta medida, otras cul-
turas entre ellas el mundo isldmico. Asf, responder de manera negativa al
contenido de este item, revela una postura que puede calificarse de fun-
damentalista.

Varios autores sostienen que la emergencia del pensamiento religioso
literalista isldmico en las tltimas décadas ha arruinado la ciencia y apla-
cado las actividades de los cientificos en los paises musulmanes. Sin
embargo, Pouris (2007) afirma en su articulo sobre la influencia del fun-
damentalismo en el desarrollo cientifico de ocho paises isldmicos (Egip-
to, Tunez, Indonesia, Irdn, Jordania, Malaysia, Marruecos y Pakistdn)
que la ciencia en estos paises en la década de los afios 90, a pesar del
aumento de movimientos religiosos, no ha dejado de prosperar y progre-
sar. Las conclusiones a las que llegé Pouris se basan en un trabajo de
campo esmerado que examind el sistema y la produccidn cientificos
de estos ocho paises musulmanes.

Sea como fuere, en nuestra investigacion sobre el fundamentalismo
realizada con una muestra del colectivo musulmadn afincado en la Co-
munidad Auténoma del Pais Vasco, se desprende que, segun las res-
puestas reflejadas en la tabla nimero 9, las entrevistadas y los entre-
vistados musulmanes defienden la idea de que una religion, como la
suya, no debe combatir la ciencia y el pensamiento u obstaculizar las
actividades de los cientificos en la sociedad, que con sus investigacio-
nes procuran beneficiar al ser humano. Al contrario, segin el Islam, si
una persona dispone de capacidades productivas tiene la obligacion
tanto moral como religiosa de dedicarse a ese trabajo para contribuir
al bien de la gente. Para justificar esta creencia, los musulmanes se
basan, como casi siempre, en las fuentes de su religion. Asi por ejem-
plo, el profeta del Islam, Muhammad, valoré la importancia y el papel
de los cientificos y los eruditos en una sociedad y recomend6 a la
gente buscar y adquirir el conocimiento. Si hay que colocar a los cien-
tificos y a los eruditos en el escalafén de los hombres de buenas obras,
éstos ocupan el segundo puesto, inmediatamente después de los pro-
fetas, que estdn en el primer puesto: «Los cientificos son los herederos
legitimos de los profetas (aliilamd warazati il-anbiyad)», declara
Muhammad.
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* Asi, las respuestas de nuestros entrevistados fueron muy elocuentes.
Pues, la tabla nimero 9 pone de manifiesto que todos sin excepcidn al-
guna, el 100% de ellos y ellas, creen que la religion no debe frenar el
papel de la ciencia y el pensamiento en la sociedad.

Tabla 10: 6. La libertad de expresidon debe ser garantizada para todos/as,
aunque haya alguien que la utilice para criticar a los/las demads

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 56 46,3 46,3 47,9
Parcialmente De Acuerdo 25 20,7 20,7 68,6

De Acuerdo 34 28,1 28,1 96,7
Desacuerdo 2 1,7 1,7 98,3
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* Esta opinion refleja la postura de una persona con respecto a la libertad

de expresion y, sobre todo, al derecho de la gente a formar juicios ante la
conducta, las acciones y obras de los demds. Responder de una manera
positiva a este {tem revela que el entrevistado o la entrevistada tiene ca-
pacidad de relativizar las cosas y ser flexible ante las criticas que nos
pueden plantear los demds.

También en este sentido la mayoria absoluto de los entrevistados, como
bien se aprecia mediante la tabla nimero 10, contestaron que estaban de
acuerdo con este planteamiento, mds del 96% concretamente.

Un matiz muy destacable y a tener en cuenta, es el hecho de que un por-
centaje bastante significativo, el 20,7%, de los entrevistados respondie-
ron que «parcialmente» estaban de acuerdo. Muchos de ellos, pues, jus-
tificaban esta parcialidad sefialando que se acepta la critica siempre y
cuando no se emplee para humillar, injuriar e insultar a los demds. Asf,
subrayaban el hecho de que las criticas deberian hacerse para construir y
no para hundir a las personas enjuiciadas. También aclaraban que las
criticas que se realizan frente a las religiones deberian contar con este
espiritu constructivo, por lo que manifestaban que el derecho a la liber-
tad de expresion no deberia ser usado abusivamente como, por ejemplo,



en el caso de las famosas caricaturas satiricas que publicé el diario danés
Jayllands-Posten sobre la figura del profeta del Islam ridiculizdndole y
asocidndole, mediante las vifietas, con la violencia y el terrorismo. Para
ellos, entre la libertad de expresién y de prensa, y la difamacion y el li-
belo, hay mucha distancia.

* Asi, apenas un 3,4% de los entrevistados contestaron que estaban incon-
formes con el contenido de este {tem, desaprobando el uso de la critica
que puede dirigirse contra los y la demds.

Tabla 11: 9. El grupo que tolera la critica entre sus miembros no durard mucho

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 4 3,3 3,3 5,0
Parcialmente De Acuerdo 5 4,1 4,1 9,1
De Acuerdo 8 6,6 6,6 15,7
Desacuerdo 54 44,6 44,6 60,3
Parcialmente Desacuerdo 10 8.3 8.3 68,6
Totalmente Desacuerdo 38 31,4 314 100,0
Total 121 100,0 100,0

e La pregunta nimero 9, muy relacionada con la anterior, mide la misma
capacidad de una persona para aceptar el empelo de la critica en su vida
diaria, considerdndola como elemento muy importante para el buen fun-
cionamiento de las relaciones interpersonales, entre los miembros de un
grupo y las figuras de autoridad en las que se conffa.

* Responder de forma afirmativa a este {tem puede llegar a reflejar una ac-
titud de admiracion y glorificacion incondicional de las figuras de autori-
dad a las que se promete una obediencia total. En cambio, una disconfor-
midad con esta pregunta, es decir, aceptar tanto hacer como recibir criticas,
muestra que el entrevistado es una persona transparente, sincera y cons-
ciente de las limitaciones de los demds y de las limitaciones propias.

* También ante esta pregunta los entrevistados insistian en el hecho de que
la critica no deberia ser usada para deshonrar o burlarse de los demds.
Para ellos, las personas pueden equivocarse, pero el respeto debido hacia
ellas es fundamental.

111



112

* Como bien se observa mediante la tabla nimero 11, se aprecia una cohe-

rencia entre la respuesta de los entrevistados ante esta opinién y la opi-
nion anterior. Asf, casi el 85% de ellos y de ellas estdn de acuerdo con la

importancia del pensamiento critico.

* En cambio, el 14% de los entrevistados musulmanes consideraban que la
critica no era necesaria para que un grupo funcione eficazmente.

Tabla 12: 14. Los/las lideres religiosos/as deben aceptar y responder a cual-
quier tipo de preguntas y dudas que se planteen sobre la religion

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 70 57,9 57,9 57,9
Parcialmente De Acuerdo 16 13,2 13,2 71,1

De Acuerdo 32 26,4 26,4 97,5
Desacuerdo 1 0,8 0,8 98,3
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

» Esta pregunta refleja la capacidad de una persona de reconocer que, para

el libre ejercicio de la razén y para el empleo del pensamiento critico, no
hay temas tabu. Asf, cualquier asunto o dudas, sobre la religién o sobre
cualquier otra materia, deben ser planteados y examinados sin prohibi-
ciones ni restricciones.

Podemos decir que, en coherencia con las respuestas de los entrevistados
a las preguntas anteriores, el 13,2% de los entrevistados musulmanes
declaraban que «parcialmente» estaban de acuerdo. Explicaban que los
lideres s6lo deberfan responder si tienen conocimiento suficiente sobre
los asuntos planteados y si las dudas no sobrepasan los limites del respe-
to, limites a los que habfamos hecho alusién anteriormente.

Como se puede observar mediante esta tabla nimero 12, mds del 97%
de los 121 encuestados respondieron afirmativamente, a favor de que
los lideres religiosos se abran y admitan tanto las preguntas como las
dudas que podrian plantear las personas sobre cuestiones trascenden-
tales.



Tabla 13: 21. Un/a creyente debe imitar por completo a sus antecesores, ya
que por mucho que lo intente, él/ella no podrd hacer nuevas apor-

taciones
N Y% % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 26 21,5 21,5 21,5
Parcialmente De Acuerdo 17 14,0 14,0 35,5

De Acuerdo 16 13,2 13,2 48,8
Desacuerdo 30 248 24.8 73,6
Parcialmente Desacuerdo 23 19,0 19,0 92,6
Totalmente Desacuerdo 9 7,4 7,4 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Un fundamentalista es una persona que no sélo quiere volver a los funda-
mentos que considera sagrados para su fe y su historia, sino también quie-
re mantenerlos intactos. Asi, tiende a conceder una estima y muestra una
adhesion al pasado y a sus figuras hasta convertirlos en un mito. De igual
modo, parece que no tiene la estima suficiente hacia s{ mismo y hacia sus
capacidades para afiadir algo nuevo o reinterpretar el legado cultural y
religioso perteneciente a tiempos atrds. Los del pasado siempre han sido
mejores que €l y mejores que la gente de su época. Teme las reformas y
las renovaciones que se plantean para adaptar las religiones a la vida ac-
tual. Es que estd en juego lo que considera fundamentos de su religion.

* En este caso, el 48,8% de los participantes contestaron que estaban de
acuerdo con que un creyente debe imitar a las personas relevantes de su
pasado sin tener por qué aportar algo nuevo a sus pensamientos y a sus
conclusiones.

* De estos, el 14% declararon que s6lo «parcialmente» estaban de acuerdo.
Para ellos, basdndose en la teologia isldmica, la religion musulmana puede
dividirse en dos aspectos principales: el primero es el relativo a los funda-
mentos y las prescripciones religiosas y que concierne a la relacion privada
—sin intermediarios— entre el ser humano y su Dios (Ibadat); mientras que
el segundo se refiere a la parte de las transacciones diarias, los tratos y pactos
sociales necesarios para el funcionamiento y la organizacion de la vida pre-
sente del ser humano (Mudmalat). El primer aspecto, el de los principios y
las pautas religiosas, segin ellos y de acuerdo con el derecho isldmico, no
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debe ser alterado, ya que en él residen las sefias mds importantes de su iden-
tidad religiosa, su Carta Magna, su quintaesencia. El segundo aspecto, el
relativo a la relacion entre un ser humano y otro, consideran, en cambio, que
si deberia ser modificado y adaptado a cada momento para facilitar la vida
de la gente y adecuarla a las circunstancias en las que se vive.

Un poco mds de la mitad de los entrevistados manifestaban una opinién
a favor de la necesidad de la renovacion y restauracion de la religion.

Tabla 14: 26. Al revisar la historia de mi cultura, a veces encuentro errores

que se cometieron por algunos/as en el pasado

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 27 22,3 22.3 24.0
Parcialmente De Acuerdo 12 99 9,9 33,9
De Acuerdo 59 48,8 48,8 82,6
Desacuerdo 12 99 9,9 92,6
Parcialmente Desacuerdo 5 4,1 4,1 96,7
Totalmente Desacuerdo 4 3,3 3,3 100,0
Total 121 100,0 100,0

Los fundamentalistas les cuesta reconocer que en el pasado, al que miti-
fican, se cometieron errores por sus antepasados. Para ellos, todo lo que
hicieron sus antecesores era perfecto e inmejorable. Asi, la pregunta nu-
mero 26 del cuestionario media la capacidad de una persona de recono-
cer que a lo largo de la historia con la que se identifica hubo no solamen-
te luces, sino también sombras.

Para los musulmanes en general, hay una época de la historia del Islam
que consideran que fue un modelo perfecto de conducta y gobernacioén:
la época del profeta Muhammad y la de sus primeros cuatro sucesores
Bien Guiados (al-Julafad al-Rashidun).

A este respecto, mds del 80% de los entrevistados declararon que si se
cometieron errores por sus antepasados.

Asi, seguramente esa época que acabamos de mencionar es la que tenfa
en la cabeza el 17,3% de los entrevistados cuando contestaron que esta-
ban desacuerdo con el contenido de este {tem.



Tabla 15: 35. Adadir los signos de puntuacién (coma, signos de interroga-
cion, etc.) al libro sagrado de mi religidn, se considera un buen
paso que ayuda a entenderlo mejor

N % % valido % acumulado

No contesta 11 9,1 9,1 9,1
Totalmente De Acuerdo 9 74 7.4 16,5
Parcialmente De Acuerdo 22 18,2 18,2 34,7
De Acuerdo 12 9,9 9,9 44,6
Desacuerdo 34 28,1 28,1 72,7
Parcialmente Desacuerdo 7 5,8 5,8 78,5
Totalmente Desacuerdo 26 21,5 21,5 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Otra pregunta, la dltima para medir la autocritica, explora cémo se posi-
ciona una persona ante los textos sagrados de su fe. Como habfamos se-
falado, el fundamentalismo defiende a ultranza la infalibilidad de la Pa-
labra de Dios, una revelacion divina que no debe ser de ninguna manera
modificada o alterada.

Si para el cristianismo Jesucristo ocupa el lugar central, en el Islam
este lugar nuclear estd reservado para el Cordn (no tanto para el pro-
feta Muhammad), el libro en el que se encuentran las ideas esenciales
de los musulmanes. Este libro sagrado fue revelado, integramente,
por el arcdngel Gabriel al profeta Muhammad en el siglo VII. Cuando
el texto fue por vez primera recopilado y transcrito, no se utilizaron,
pues, los signos ortogrédficos que hoy dia conocemos y utilizamos,
como el punto (.), la coma (,), el signo de la interrogacion (?), etc.
Aunque en el Cordn escrito en drabe existe otro tipo de signos de
puntuacion que indican pausas obligatorias o recomendadas para or-
denar y jerarquizar las ideas y evitar ambigiiedades, el caso es que no
todos los musulmanes manejan del todo bien el significado y la fun-
cién de estos signos de puntuacion cordnicos. Hace falta tener sufi-
ciente conocimiento para distinguirlos. Asi, con esta pregunta nime-
ro 35 del cuestionario, se trataba de averiguar hasta qué medida los
entrevistados estaban de acuerdo con la posibilidad de afadir signos
de puntuacién modernos al texto cordnico original que manejamos
hoy en nuestras manos.
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* Esta es una pregunta bastante controvertida. Se observaba que los entre-
vistados —si no tenfan una opinion clara— no querfan responder antes
de intentar saber qué opinan los ulemas y los sabios de la religion al res-
pecto. Para ellos era un tema muy importante, pues se trataba de su libro
sagrado. Asi que, temian dar una contestacion sin indagar lo suficiente-
mente en las diferentes dimensiones de esta pregunta. De hecho, el por-
centaje de las personas que no querian, o no sabian qué respuesta elegir
era mds elevado que cualquier otra pregunta, casi el 10% de los entrevis-
tados y las entrevistadas.

e La lectura y el estudio que han hecho numerosos eruditos musulmanes
del Cordn ciertamente se ajustan a los métodos histdrico-criticos moder-
nos. Asf, entre el siglo I y el siglo III de la era musulmana (siglos VIII y
IX d.C.), se elaboraron varios estudios e interpretaciones cordnicos con
una vision critico-histdrica, citamos a modo de ejemplo: «Las circuns-
tancias de la revelacion» (Asbab al-Nouzul); «Lo que abroga y lo que es
abrogado» (al-Nasej wa al-Mansouj). La primera obra aborda diversas
cuestiones relativas a las causas y las circunstancias que rodearon la re-
velacion de los versos cordnicos, como la situacion social del momento,
andlisis filolégico de la terminologia cordnica, la fecha y el lugar de la
revelacion, la validez, etc. Mientras que la segunda obra trata de los ver-
siculos cordnicos que fueron reforzados o anulados por otros versiculos
que fueron revelados con posterioridad. Otro ejemplo, que es digno de
subrayarse, es la lectura del Cordn que hacfan los pensadores Mudtazi-
lies del siglo IX (d.C.): estos sostenian, al igual que los demds musulma-
nes, la unidad y unicidad de Dios y abogaban por la trascendencia de su
mensaje, pero para estos pensadores el texto cordnico es una realidad
«creada», es decir, debe ser leido, estudiado e interpretado de acuerdo
con las leyes de la razén humana.

* Indudablemente, la creencia en la inerrancia de un libro sagrado y la
lectura literalista del mismo desembocan, como habiamos sefialado en
pdginas anteriores, en el surgimiento de las actitudes fundamentalistas.
Sin embargo, es necesario explicar que, segun afirma Sleat (2006), el
hecho de leer los textos candnicos de una manera literal no es para nada
sinénimo de querer imponer sobre los demds la verdad que se encuentra
en esos textos. Es decir, es facil encontrar numerosos creyentes religio-
sos que leen sus textos candnicos de una manera literal y, sin embargo,



no quieren involucrarse en la imposicion sobre los demds de esa verdad
en la que creen. A lo mejor podemos llamarlos «dogmadticos» o «puris-
tas» en sentido peyorativo, pero no fundamentalistas. El literalismo, con-
cluye Sleat (2006), en si mismo no puede explicar la diferencia entre los
fundamentalistas y los creyentes religiosos pacificos.

En cualquier caso, en nuestro estudio, los musulmanes que han contesta-
do al cuestionario y afincados en la CAPV no tienen, como puede apre-
ciarse en la tabla nimero 15, una postura tinica con respecto a este {tem.
Asfi, el 36% de ellos declararon que estaban de acuerdo con la posibili-
dad de afiadir estos signos de puntuacién modernos, insistiendo siempre
en la necesidad de no alterar de ninguna manera los significados y las
connotaciones de las palabras cordnicas. Mientras que el resto, un poco
mds del 50%, rechazaron esta posibilidad, un porcentaje de entrevistados
considerable que manifestaba que temian que esto condujera a una mo-
dificacion o variacion del texto.

Tabla 16: 2. Con lo que hoy ensefian aqui en la escuela, mds vale que nues-

tros/as hijos/as se queden en casa

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 4 3,3 3,3 5,0
Parcialmente De Acuerdo 16 13,2 13,2 18,2
De Acuerdo 8 6,6 6,6 24.8
Desacuerdo 30 248 24,8 49,6
Parcialmente Desacuerdo 22 18,2 18,2 67,8
Totalmente Desacuerdo 39 32,2 32,2 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Si nos fijamos en los discursos de los fundamentalismos, nos damos

cuenta de que la idea del aislamiento personal y/o colectivo es muy recu-
rrente y ocupa un lugar primordial en sus exposiciones. Los fundamen-
talistas se sienten extrafos, singulares y, en ocasiones, excepcionales.

117



118

Prefieren minimizar sus relaciones con los que les rodean, especialmente
si €stos no mantienen el mismo comportamiento de observancia religio-
sa como el suyo. También pueden llegar, en casos extremos, a cortar sus
relaciones con las demds personas diferentes y mostrar una actitud hostil
hacia ellas, por ser impuras y sin integridad.

En la encuesta de opinidn realizada en el 2008 por Metroscopia sobre la
poblaciéon musulmana de origen inmigrante en Espaifia, se seflala que
«nueve de cada diez (90%) hijos de inmigrantes que estdn escolarizados
acuden a centros publicos, un 5% a colegios privados y el 3% a concer-
tados. Un escaso 17% de estos chicos reciben educacion religiosa en el
colegio, si bien unicamente el 10% dice haberla solicitado. En la mayo-
ria de los casos (58%), es la familia la que se encarga de educar a los
hijos en esta materia y sélo un 10% acude a la mezquita o a un imdn».
Por otro lado, siguiendo los datos ofrecidos en el estudio realizado por
Trinidad Vicente (2008) y correspondientes al curso 2005/06, los alum-
nos de origen marroqui, la poblacién con mayor representaciéon demo-
gréfica entre los musulmanes afincados en la CAPV, incorporados al
sistema educativo no universitario, representan el 9% del total del alum-
nado de origen extranjero. El peso relativo de los alumnos y las alumnas
de este origen, comparado el ranking de nacionalidades del alumnado
extranjero en la CAPV, les convierte en el segundo grupo de escolares
mds numeroso en Alava y Gipuzkoa, después de los alumnos proceden-
tes de Colombia escolarizados en Alava y de los alumnos de Ecuador
escolarizados en Gipuzkoa. Mientras que en Bizkaia, los alumnos de
origen marroqui pasan a ocupar la quinta posicion, desbancados por el
alumnado originario de Colombia, Bolivia, Ecuador y Rumania.

Esta pregunta, la segunda en el cuestionario, pide a los entrevistados ma-
nifestar su opinidn ante la posibilidad de que sus hijos/as, hermanos/as o
familiares en general tomen, por la razén que sea, la decisién de dejar de
ir a la escuela y no seguir el proceso de aprendizaje establecido por los
centros educativos de la CAPV, y que nos digan (los entrevistados) cémo
valoran ellos esta decision, si la ven con buenos ojos o prefieren que sus
familiares en edad escolar contintien con su proceso formativo propuesto
por estos centros de la sociedad receptora. Teniendo en cuenta que el
derecho de los escolares de confesion religiosa musulmana a recibir cla-
ses de religion isldmica en los centros de ensefianza publicos vascos ha



sido aplicado hace apenas un curso académico, mediante este {tem se
trata de averiguar si los encuestados, varios de ellos padres y madres o
familiares de nifios y nifias escolarizados, estdn a favor o no de que sus
hijos e hijas renuncien, por la razén que sea (como, por ejemplo, no in-
corporar clases de educacion religiosa isldmica), a la educacién que se
oferta en los centros publicos.

Segtin la informacidn vertida por los entrevistados musulmanes que ilus-
tramos en la tabla nimero 16, mds del 75% de ellos y de ellas se mostra-
ron partidarios de que sus hijos e hijas vayan a la escuela para aprender
las materias, los estudios y los valores que se desarrollan en los centros
educativos vascos, y compartir este espacio con los demds alumnos y
alumnas de su edad.

Entre los restantes entrevistados, el 23% se mostraron favorables a la
idea de que sus familiares se abstengan de asistir al colegio, un porcen-
taje que se reduce a menos del 10% si tenemos en cuenta que mds de la
mitad de los 23%, exactamente el 13,2%, eligieron la opcion «parcial-
mente de acuerdo». Esto es, reconocian este derecho basico a la esco-
larizacién y la necesidad de que sus familiares vayan a estudiar en cen-
tro vasco, pero preferian que las instituciones publicas tengan en
cuenta ese matiz cultural suyo y facilitarles la opcion de adquirir edu-
cacion sobre la historia, la lengua, la educacion y los valores de la reli-
gi6n musulmana.

Tabla 17: 10. Los/las representantes de una comunidad religiosa deberian ser

menos participativos/as en los medios de comunicacién y no abrir-

se a ellos
N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 0 0 0 0
Parcialmente De Acuerdo 4 33 33 33

De Acuerdo 4 33 33 6,6
Desacuerdo 50 41,3 41,3 47,9
Parcialmente Desacuerdo 18 14,9 14,9 62,8
Totalmente Desacuerdo 45 37,2 37,2 100,0
Total 121 100,0 100,0
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e Otra pregunta relacionada con la variable «aislamiento», mediante la
cual se pretende saber hasta qué medida los entrevistados estdn a favor
de que los representantes de la comunidad musulmana afincada en el
Pais Vasco se abran y colaboren con los medios de comunicacion.

¢ Un porcentaje reducido, el 3,3% de los 121 entrevistados, eligieron la
opcién «de acuerdo». De igual manera, otros cuatro entrevistados (el
3,3%) expresaban que «parcialmente» estaban de acuerdo. Explicaban
que algunos medios no son tan honestos, y manipulan la informacion que
se les suele facilitar. Por esta razén defendian una postura poco colabo-
radora con estos medios.

¢ El resto de los participantes (mds del 93%), en cambio, casi de forma
undnime, han respondido que estdn a favor de acudir a las invitaciones
de los medios de comunicacion y participar en las actividades que se les
proponen.

Tabla 18: 12. Hoy en dia, si alguien quiere conservar su religidn, serfa mas

favorable el aislarse de este mundo para mantenerse puro/a y po-
der sobrevivir

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 0 0 0 0
Parcialmente De Acuerdo 6 5,0 5,0 5,0

De Acuerdo 6 5,0 5,0 99
Desacuerdo 45 37,2 37,2 47,1
Parcialmente Desacuerdo 13 10,7 10,7 57,9
Totalmente Desacuerdo 51 42,1 42,1 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Una respuesta afirmativa a esta pregunta confirma la actitud, que en
items anteriores mencionamos, de separacion y aislamiento, una caracte-
ristica considerada inherente al fundamentalismo. Se pretende explorar
si la persona, con tal de mantener su religion y sus seflas de identidad,
llega a aislarse de su contexto social y cultural.

* Se desprende de la respuesta de los encuestados, en la que una mayoria
(mds del 90%) ha expresado su disconformidad con la pregunta, afir-



mando de esta manera que uno puede conservar su religién sin tener
porqué aislarse de este mundo y no tratar con los demads.

* De esta manera, menos del 10% de los participantes mostraron una ten-
dencia a favor de conservar su identidad pura frente a los cambios y las
transformaciones que estd experimentando incuestionablemente el mun-
do que les rodea, unos cambios que se estdn percibiendo en la mayoria
de las culturas como algo extraordinariamente desconcertante.

Tabla 19: 15. Es importante hacer el esfuerzo necesario para aprender la len-
gua y otros aspectos de la cultura del «otro», ya que esta es una

buena forma de conocerse

N % % vilido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 79 65,3 65,3 65,3
Parcialmente De Acuerdo 12 9,9 9,9 75,2

De Acuerdo 28 23,1 23,1 98,3
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* Tener interés por aprender la lengua y otros aspectos de la cultura del
«otro» refleja una actitud de acercamiento y disponibilidad para el didlo-
go, el aprendizaje y el enriquecimiento.

* En este sentido, los nimeros que aparecen en la tabla nimero 19 son
elocuentes: casi el 100% de los entrevistados reconocen el valor de este
tipo de aprendizaje como un instrumento que facilita la adaptacion, el
entendimiento y la convivencia.

* Sin embargo, cabe destacar que una parte de los imames de las mezquitas
entrevistados posefan un conocimiento muy elemental del idioma espafiol (y
menos del euskera), aunque hay que reconocer también que algunos afirma-
ban que iban a clases de castellano y tenian interés sincero por aprender esta
lengua. Este es un asunto de gran magnitud, puesto que la sociedad recepto-
ra muchas veces se muestra muy interesada por conocer la opinion de estos
guias espirituales y religiosos sobre diferentes aspectos relativos al Islam y
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su perspectiva sobre temas como el didlogo y la convivencia social. Asi, si
estas figuras de la comunidad musulmana no se interesan por el aprendizaje
del idioma del pafs de destino, o si este pafs no se interesa por acercarse a
ellos y conocerlos, entonces la primera consecuencia seria la pérdida de un
elemento esencial en la comunicacion entre las dos partes. Los primeros no
podrén transmitir de manera eficaz sus necesidades y sus preocupaciones y
despejar los malentendidos y los estereotipos que circulan en torno a ellos;
mientras que los segundos no conseguirdn transmitir sus valores positivos y
facilitar los encuentros, el didlogo necesario y la convivencia.

Tabla 20: 19. Las comunidades religiosas deberian participar en las activida-
des sociales, aunque para ello tengan que tratar con otras entidades

no religiosas

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 50 41,3 41,3 41,3
Parcialmente De Acuerdo 17 14,0 14,0 55,4

De Acuerdo 48 39,7 39,7 95,0
Desacuerdo 6 5,0 5,0 100,0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* Otra pregunta, la nimero 19 del cuestionario, estd disefiada para medir el
grado del aislamiento de los entrevistados musulmanes asentados en
el Pais Vasco. Pues, en una sociedad plural, como la que nos rodea, es
muy importante ser consciente del derecho de todas las sensibilidades de
existir y de manifestarse con toda la libertad. El respeto hacia esta diver-
sidad puede materializarse a través de la colaboracion de todas las muje-
res y todos lo hombres que forman parte de esta sociedad. Aceptar co-
operar y participar en actividades organizadas por entidades de diferentes
sensibilidades sociales y religiosas, significa que las aportaciones de los
«otros» son considerados legitimos y tan vdlidos como los propios.

* Asi, como puede observarse en la tabla nimero 20, los entrevistados res-
pondieron por casi una unanimidad (95%) que estaban a favor de la mu-
tua ayuda y la colaboracién con los diferentes grupos que componen la
sociedad vasca, con independencia de sus visiones y sus planteamientos.



Tabla 21: 23. En los tiempos en los que vivimos es mejor ser egoista y pre-

ocuparse uno/a tinicamente por las propias necesidades

N % % vilido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 0 0 0 0
Parcialmente De Acuerdo 0 0 0 0

De Acuerdo 2 1,7 1,7 1,7
Desacuerdo 52 43,0 43,0 44,6
Parcialmente Desacuerdo 6 5,0 5,0 49,6
Totalmente Desacuerdo 61 50,4 50,4 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Esta es la pregunta pentltima que mide la variable «aislamiento». Se
trata de saber hasta qué medida los entrevistados y las entrevistadas tie-
nen tendencias egoistas y buscan vivir a espaldas de los demds sin pre-
ocuparse por ellos y por sus necesidades. Estar de acuerdo con el conte-
nido de este {tem implica una visién pesimista del hombre y de su papel
en la sociedad. Si yo prefiero ser egoista, es porque considero que los
demds son falsos y despreocupados. De esta forma, los demds se con-
vierten en una amenaza real que hay que protegerse de ella, disminuyen-
do o evitando el contacto con ellos.

* Las sociedades a las que pertenece la mayor parte de los musulmanes son
sociedades colectivistas, no centradas en el individuo y donde el interés
del grupo y la importancia de la relacion interpersonal estdn por encima
del valor de la independencia y de la individuacién. Son culturas que
enfatizan la comunicacién y el contacto social, prestando gran atencion
a lo que pueden pensar los demds y tratando de dejarles siempre satisfe-
chos, ya que su opinidn y aprobacion influyen directamente en la autoes-
tima propia.

* Teniendo esto en cuento, la respuesta de los participantes que han
complementado el cuestionario no puede ser mds clara. Pues, el
100% de los entrevistados musulmanes y las entrevistadas musul-
manas se manifiestan a favor de la importancia de ser altruista, de
interesarse por los demds y de vincularse emocional y socialmente
con ellos.
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Tabla 22: 34. Aunque algunos encuentros de didlogo entre diferentes entida-
des y asociaciones son serios, es preferible no asistir

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 0 0 0 0
Parcialmente De Acuerdo 4 3,3 3,3 3,3

De Acuerdo 6 5,0 5,0 8.3
Desacuerdo 70 57,9 57,9 66,1
Parcialmente Desacuerdo 17 14,0 14,0 80,2
Totalmente Desacuerdo 24 19,8 19,8 100,0
Total 121 100,0 100,0

 El item nimero 34 es el dltimo que se encuentra en el cuestionario para
medir la tendencia al «aislamiento». Con ello se pretende saber si el en-
trevistado prefiere replegarse y no acudir a los encuentros que se cele-
bran entre las diferentes entidades sociales y religiosas con el propdsito
de fomentar el didlogo y el conocimiento mutuo entre ellas.

* En la sociedad vasca se han llevado a cabo en los ultimos afios muchas
iniciativas tanto institucionales como civiles que tienen como objetivo prin-
cipal fomentar el encuentro y el didlogo intercultural e interreligioso. Parti-
cipan en estas reuniones de didlogo miembros de diferentes sensibilidades
y entidades religiosas establecidas en la sociedad vasca. Los representantes
de la comunidad musulmana forman parte de esas mesas de intercambio de
experiencias religiosas y acuden con regularidad a estas citas. Estdn presen-
tes en los encuentros interreligiosos que se celebran en los locales de la or-
ganizacion no gubernamental UNESCO Etxea. Asimismo, participaron a
principios del afio 2009 con otros representantes de diferentes entidades de
la sociedad civil vasca en las reuniones que desembocaron en la creacion
de la Plataforma Vizcaina de Solidaridad con Palestina, una plataforma que
agrupa a mds de veinte organizaciones sociales y sindicatos que desarrollan
actividades de sensibilizacidn a favor de los derechos humanos en Palestina
y de denuncia contra las politicas represivas israelies y contra los ataques a
Gaza que causaron mds de 1.500 victimas civiles en 2009.

* También en este caso la mayoria absoluta de los entrevistados (casi el

92%) se mostraron partidarios de asistir a los encuentros y mesas de
didlogo a los que son invitados.



Tabla 23: 1. Si no estoy de acuerdo con alguien sobre temas religiosos, creo
que dispongo de una clara voluntad para intentar entender su pun-

to de vista
N % % vilido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 45 37,2 37,2 37,2
Parcialmente De Acuerdo 41 33,9 339 71,1

De Acuerdo 31 25,6 25,6 96,7
Desacuerdo 2 1,7 1,7 98,3
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Si hay algo con el que el fundamentalismo religioso ha sido a menudo rela-

cionado, seria la intolerancia religiosa, entendida como una actitud de re-
chazo y de deslegitimizacién hacia las personas o grupos humanos pertene-
cientes a tradiciones culturales o religiosas distintas a la nuestra. El
contenido de este {tem apunta, si el entrevistado lo valora negativamente,
hacia el hecho de que hay una infravaloracidn de la informacién que provie-
ne de las personas que mantiene posiciones diferentes a las propias. La ca-
pacidad de dialogar con el «otro» es una virtud inseparable de la tolerancia
tan necesaria para el desarrollo de la convivencia y la paz entre las personas
y las culturas. Hay muchas formas para fomentar la tolerancia en una socie-
dad, una de ellas se basa en la disponibilidad de dialogar y de comunicarse
con el «otro». Pero, ;de qué tipo de didlogo hablamos? Desgraciadamente,
numerosos encuentros y mesas de didlogo interreligioso no alcanzaron el
éxito que se deseaba y tuvieron que suspenderse por falta de entendimiento,
seriedad y paciencia. Cuando no hay voluntad sincera para entender el pun-
to de vista del «otro», el didlogo se convierte en un acercamiento falso y en
un mondlogo sin sentido. En cambio, contar con esta voluntad significa te-
ner disponibilidad para empatizar, para percibir lo que los demds sienten,
apreciar las ideas en las que creen y no absolutizar las creencias propias.

Asfi, con la primera pregunta que aparece en el cuestionario se trata de
saber si los entrevistados y las entrevistadas disponen de esta capacidad
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de empatizar con la posicion y las perspectivas del «otro». Y como puede
apreciarse en la tabla nimero 23, casi el 100% de los participantes mani-
festaron su conformidad con este item, aprobando la necesidad del ejerci-
cio del didlogo con los que no comparten con ellos las mismas ideas y la
necesidad de aprehender sus planteamientos y sus puntos de vista.

Tabla 24: 7. Podemos decir que los/las que creen en religiones diferentes a la

mia estdn equivocados/as

N % % valido % acumulado

No contesta 4 3,3 3,3 3,3
Totalmente De Acuerdo 39 32,2 32,2 35,5
Parcialmente De Acuerdo 9 7.4 7.4 43,0
De Acuerdo 40 33,1 33,1 76,0
Desacuerdo 17 14,0 14,0 90,1
Parcialmente Desacuerdo 5 4,1 4,1 94,2
Totalmente Desacuerdo 7 5,8 5,8 100,0
Total 121 100,0 100,0

* ;Qué piensan los creyentes de las confesiones religiosas del «otro»?

( Cémo las definen y cémo se sitdan ante ellas? Este item trata de respon-
der a estas preguntas relacionadas con la percepcion de una persona reli-
giosa en torno a sus propias visiones y en torno a los credos religiosos
ajenos adoptados por los otros grupos. Ante una pregunta de este tipo, no
es sorprendente que los y las creyentes respondan afirmando que sus
convicciones religiosas son las mds correctas y que las de los demds son
equivocadas. De hecho, esta tendencia altiva y jactanciosa (mi adscrip-
cion religiosa es la dnica que serd recompensada por Dios) es muy co-
mun entre las diferentes identidades religiosas, como la judia, cristiana,
isldmica, hindd, etc. Pero, ;cémo se materializa esta afirmacion? ; Supo-
ne necesariamente la anulacién del «otro» que no sigue el supuesto ca-
mino de la verdad?

* Es cierto que cuando se examinan algunos conceptos religiosos del pai-

saje isldmico, tal y como son interpretados por los musulmanes, se apre-
cia cierto enfoque exclusivista (s6lo mi adscripcion religiosa puede con-
ducir hacia la verdad de Dios, y las demds, aunque son revelaciones
auténticas, desvirtuaron el verdadero mensaje y se desviaron del camino



recto), pero no es menos cierto que estas ideas no atendan la conviccion
en la legitimidad del «otro» de tener y mantener sus propias creencias y
de practicarlas con toda libertad y autonomia. Esta conviccidn tolerante
se basa en las mismas ensefianzas coranicas, donde innumerables versi-
culos asientan la libertad de conciencia para toda persona como un dere-
cho fundamental e inviolable: «no hay coaccidén en la religion», decreta
expresamente el Cordn (capitulo 2, versiculo 256).

Es necesario decir que los musulmanes poseen un conocimiento extenso
e importante sobre la historia y el origen de las creencias del judaismo y
el cristianismo. Es que el Islam no se presenta como una religién separa-
da y distinguida, no se da a conocer para anular a los otros credos, sino
que se une a ellos, corrobora su autenticidad y se propone para continuar
con el mensaje del Dios tnico del judaismo y el cristianismo (también
muestra reconocimiento explicito hacia otras creencias monoteistas).
Asi, el Cordn contiene numerosas referencias y textos sobre estas tradi-
ciones, sobre sus profetas y sus libros sagrados, que todos al fin y al cabo
nacieron, mas o menos, en la misma tierra. Un buen ejemplo de ello son
las citas referidas al Pentateuco (al-Taura), a los Evangelios (al-Inyil) y
a los Salmos de David (al-Zabour), testificando su origen divino y reco-
nociendo su valor como guia, luz y modelo de rectitud. El Cordn sefiala:
«El ha legitimado para vosotros [para los musulmanes] en materia de
religién lo que encomendé a Noé [...], lo que le encomendé a Abraham,
a Moisés y a Jesus, que cumpldis con la religion y no os dividdis en ella»
(Cordn, capitulo 42, versiculo 13). Sin embargo, el Islam disiente del
cristianismo en cuanto a algunos de sus dogmas, por ejemplo, los relati-
vos a la doctrina trinitaria, considerando que la misma compromete la
unidad y la unicidad de Dios.

En otro versiculo cordnico podemos leer: «Hicimos que les sucediera
Jesus, hijo de Maria, en confirmacion de lo que ya habia de el Pentateu-
co. Le dimos el Evangelio, que contiene Direccion y Luz, en confirma-
cién de lo que ya habfa en el Pentateuco y como Guia y Exhortacién para
los temerosos de Dios». A pesar de esta afirmacién que aparece en el
capitulo 5, aleya 46 del Cordn, un libro cantera que proporciona valores
y horizontes morales para los musulmanes, en la tabla nimero 24 se
aprecia una opinion sorprendentemente contraria: pues siete de cada diez
entrevistados, un porcentaje alto, manifestaban su conformidad con la
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pregunta mencionada. Creemos que esta respuesta tiene mucho que ver
con la idea que habfamos explicado en el punto 2 de esta discusion. Sea
como fuere, el caso es que sélo el 25% de los participantes que cumpli-
mentaron el cuestionario declararon no estaban de acuerdo, es decir, va-
loraban que la gente que cree en tradiciones religiosas distintas a la suya
no tenia porqué estar equivocada.

Tabla 25: 11. Las comunidades religiosas en cualquier sociedad, aunque
sean minoritarias, deberfan tener el derecho de celebrar sus pro-

pias fiestas

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 68 56,2 56,2 56,2
Parcialmente De Acuerdo 4 33 33 59,5

De Acuerdo 45 37,2 37,2 96,7
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 4 33 33 100,0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* Quien absolutiza su verdad tiende a no tolerar las particularidades ajenas

y a privar a los demds, a los diferentes, de sus derechos mds elementales.
El fundamentalista no es precisamente el que marca la diferencia entre €l
y el «otro» —porque la diferencia es un hecho que simplemente hay que
saber como entenderlo y tratarlo para convertirlo en riqueza—, sino
que es el que utiliza esa diferencia cultural, étnica o religiosa para justi-
ficar la intolerancia y las condiciones de desigualdad y de falta de liber-
tades que sufren los grupos percibidos como «ajenos».

Mediante la pregunta nimero 11 se pretendia averiguar hasta qué medi-
da los entrevistados integrantes del colectivo musulmdn afincado en la
sociedad vasca ven con buenos ojos el derecho de las otras comunidades,
sea en el pais de destino o en el propio pais de origen del entrevistado, a
practicar sus fiestas y celebraciones litirgicas con libertad y en igualdad
de condiciones. Contemplar este derecho y reconocerlo constituye un
elemento esencial e imprescindible para la construccidn de una sociedad
respetuosa con la pluralidad y la dignidad del ser humano.



¢ Asi, como bien se observa en la tabla nimero 25, casi el 97% de las en-
trevistadas musulmanas y los entrevistados musulmanes se mostraron
inclinados hacia la tolerancia y la libertad religiosa.

Tabla 26: 16. Es legitimo que todas las comunidades religiosas tengan sus
propios oratorios donde practicar sus rituales y oficios

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 76 62,8 62,8 62,8
Parcialmente De Acuerdo 12 9,9 9,9 72,7

De Acuerdo 33 27,3 27,3 100,0
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* En consonancia con la pregunta anterior, este {tem examina la misma

variable relacionada con la tolerancia religiosa. Esta vez se trata de saber
si los participantes estdn de acuerdo o no con el derecho de las otras co-
munidades a construir sus lugares de culto o disponer de ellos para prac-
ticar allf sus oficios con libertad e independencia.

En una sociedad multicultural o intercultural, como en la que nos encon-
tramos, el tema de la tolerancia religiosa constituye un elemento funda-
mental para la organizacion de una convivencia armonica entre los dis-
tintos grupos culturales que componen esta sociedad. Esta tolerancia
solo puede ser verdadera y efectiva si todos los individuos y los grupos
consiguen disfrutar de la libertad de conciencia, de elegir libremente su
religion (o tener el derecho de no optar por ningin credo, de ser ateos o
agnosticos) y poder ejercerla publicamente, sin ser sometidos a imposi-
ciones o intentos directos o indirectos de cambiarla.

En lo que respecta al multiculturalismo y el interculturalismo, es habi-
tual oir, pues, opiniones que afirman que estos son dos modelos que
nacieron en EE. UU., Canadd y Gran Bretaia de los afios sesenta y en
Francia de los afios setenta, respectivamente. Opiniones que en los fo-
ros y en la literatura especializada se han repetido hasta la saciedad.
Pero, creemos que esta es una afirmacidn irreflexiva y errénea. Es cier-
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to que las denominaciones nacieron en estos paises (en referencia a las
politicas de inmigracion elaboradas para gestionar la diversidad cultural
existente en sus sociedades), pero estos paises no son el lugar de naci-
miento de estos modelos de convivencia o coexistencia entre diferentes
colectivos culturales. De hecho, la experiencia y los encuentros huma-
nos son mucho mds antiguos que las décadas en las que se sitdan las
opciones del multiculturalismo anglosajén y el interculturalismo euro-
peo. Y no nos referimos a encuentros pasajeros y efimeros entre grupos
humanos pertenecientes a culturas distintas, sino a siglos de entendi-
miento y convivencia que tuvieron lugar, en menor o mayor medida, a
lo largo de la historia del hombre. Asi, en el caso del mundo drabe e
isldmico, del que nos incumbe hablar en este estudio, hay varios ejem-
plos que ilustran lo que acabamos de sefialar: uno de ellos, acaecido en
el siglo VII, es el del profeta Muhammad cuando firmé la Hoja Pacto
(al-Ssahifa) —uno de los primeros tratados de organizacion juridica,
social y religiosa que recoge los derechos y las obligaciones de los ciu-
dadanos y colectivos que habitaban la ciudad de Medina— con los ju-
dios, cristianos y politeistas de Medina, reconociendo su estatus como
una comunidad particular (Umma) y su derecho a conservar sus creen-
cias, su bienes, sus barrios y sus templos; otro ejemplo es el del Califa
Omar cuando en el afio 637 firmé con Sophronius (560 en Damasco-638
en Jerusalén), patriarca de Jerusalén en aquel entonces, lo que se conoce
como el Tratado Omart, que estipula que «los habitantes de la ciudad de
Jerusalén serdn protegidos, tendrdn seguridad garantizada para ellos
mismos, seguridad para sus bienes, para sus iglesias, para sus cruces,
para sus enfermos y su gente sana y para todos los que pertenecen a su
comunidad. Sus iglesias no se transformardn ni se destruirdn, ni se acor-
tard su edificacion ni sus terrenos [...], ni se les obliga a cambiar su re-
ligion...». La ciudad de Jerusalén goz6 de un periodo de paz y convi-
vencia entre judios, cristianos y musulmanes desde entonces hasta que
fue interrumpido este periodo en el siglo XI, la fecha de la llegada de los
primeros cruzados.

Los musulmanes que conocen estos relatos y experiencias, que son
muchos, y defienden el derecho de las otras tradiciones religiosas de
disponer de lugares y centros de culto propios, para justificar su actitud
favorable tienen como referencia varios textos cordnicos. Uno de ellos



es el siguiente: «Si Dios no hubiera rechazado a unos hombres valién-
dose de otros [ayudado a unos para defenderse de otros], habrian sido
demolidas ermitas [de monjes], iglesias, sinagogas y mezquitas, donde
se menciona con abundancia el nombre de Dios» (Corén, capitulo 22,
versiculo 40).

Asi, como se aprecia en la tabla nimero 26, el total de los entrevistados
y entrevistadas musulmanes y musulmanas (el 100%) declararon que
estaban conformes con el planteamiento de este item relativo a la tole-
rancia religiosa.

Tabla 27: 27. Si no comparto las creencias religiosas de alguien, esto no me

impide tratar de dialogar con él/ella y buscar puntos comunes que
puedan existir

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 55 455 45,5 45,5
Parcialmente De Acuerdo 10 8.3 8.3 53,7

De Acuerdo 52 43,0 43,0 96,7
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 98,3
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Tal y como habfamos indicado en torno a la relacion entre tolerancia y la
importancia del didlogo, cabe afirmar, pues, que no se puede ser toleran-
te sin aceptar el principio del didlogo, y no se puede desarrollar un ver-
dadero y fructifero didlogo sin reconocer las bases y los aspectos que son
comunes con el «otro». De esta manera, de la pregunta nimero 27 se
puede inferir el grado de la tolerancia religiosa del entrevistado median-
te la medicion de su disponibilidad de dialogar y de percibir los aspectos
que le unen con el «otro». Responder de manera positiva al contenido de
este item, refleja esta disponibilidad.

En la tabla nimero 27 se pone de manifiesto que los entrevistados casi
por unanimidad (96,7%) mostraron su compromiso e interés por el did-
logo y por los diferentes puntos de vista que comparten o pueden com-
partir con el «otro».
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Tabla 28: 30. Uno de los cometidos de una persona religiosa es simplemente
informar y recordar a la gente los valores de la religion. No tiene

que ejercer control sobre los/as demds

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 60 49,6 49,6 49,6
Parcialmente De Acuerdo 4 33 3,3 52,9

De Acuerdo 49 40,5 40,5 93,4
Desacuerdo 8 6,6 6,6 100,0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* El tipo y la forma de predicar y de hacer proselitismo estdn intimamente

relacionados con la tolerancia religiosa. Evidentemente, no todas las for-
mas de proselitismo son, desde el punto de vista de la libertad y los dere-
chos humanos, legitimas. Una cosa es desear que los demds adopten nues-
tro credo, y otra cosa bien distinta es obcecarse en ello y convertirse en
predicador compulsivo. Una cosa es invitar a las personas para que conoz-
can tu verdad, y otra cosa bien distinta es, aprovechando las penurias que
puedan estar atravesando, ofrecerles dinero y regalos (o visado de entrada
a Europa) a cambio de desligarse de sus creencias y adoptar la nueva fe
que se les «vende». Los religiosos tienen muchas razones —legitimas des-
de el punto de vista, sobre todo, de las teorfas de que la religion es un
«producto» mds del mercado— para hacer divulgacion de su mensaje:

1. creen que defienden la causa de Dios,

2. creen que esta causa es tan justa y buena que la quieren compartir con
los y las demas,

3. creen que constituye el remedio, la panacea y la auténtica salvacion
para la gente,

4. creen que uno de sus cometidos (para algunos es una obligacion) con-
siste en anunciar la Palabra de Dios y

5. por ultimo, conseguir una nueva conversion de una persona resulta,
para un creyente, muy reconfortante, pues constituye, al fin y al cabo,
una confirmacion, corroboracion casi definitiva de que estamos bien
encaminados.



* Una de las pasiones (a veces obsesiones) de todas las religiones es ga-
nar prosélitos, aunque quizds podamos exceptuar el caso del judaismo,
que centra su actividad enunciativa en solicitar a la gente mds bien
apoyo a sus actitudes y a sus politicas, no tanto conversién. En el caso
del Islam, el término drabe equivalente a proselitismo es Dadwa, que
significa literalmente «hacer una invitaciéon». Un musulmdn que prac-
tica la Dadwa, ya sea como miembro de alguna institucion o entidad
religiosa o como actividad voluntaria, se le denomina Da’7, es decir,
«el que invita o convoca». Su mensaje va dirigido a la gente, musulma-
nes y no musulmanes, para entender el Islam, sus principios y su pers-
pectiva. Pero, ;cémo se hace la Dadwa? ;Qué herramienta utiliza y
cudles son las bases éticas de la Dadwa? En el texto cordnico encontra-
mos varios versiculos que hacen alusion al papel de¢ Muhammad como
Da’i, o como predicador que informa a la gente sobre la Palabra de
Dios. Uno de ellos es el siguiente: «LLlama al camino de tu Sefior con
sabiduria y buena exhortacién. Discute con ellos de la manera mads
hermosa posible. Tu Sefior conoce mejor que nadie a quien se extravia
de Su camino y conoce mejor que nadie a quien estd bien dirigido»
(Cordn, capitulo 16, versiculo 125). En otro texto invita a la gente del
libro (judios y cristianos) para llegar a un acuerdo sobre los puntos
comunes entre las tres partes, reza: «Di: Gente de la Escritura! Con-
vengamos en una férmula aceptable a nosotros y a vosotros, segun la
cual no serviremos sino a Dios, no Le asociaremos nada y no tomare-
mos a nadie de entre nosotros como Sefior fuera de Dios. Y, si vuelven
la espalda, decid: ;Sed testigos de nuestra entrega!» (Cordn, capitulo 3,
versiculo 64). De igual modo, el papel del predicar se limita, segtin el
Cordn, a lo siguiente: «Si disputan contigo, di: yo reconozco y me en-
trego a Dios y lo mismo hacen quienes me siguen. Y di a quienes reci-
bieron la Escritura [judios y cristianos] y a quienes no la recibieron:
«¢Os entregdis y reconocéis lo mismo?», si aceptan, estdn bien dirigi-
dos; si vuelven la espalda, a ti s6lo te incumbe la transmisién» (capitu-
lo 3, versiculo 20).

* Asi, segtin vemos en la tabla nimero 28, los participantes, casi por una-
nimidad, (el 93%) mostraron su conformidad con la pregunta nimero 30
que planteamos en nuestro cuestionario, partiendo del hecho de que la
mision del creyente se limita a dar testimonio de su propia verdad me-
diante el didlogo y los buenos ademanes.
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Tabla 29: 33. La persona que ayuda a los/as demds, obra bien y es bondado-
sa serd recompensada por Dios, tenga el credo que tenga

N % % valido % acumulado

No contesta 10 8.3 8.3 8.3
Totalmente De Acuerdo 22 18,2 18,2 26,4
Parcialmente De Acuerdo 27 22,3 22,3 48,8
De Acuerdo 19 15,7 15,7 64,5
Desacuerdo 23 19,0 19,0 83,5
Parcialmente Desacuerdo 3 2,5 2.5 86,0
Totalmente Desacuerdo 17 14,0 14,0 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Estaes la dltima pregunta para examinar el grado de la tolerancia religio-
sa. Habfamos sefialado que ser tolerante es dialogar, y dialogar es reco-
nocer que hay mucho en comun que se puede compartir con los demds.
De igual modo, ser tolerante es admitir que los que siguen caminos dife-
rentes al mio pueden ser perfectamente laureados y favorecidas por Dios
por sus buenas obras. Responder afirmativamente a esta pregunta signi-
fica que el entrevistado da muestras de reconocimiento hacia las otras
formas de rendir culto a Dios y hacer el bien para la humanidad.

* En la tabla nimero 29, se aprecia un porcentaje importante de personas
entrevistadas que no sabfan o no querian contestar a la pregunta (el
8,3%). Pues, manifestaban que no tenian una respuesta muy clara al res-
pecto, que desconocian si ante este hecho Dios recompensa a la persona
por sus buenas acciones o le castiga por no profesar la verdadera reli-
gion. Asi, después de una reflexion ante esta cuestion, que la considera-
ban mds hermenéutica y teoldgica que otra cosa, expresaban sus dudas
diciendo Allahu A’lam, es decir, «Dios sabe mas».

* Teniendo en cuenta que la actitud del musulmdn procura ajustarse a lo

que establece el Cordn, hay varios versiculos que ponen de manifiesto,
sin embargo, que Dios no se olvidard de los actos meritorios del ser hu-
mano y respaldard sus acciones aptas de ser premiadas y apreciadas. A
pesar de ello, la respuesta de los entrevistados y las entrevistadas a la
pregunta nimero 33 no parece estar del todo sintonizada con estos versi-
culos cordnicos. Asi, es el propio texto sagrado que arguye —frente a
algunos judios y cristianos de la época de Muhammad que sostenian que



s6lo los que profesaban el cristianismo y el judaismo gozardn de la gra-
cia divina y entrardn en el paraiso— que cualquier persona, si hace el
bien en nombre de Dios (no en nombre de los idolos que se adoraban en
aquel entonces), serd amparada y protegida: «Y dicen: “nadie entrard
en el Jardin sino los judios o los cristianos”. Esos son sus anhelos. Di:
jAportad vuestra prueba, si es verdad lo que decis! jPues si! Quien se
entregue a Dios y haga el bien, tendrd su recompensa junto a su Sefior.
No tiene que temer y no estard triste» (Cordn, capitulo 2, versiculo 111-
112). Asimismo, en otro texto cordnico se afirma que la rivalidad entre
los miembros de las diferentes comunidades debe realizarse en el terreno
de las buenas obras: «A cada uno os hemos dado una norma y una via [en
referencia a judios, cristianos y musulmanes]. Si hubiera querido Dios,
habria hecho de vosotros una sola comunidad, pero queria probaros en lo
que os dio. jRivalizad en buenas obras! Todos volveréis a Dios. Ya os
informard El de aquello en que discrepabais» (Cordn, capitulo 5, versi-
culo 48). Hay otro enfoque cordnico que conviene destacar, que recono-
ce de igual manera las buenas obras tanto de un hombre asi como las
buenas obras de una mujer: «Al creyente, varén o hembra, que obre bien,
le haremos que viva, ciertamente, una vida buena y sf le retribuiremos
con arreglo a sus mejores obras» (Cordn, capitulo 19, versiculo 97).

Asi, de cara a un didlogo interreligioso eficaz, aun siendo cierto decir que
la sociedad occidental debe desembarazarse de sus prejuicios y acercarse
a los verdaderos fundamentos y puntos de vista de la religion musulmana,
no es menos cierto el hecho de que, habida cuenta de la respuesta de los
participantes a la pregunta nimero 33, también los propios musulmanes
necesitarfan a veces acercarse a los fundamentos del Islam, hacer una
nueva lectura de ellos y conocer mejor su espiritu y sus valores.

Sea como fuere, el caso es que en nuestro estudio sobre la actitud de la
comunidad musulmana residente en el Pafs Vasco, se desprende que
poco mds de la mitad de los entrevistados (56,2%) admitian que las
«otras» personas, con independencia de las opciones espirituales que si-
guen, si son honestas y hacen el bien en su vida serdan avaladas y acredi-
tadas por Dios.

El resto de los participantes, en concreto el 35,5%, expresaron su discon-
formidad con el planteamiento de este item, y matizaban que si una per-
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sona no musulmana hace buenas obras (en la siguiente tabla, nimero 30,
los entrevistados puntualizan que existe gente honesta y bondadosa en
todas las religiones y culturas), Dios le premiard en la vida mundana y le
reconocerd sus valores, pero en el Dia del Juicio serd preguntado por no
haber confesado la religion musulmana.

Tabla 30: 4. Es normal reconocer que entre los/as integrantes de otras reli-

giones hay gente honesta y buena como también entre los/as inte-
grantes de mi religion hay gente deshonesta y equivocada

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 74 61,2 61,2 61,2
Parcialmente De Acuerdo 20 16,5 16,5 77,7

De Acuerdo 25 20,7 20,7 98,3
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

e La pregunta nimero 4 del cuestionario ha sido elaborada, asi como

otros seis items, para comprobar el grado de la moderacion de las
entrevistadas y los entrevistados objeto de nuestro estudio. Las ideas
y los comportamientos moderados son una variable muy importante
y a tener en cuenta a la hora de medir el fundamentalismo. Pues, la
moderacion es una virtud que entrafia mesura, sensatez, compostura
y sentido comun. Ser moderado es la mejor y la mds eficaz herra-
mienta preventiva contra todas las tentaciones de caer en las actitudes
radicales, maquiavélicas y fundamentalistas. Asi, como se aprecia en
la pregunta nimero 4, se pretende averiguar la capacidad del entre-
vistado de mantener una mirada equilibrada e imparcial con respecto
a s{ mismo y a los demds, considerando que esta mirada serena e im-
parcial elimina toda creencia de superioridad y de desestimacién de
los demas.



* Latabla nimero 30 muestra que los entrevistados musulmanes que cum-
plimentaron el cuestionario tenfan una respuesta clara al respecto, casi la
totalidad de ellos (el 98,3%) visualizan los atributos positivos del «otro»
y reconocen sus méritos y sus cualidades.

Tabla 31: 8. Para mi practicar mis creencias religiosas no supone un obstdcu-

lo para mi convivencia en esta sociedad

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 53 43,8 43,8 43,8
Parcialmente De Acuerdo 25 20,7 20,7 64,5

De Acuerdo 39 32,2 32,2 96,7
Desacuerdo 2 1,7 1,7 98,3
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

* En el contexto de una sociedad secularizada y postmoderna, las expre-

siones religiosas suelen relegarse a lo privado y al terreno de lo personal
(con excepcion de la religiosidad popular, que parece que sigue resis-
tiendo ante el auge de la «modernidad»). También podemos exceptuar
las précticas religiosas del colectivo inmigrante de los musulmanes, que
en las dltimas décadas sus expresiones religiosas, en sintonia con el auge
del fendmeno universal de la vuelta a lo religioso, se han vista aumenta-
das. Pero, ;como el creyente musulman percibe su religiosidad? ;La per-
cibe como un factor que facilita o dificulta su convivencia en la sociedad
de destino?

Como bien se observa mediante la tabla nimero 31, mas del 98% de los
entrevistados musulmanes y entrevistadas musulmanas afirman que sus
prdcticas religiosas (oracion, ayuno en el mes del Ramaddn, etc.) no su-
ponen una barrera entre ellos y entre la sociedad de recepcion.

Un importante porcentaje de los entrevistados, el 20,7%, sefialaron que
«parcialmente» estaban de acuerdo con el item en cuestion, pues segtn
opinaban, las dificultades surgen cuando la sociedad de recepcidn, igno-
rando la pluralidad cultural, despliega un modelo politico, social y educa-
tivo asimilacionista, pretendiendo absorber y hacer desaparecer las pecu-
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liaridades culturales de las minorias que forman parte de esa sociedad.
Gestionar esta nueva realidad y construirla en base al pluralismo cultural
no es una tarea facil. Se requiere voluntad decidida basada en la convic-
cion profunda en que sdlo el respeto y el reconocimiento mutuo son los
garantes de la convivencia deseada. Cabe destacar que convivencia no es
sinénimo de «hegemonia». La primera significa armonia mientras que la
segunda puede desembocar en choques y conflictos repudiables.

Tabla 32: 17. Si hay choque entre Oriente y Occidente, su causa principal
seria la injusticia llevada a cabo contra la poblacién de Oriente

N % % valido % acumulado

No contesta 3 2,5 2.5 2.5
Totalmente De Acuerdo 28 23,1 23,1 25,6
Parcialmente De Acuerdo 35 28,9 28,9 54,5
De Acuerdo 37 30,6 30,6 85,1
Desacuerdo 9 7.4 7.4 92,6
Parcialmente Desacuerdo 5 4,1 4,1 96,7
Totalmente Desacuerdo 4 3,3 3,3 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Se habla mucho, quizds demasiado, del choque intercultural o interreli-
gioso. De hecho, el politlogo estadounidense Samuel Huntington, lle-
g6 a proponer en 1993 una teorfa basada en una visién bastante macabra
sobre la relacion entre culturas y entre religiones. Este profesor de cien-
cias politicas sostenfa que el choque entre civilizaciones iba a ser tan
peligroso como ineludible, especialmente entre «Occidente» y el «Is-
lam». De esta manera, consigui6 dar respaldo a todos los discursos sub-
versivos que perciben la relacion entre culturas desde la sospecha y la
amenaza permanente, no desde la colaboracidn y el enriquecimiento. Es
cierto que esta teoria no es la causa principal de las guerras que prolife-
raron en los dltimos afios entre EE. UU. y algunos paises musulmanes,
pero no es menos cierto que proporciond, sin duda, las bases ideoldgi-
cas necesarias que justificaban esas guerras y esas ocupaciones, como la
de Afganistdn, Irak, el bombardeo contra el Libano, contra la Franja de
Gaza, etc. Asi, y volviendo a nuestro estudio, con la pregunta nimero
17 se pretende conocer qué piensan los entrevistados musulmanes con
respecto al tema de la relacion entre Occidente y el Islam ;A qué atribu-



yen el choque? ; A la diferencia cultural o a las politicas injustas lleva-
das a cabo por Occidente y por los gobiernos dictatoriales en los paises
musulmanes?

* Como se aprecia en la tabla nimero 32, mds del 80% de los entrevistados
atribuyen el hipotético choque entre Occidente y el Islam a las politicas
devastadoras que sufre la poblacion en las sociedades musulmanas.

Tabla 33: 20. Yo creo que las otras religiones, como el judaismo y el cristia-

nismo, tienen un verdadero deseo de alcanzar la paz

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 13 10,7 10,7 12,4
Parcialmente De Acuerdo 27 22,3 22,3 34,7
De Acuerdo 20 16,5 16,5 51,2
Desacuerdo 21 17,4 17,4 68,6
Parcialmente Desacuerdo 14 11,6 11,6 80,2
Totalmente Desacuerdo 24 19,8 19,8 100,0
Total 121 100,0 100,0

* El Islam reconoce la autenticidad del mensaje de todos los profetas del
judaismo y el cristianismo. También reconoce sus revelaciones definién-
dolas como guia, sabiduria, y paz. El Cordn ha sido claro en este sentido:
«Decid: Creemos en Dios y en lo que se nos ha revelado, en lo que se re-
veld a Abraham, Ismael, Isaac, Jacob y las [doce] tribus, en lo que Moisés,
Jesus y los profetas recibieron de su Sefior. No hacemos distincién entre
ninguno de ellos y nos sometemos a El». Sin embargo, en la actualidad las
relaciones entre estas dos tradiciones religiosas y el Islam no estdn atrave-
sando sus mejores momentos. Reina entre ellas y el Islam el miedo y la
desconfianza y los pocos intentos de didlogo se mueven sobre arenas muy
movedizas. Asi, mediante esta pregunta nimero 20, nos interesaba saber la
valoracién de los musulmanes y las musulmanas en torno a las iniciativas
de paz y los llamamientos para el encuentro convocados por los represen-
tantes de estas dos religiones, en especial en el caso del cristianismo.

* Como se aprecia en la tabla nimero 33, casi la mitad de los encuestados
reconocen y valoran positivamente los deseos de alcanzar la paz que
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tienen el judaismo y el cristianismo. No obstante, y teniendo en cuenta
los conflictos que se han desatado en los tltimos afios entre Occidente y
el mundo isldmico, la otra mitad de los participantes cuestionan las in-
tenciones de los representantes de estas religiones relativas al encuentro
y al entendimiento. Acontecimientos como la guerra contra Irak, que se
liberé en base a mentiras y manipulaciones acerca de los supuestos ar-
mas de destruccién masiva de ese pafs, violando el derecho internacional
y en contra de la opinién publica mundial, consideramos que ha influido
mucho en la respuesta de los entrevistados y las entrevistadas musulma-
nes y musulmanas del pais vasco. Asi, al responder, comentaban que les
venia a la mente polémicas que se desataron en los ultimos afios entre
Occidente y la sociedad musulmana que enturbiaron las posibilidades
del didlogo y del encuentro, pues citaban el discurso del Papa Benedicto
XVI pronunciado el afio 2006 en la Universidad de Ratisbona, en el que
sostenfa, citando a «expertos» en el Islam, que el versiculo cordnico con-
trario a la violencia («No hay coaccién en materia de religién». Cordn,
2,256) fue revelado en el primer periodo del Islam: cuando Muhammad
«aun no tenfa poder y estaba amenazado». Sin embargo, la historia no
fue asi. Cualquier historiador puede volver a las fuentes primarias del
Islam y contrastar esta informacién, y encontrard que este versiculo que
establece los cimientos del principio de la «no violencia en temas reli-
giosos», pertenece al segundo periodo en el que Muhammad ya tenfa el
Estado constituido y muy consolidado, y no en el primer periodo cuando
era débil, como defendian los «expertos» citados por Ratzinger. Tam-
bién el Papa en su discurso hace alusion al ya célebre encuentro entre un
emperador bizantino, Manuel II Pale6logo, y un ilustre musulmén persa.
Pues, quizds este encuentro, que tuvo lugar en el siglo XIV, responde a
un didlogo verdadero, pero no es el caso de las anotaciones que escribid
posteriormente el emperador bizantino. Los comentarios del emperador
responden mds bien a un mondlogo, y no a un verdadero didlogo. De
hecho, Manuel II s6lo anoté su punto de vista y sus planteamientos, no
nos transmitié los razonamientos de su interlocutor musulman; aquéllos
fueron vedados o censurados.

En todo caso, cabe destacar en nuestro estudio la respuesta de una parte
importante de los participantes, el 22,3% del total, que manifestaron que
«parcialmente» estaban de acuerdo, aclarando que sélo estaban de acuerdo



en que el cristianismo tiene deseo de alcanzar la paz, mientras que ante el
judaismo, teniendo en cuenta que la masacre de Gaza cometida en 2009 era

aun muy reciente, los participantes musulmanes mostraban serias dudas.

Tabla 34: 24. Si hay opiniones opuestas sobre una cuestion religiosa, yo tra-

to de escoger la opcidn intermedia

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 24 19,8 19,8 19,8
Parcialmente De Acuerdo 33 27,3 27,3 47,1

De Acuerdo 49 40,5 40,5 87,6
Desacuerdo 14 11,6 11,6 99,2
Parcialmente Desacuerdo 1 0,8 0,8 100,0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* Una pregunta mds para medir el grado de la moderacidn. Pues este item
fue formulado teniendo en cuenta una de las denominaciones que em-
plean los musulmanes para referirse a su religion. Ademds de Islam, lla-
man a su fe Din al-Wasat, es decir, la religion de los términos medios.
Eso es, el credo que ante las diferentes cuestiones y situaciones de la vida
del ser humano opta por alejarse de los extremos y situarse en el medio,
en el centro. Este sobrenombre de Din al-Wasat proviene del Cordn, la
madxima autoridad en la religion musulmana: «<Hemos hecho asi de voso-
tros una comunidad de los términos medios [Wasata], para que sedis
testigos de los hombres y para que el Enviado [Muhammad] sea testigo
de vosotros» (Cordn, 2,143). Segun los textos doctrinales isldmicos, ser
de los «términos medios» es la contraposicidn del Tanatto’a, es decir,
del extremismo y el fanatismo. De igual modo, uno de los dichos confir-
mados de Muhammad Ilama la atencién a los musulmanes para que evi-
ten caer en el fanatismo, considerado la antesala del eclipse y la desapa-
ricién: «Os advierto del riesgo de fanatizar la religion, pues otros pueblos
que os antecedieron, se eclipsaron por haber fanatizado su religion». Asf,
se defiende que el Islam del al-Wasat es el Islam que se ubica entre los
que llaman a una libertad sin limites y entre los que llaman a limitar las
libertades; entre los que mitifican al legado cultural y los que anulan por
completo ese legado cultural.
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¢ Con la pregunta nimero 24 se trata de saber si los musulmanes afincados
en la sociedad vasca valoran y se inspiran en este concepto de Din al-
Wasat o se desmarcan de €l. No estar de acuerdo con el contenido de este
item, refleja una mirada poco moderada y equilibrada.

* En la tabla nimero 34 se observa que el 87,6% de los entrevistados se
definfan como personas que optan en las cuestiones religiosas por las
posiciones medias. El 27,3% de ellos, sin embargo, manifestaron que
«parcialmente» estaban de acuerdo, explicando que elegfan la opcién
que concuerda con lo que dicta el Islam, y como el Islam es la religion de
los términos medios, entonces lo que les marca va a estar lejos de los
extremos.

Tabla 35: 28. Considero que las leyes y los juzgados de este pais, indepen-

dientemente de sus fuentes, son bastante justos y honestos

N % % valido % acumulado

No contesta 1 0,8 0,8 0,8
Totalmente De Acuerdo 38 31,4 314 32,2
Parcialmente De Acuerdo 29 24,0 24,0 56,2

De Acuerdo 49 40,5 40,5 96,7
Desacuerdo 0 0 0 0
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 98,3
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Esta es la sexta pregunta para medir la moderacién. Ser moderado es si-
nénimo de tener una visidn equilibrada y serena de las realidades y las
obras de los demds, aunque sean diferentes a las mias. Es percibir las
virtudes del «otro», no desde la sospecha y el cuestionamiento, sino des-
de el reconocimiento sincero y el aprecio. No ver y reconocer los aspec-
tos positivos del «otro» es rechazar su legitimidad. Tenido esto en cuen-
ta, con la pregunta nimero 28 se trata de averiguar qué opinién le
merece al colectivo musulmdn el funcionamiento, las labores y las deci-
siones de uno de los poderes mds importantes de un pais: el sistema ju-
dicial. Es el 6rgano del Estado encargado de administrar justicia y resol-
ver conflictos en base a las teorfas y los principios de la sociedad
receptora.



* En la tabla nimero 35, se puede observar que los participantes en el es-
tudio casi undnimemente valoraban favorablemente la imparcialidad,

autonomia y honestidad del poder judicial del pafs receptor.

Tabla 36: 32. Si un/a creyente quiere conservar los fundamentos de su fe,

seria mejor para €l/ella no adaptarse a la vida moderna

N % % vilido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 2 1,7 1,7 1,7
Parcialmente De Acuerdo 19 15,7 15,7 17,4

De Acuerdo 2 1,7 1,7 19,0
Desacuerdo 38 31,4 314 50,4
Parcialmente Desacuerdo 15 12,4 12,4 62,8
Totalmente Desacuerdo 45 37,2 37,2 100,0
Total 121 100,0 100,0

* La dltima pregunta para medir la moderacion. Muchos son los estudios
que han examinado la relacion entre el fundamentalismo y la forma de
posicionarse ante la vida moderna y la vida social (De Yung 1996; Ben-
droth 1999; Coreno 2002; Gallagher 2003). La persona que manifiesta
que estd de acuerdo con el contenido de este item, revela una tendencia
a proteger sus creencias sin tener el mds minimo interés por regenerarlas
para adaptarse a las condiciones de la vida presente. Para esta persona, la
vida moderna carece de importancia, no es mds que un camino desviado
que impide alcanzar el futuro ideal en el que se cree. Asi, mediante la
pregunta nimero 32, se pretende saber si los creyentes musulmanes afin-
cados en la CAPV perciben los fundamentos de su fe con moderacién y
aceptan, o no, adaptarse a la vida moderna.

Como bien se aprecia en la tabla nimero 36, mds del 80% de los entre-
vistados manifestaron que estaban a favor de que el creyente se adapte a
la vida moderna, y que esa adaptacion no tiene por qué influir en la con-
servacion de sus creencias y sus principios religiosos. Cabe destacar que
un porcentaje muy importante de los entrevistados, casi el 16% del total,
respondieron que «parcialmente» estaban de acuerdo con este item, acla-
rando que estaban a favor de la necesidad de la adaptacién a la vida
moderna, pero reconocian que no todo lo que representa esta vida mo-
derna es positivo y beneficioso para el ser humano.
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Tabla 37: 5. Mantener las creencias religiosas de una manera radical es una

forma mds de expandirlas

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 4 33 33 5,0
Parcialmente De Acuerdo 16 13,2 13,2 18,2
De Acuerdo 10 8,3 8,3 26,4
Desacuerdo 41 33,9 33,9 60,3
Parcialmente Desacuerdo 16 13,2 13,2 73,6
Totalmente Desacuerdo 32 26,4 26,4 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Este es el primer item para examinar el grado del autoritarismo. Su
formulacién supone formas de proceder radicales, autoritarias e intole-
rantes. Como habiamos indicado antes, el autoritario es, en términos
generales, una persona cuya tendencia rigida es aferrarse a algunas
creencias o a algunas figuras a las que muestra admiracién incondicio-
nal y a las que se atribuye una autoridad, procurando hostilmente im-
poner su modelo o punto de vista sobre la gente con la que no se iden-
tifica. Se llega a justificar el uso de la fuerza para producir cambios, o
impedir que se produzcan. Varios autores afirman en sus estudios que
encontraron que el autoritarismo y el fundamentalismo religioso esta-
ban estrechamente relacionados. Responder al contenido de este co-
mentario de manera afirmativa refleja una personalidad que puede te-
ner tendencias autoritarias.

* Como bien se observa mediante la tabla nimero 37, el 3% y el 8% de los
entrevistados respondieron que estaban «totalmente de acuerdo» y «de
acuerdo» con el contenido del item, respectivamente. Mientras que el
13% del total de los entrevistados manifiestan que estdn «parcialmente»
de acuerdo, matizando que aprueban sélo la primera parte del {tem, es
decir, ellos procuran observar todos los preceptos religiosos del Islam,
pero sin imponer a los demds la misma observancia. Por otro lado, casi
el 75% del total de los entrevistados manifestaron su disconformidad con
el contenido de este item.



Tabla 38: 13. Hay que valorar la importancia de las decisiones que toma un
grupo con independencia de quién participa en el proceso de la

toma (de decisiones), sean hombres o mujeres

N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 45 37,2 37,2 38,8
Parcialmente De Acuerdo 18 14,9 14,9 53,7

De Acuerdo 44 36,4 36,4 90,1
Desacuerdo 6 5,0 5,0 95,0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 6 5,0 5,0 100,0
Total 121 100,0 100,0

¢ El fundamentalismo ha sido considerado como sinonimo de tradiciona-

lismo. Y el tradicionalismo implica, entre otras cosas, una postura con-
servadora ante las cuestiones de familia y las relaciones de género. Un
autoritario se caracteriza por sus ideas sexistas, por una preocupacion
exagerada por los roles masculinos y femeninos, asumiendo caracteristi-
cas homogéneas para el grupo de las mujeres e infravalorando su papel
en la sociedad. No estar de acuerdo con el contenido de este {tem refleja
una tendencia clara de autoritarismo.

Es un error pensar que la discriminacién contra la mujer es un hecho
exclusivo de las sociedades o las culturas ajenas. Pensarlo, es una postu-
ra muy comoda y, ademds, no hace mds que perpetuar la exclusién, ma-
nifiesta o camuflada, de la mujer en el pais propio. Asi, la desigualdad
entre géneros es una injusticia que la sufren las mujeres, en menor o
mayor medida, en muchos paises, sean de sistemas religiosos, ateos
o laicos, sean paifses ricos o pobres. En algunos casos, hay paises que
establecen leyes discriminatorias, pero en otros casos, no son tanto las
leyes de los paises, sino las realidades laborales y sociales de desventaja
y perjuicio para la mujer. Dicho de otra forma, a pesar de la existencia en
algunos paises de constituciones y politicas de igualdad orientadas hacia
el empoderamiento de la mujer, se incurre en lo que podemos llamar
«discriminacioén cinica y camuflada», al permitir que, a modo de ejem-
plo, la mujer cobre un salario menor que el del hombre, aunque desarro-
lle las mismas labores y las mismas funciones. Segun varios informes
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publicados por Amnistia Internacional, se afirma que en paises tan dis-
pares como, por ejemplo, Japon o Rumania, los hombres no pueden con-
traer matrimonio antes de los 18 afios, mientras que se acepta legalmente
que la mujer lo haga antes de esa edad. En Guatemala, la Ley Penal exi-
me de culpabilidad al hombre que haya violado a una mujer si éste acep-
ta casarse con ella. En Arabia Saudita, la mujer estd excluida del sistema
politico y hasta se le prohibe conducir un automévil'>. En Filipinas, la
prostitucion se define como un delito exclusivo de las mujeres. En Israel,
una mujer judia no tiene derecho a divorciarse, un hombre judio, sin
embargo, si tiene este derecho. En Dinamarca, violar a una mujer que no
puede defenderse, por ingerir droga o estar enferma, conlleva menos
pena y supone menos proteccién de la mujer victima de la violacidn.

* Hay que reconocer que las leyes discriminatorias, la educacion machista
o las realidades laborales de desventaja que acabamos de mencionar, han
sido legitimadas y alentadas, en no pocos casos, por las tradiciones reli-
giosas. Muchos (y muchas) creyentes se basan, para justificar afirmacio-
nes de nivel moral sexista, en los textos sagrados y, a veces, en las inter-
pretaciones de estos textos: que si el hombre fue creado primero, que si
la mujer fue el resultado de una simple costilla del hombre, que si la
mujer es la encarnacion de la tentacion y la debilidad, que si la expulsion
del Jardin fue por su culpa, por ser ella engafada, etc.

* En el caso del Islam se pueden encontrar, naturalmente, numerosas alu-
siones que hacen referencia a las mujeres y a su posicion en la sociedad.
El libro sagrado de los musulmanes, el Cordn, recoge todos esos relatos
que hemos mencionado sobre la creacién de Eva y Addn y su desafortu-
nada e infeliz historia en el paraiso. Muchos musulmanes dan crédito a
esos relatos. Sin embargo, veamos lo que dice el libro sagrado del Islam,
el Cordn, acerca de estas historias. Partimos del hecho de que el pasaje
cordnico correspondiente, no narra en ningin momento que Eva fue

5 En la actualidad, el conjunto de la sociedad saudi esta acudiendo a debates sociales muy serios
y sin precedentes en torno al derecho de la mujer a conducir un automavil, y creemos que pron-
to puede haber cambios sustanciales al respecto, favorables a la abolicion de esta ley discrimina-
toria. También se puede destacar el ejemplo de varios ulemas y doctos musulmanes de Arabia
Saudita, como Ahmad ben Qasim al-Gamidi, que estan cuestionando, basandose en textos reli-
giosos avalados y autorizados, las teorias tradicionalistas que imponen normas que marginan a
la mujer, considerando estas teorias como arbitrarias y descontextualizadas.
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creada a partir de la costilla del hombre, sino que habla de que el origen
de la creacion fue un alma: «jGente! jTemed a vuestro Sefior, que os ha
creado de la misma alma, de la que ha creado a su cényuge, y de los que
ha diseminado un gran nimero de hombres y de mujeres!» (Cordn, capi-
tulo 4, versiculol). En otro texto cordnico, tampoco se atribuye la causa
del desalojo del paraiso a la mujer, sino la responsabilidad cae sobre
ambos, el hombre y la mujer juntos: «Les persuadié el demonio a los dos
[...] y les jurd [...] y les hizo, pues, caer dolosamente...» (Cordn, capi-
tulo 7, versiculos 20, 21, 22).

En nuestro estudio, realizado sobre los conceptos religiosos de la comu-
nidad musulmana afincada en la sociedad vasca, como bien se observa
mediante la tabla nimero 38, casi el 90% de los entrevistados han mani-
festado su conformidad con el contenido del item, aprobando la idea y el
derecho de la mujer a la participacion en la toma de las decisiones de un

grupo.

Tabla 39: 18. Las elecciones libres y honestas son realmente eficaces y ttiles

para producir cambios positivos en una sociedad

N Y% % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 68 56,2 56,2 56,2
Parcialmente De Acuerdo 18 14,9 14,9 71,1

De Acuerdo 33 27,3 27,3 98,3
Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Parcialmente Desacuerdo 0 0 0 0
Totalmente Desacuerdo 0 0 0 0
Total 121 100,0 100,0

* El término autoritarismo hace alusion al ejercicio y la conservacién de

un poder politico, religioso o social de manera irracional y autoritaria.
En ciencias politicas, el autoritario se caracteriza por su defensa de una
modalidad de gobernar absoluta, opresiva y en contradiccion abierta con
los sistemas politicos basados en las elecciones libres y democrdticas.
Asfi, la pregunta nimero 18 del cuestionario enfocado para medir el gra-
do del fundamentalismo, trata de averiguar cudl es la postura de las en-
trevistadas musulmanas y los entrevistados musulmanes ante las formas
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de organizacion democrdticas, en las que la toma de decisiones responde
a la voluntad colectiva de todos los miembros de un grupo. Manifestar
un desacuerdo con el contenido de este item, revela una tendencia que
puede conducir a las actitudes autoritarias.

Las sociedades musulmanas en la actualidad estdn dvidas de democracia,
de hacer cola ante las urnas para depositar su voto y elegir libremente a
sus representantes. Sus poblaciones llevan décadas sometidas a gobiernos
autoritarios que monopolizan el poder excluyendo a la mayoria de las
personas y privandolas de su derecho de participar en la toma de decisio-
nes y de gestionar sus asuntos politicos y sociales. Pero, «democracia» y
«secularismo» son dos palabras que representan un sistema y una corrien-
te de pensamiento, respectivamente, que se elaboraron en la tradicién po-
litica occidental. Entonces, ;hasta que medida son extrapolables al con-
texto de las sociedades isldmicas? ;En qué se asemejan con el Islam y en
qué difieren de éI? ;Qué piensan y cdmo se posicionan los musulmanes
con respecto a estos dos conceptos propios, o casi propios, de la historia
y la filosofia occidental? Ciertamente, la respuesta depende, en gran me-
dida, de cdmo definamos el secularismo y de cémo apliquemos la demo-
cracia. Si el laicismo se basa en la idea de la libertad de conciencia y de la
no imposicién de los valores religiosos particulares de ningin grupo so-
bre otro, entonces, en este caso, el laicismo tiene perfectamente cabida
dentro de la perspectiva isldmica (el versiculo cordnico 2:256 establece:
«No hay coaccidn en materia de religion»). Si el laicismo pretende llevar
a cabo un proceso de desclericalizacion, desautorizando cualquier fun-
cion profética y doctrinal de las instituciones religiosas, entonces coinci-
dirfa, en este caso también, con la religién musulmana, ya que la teorfa
isldmica no contempla en absoluto la idea de un clérigo mediador o repre-
sentante de Dios en la tierra. Si el laicismo es la celebracidn de elecciones
democréticas como medio de organizacidn politica y social, entonces ten-
dria bastante semejanza con la teorfa isldmica de la Xhura, un concepto
cordnico que significa literalmente «consulta», o «deliberacion» entre los
miembros de la comunidad musulmana para reflexionar acerca de sus
asuntos antes de tomar decisiones. En cambio, si el laicismo es una refor-
ma dréstica que conduce a una organizacién y una comprension occiden-
tal, y sélo occidental, de la vida y del progreso, entonces entraria en con-
tradiccion clarisima con la perspectiva islamica.



* Aunque puedan coincidir en muchos aspectos, la mayor diferencia entre
el laicismo y el Islam es que dependen de dos constituciones distintas. El
primero emana de los postulados de la ilustracién, mientras que el segun-
do se sirve del Cordn como primera fuente, de la experiencia de Muha-
mmad como segunda fuente y, como tercera fuente, del esfuerzo inter-
pretativo e intelectual (al-Iytihad) que hacen los ulemas y los al-Fougahad
(juristas isldmicos) para adaptarse a la vida actual. Asi, creemos que no
importa en qué se inspira una constitucidn para elaborar sus estipulacio-
nes, lo que importa realmente es el contenido de esa inspiracion, cdmo se
interpreta este contenido y de qué manera se aplica.

* Teniendo en cuenta la experiencia religiosa propia de los musulma-
nes, que en muchos aspectos y a lo largo de muchos siglos ha sido
bastante satisfactoria, los musulmanes piensan que no necesitan llevar
a cabo un proceso de secularizacién idéntico al que tuvo lugar en las
sociedades europeas; no necesitan romper los muros de la Bastilla
para separar lo espiritual de lo temporal, sino los muros de los gobier-
nos ilegitimos, autoritarios y que incluso, a veces, gobiernan en el
nombre del secularismo.

* Sea como fuere, en la investigacion que hemos desarrollado, se pone de
manifiesto que, segun la tabla nimero 39, casi el 100% de las musulma-
nas entrevistadas y los musulmanes entrevistados se muestran a favor de
las elecciones politicas como mecanismo apto para producir cambios en
una sociedad.

Tabla 40: 22. Ante los/as que opinan de manera diferente a la mfa, sobre todo

en temas religiosos, con algunos/as mds vale ser riguroso/a y

severo/a
N % % valido % acumulado

No contesta 2 1,7 1,7 1,7
Totalmente De Acuerdo 3 2,5 2,5 4,1
Parcialmente De Acuerdo 7 5,8 5,8 9,9
De Acuerdo 4 33 3,3 13,2
Desacuerdo 71 58,7 58,7 71,9
Parcialmente Desacuerdo 7 5,8 5,8 77,7
Totalmente Desacuerdo 27 22,3 22,3 100,0
Total 121 100,0 100,0
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* En el autoritarismo se aprecia una tendencia a admirar el poder y domi-
nar a los demds, aquellos que piensan de manera diferente a la propia.
Una tendencia a condenar y castigar a los demds. Asf, este factor consti-
tuye un intento de justificar el empleo de la severidad o la fuerza para
defender o imponer los planteamientos religiosos propios. Responder
positivamente a este item, refleja una postura clara de radicalidad y au-
toritarismo.

¢ Como bien se observa en la tabla numero 40, casi el 90% de los entrevis-
tados que han cumplimentado el cuestionario y pertenecen al colectivo
musulmdn afincado en la CAPV, manifestaron que estdn en contra del
empleo de los modales dsperos, rigidos e intolerantes con las personas
que defienden creencias religiosas distintas a las suyas.

Tabla 41: 25. Las diferencias culturales entre Oriente y Occidente pueden

suponer un enriquecimiento mds que un choque, especialmente si
se acaba la injusticia que sufre Oriente

N % % valido % acumulado

No contesta 3 2,5 2,5 2,5
Totalmente De Acuerdo 26 21,5 21,5 24,0
Parcialmente De Acuerdo 36 29,8 29,8 53,7
De Acuerdo 39 32,2 32,2 86,0
Desacuerdo 12 99 99 95,9
Parcialmente Desacuerdo 3 2,5 2,5 98,3
Totalmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 100,0
Total 121 100,0 100,0

* Muchos autores aseguran que la paz en el mundo no serd posible sin una
paz entre religiones. Lo cual es totalmente cierto. Pero, no es menos cierto
decir que la paz en el mundo no serd posible sin una paz entre Occidente y
el mundo isldmico. Si ambas sociedades consiguen acercarse y cooperar
entre ellas de manera sincera y oportuna, los logros y la prosperidad para
el mundo serian mayores. Si Occidente, en vez de aliarse con los gobiernos
o las familias que rigen los paises musulmanes, dirige su mirada hacia la
poblacién musulmana, y hacia el mundo drabe en especial, y reconoce su
derecho a la libertad y a la autodeterminacion sin injerencias exteriores ni
imposiciones, entonces la posibilidad del encuentro seria mucho mayor. Si



Occidente, en vez de insistir en extender su modelo politico y cultural al
mundo isldmico, deja que las sociedades musulmanas desarrollen sus pro-
pias férmulas ajustadas a su propio contexto, entonces quitariamos mu-
chos argumentos a los que defienden el choque y la guerra. Y de igual
modo, si Oriente, en vez de atribuir sus males a las politicas occidentales,
se preocupa seriamente de los problemas relativos al inmovilismo y el es-
tancamiento que sufren sus sociedades en todos los 6rdenes, entonces po-
driamos hablar de la posibilidad del entendimiento y la colaboracién. En
base a lo que acabamos de exponer, hemos elaborado la pregunta nimero
25 para averiguar la forma con la que los entrevistados perciben la relacion
entre el mundo occidental y la sociedad musulmana. Se trata de saber si los
entrevistados piensan que las actuales desavenencias entre estos dos mun-
dos son pasajeros y circunstanciales, o si son eternos e ineludibles.

* En la tabla nimero 41, se puede apreciar que casi el 85% de los entrevis-
tados creen que la relacién entre Occidente y el mundo isldmico puede
suponer, a pesar de las diferencias culturales y de visiones propias de
cada espacio, mds enriquecimiento y colaboracidn en vez de choque y
confrontacidn, especialmente si Occidente deja de aplicar politicas im-
procedentes y abusivas en los paises isldmicos.

Tabla 42: 29. Si la gente no acepta ser religiosa, los/las creyentes tienen el

deber de imponer la religiosidad forzosamente

N % % valido % acumulado

No contesta 0 0 0 0
Totalmente De Acuerdo 2 1,7 1,7 1,7
Parcialmente De Acuerdo 8 6,6 6,6 8,3

De Acuerdo 4 3,3 3,3 11,6
Desacuerdo 43 35,5 35,5 471
Parcialmente Desacuerdo 6 5,0 5,0 52,1
Totalmente Desacuerdo 58 479 479 100,0
Total 121 100,0 100,0

* En el autoritarismo se aprecia una tendencia a admirar el poder y a domi-
nar a los demds, a condenarles y castigarles, en especial a aquellos que
piensan de manera diferente a la propia. Asi, este factor constituye un
intento de justificar el empleo de la severidad o la fuerza para defender o
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imponer los planteamientos religiosos propios. Responder positivamente
a este {tem, refleja una postura clara de radicalidad y autoritarismo.

* Como bien se aprecia mediante la tabla nimero 42, casi el 90% de los
entrevistados musulmanes manifestaron que estaban en desacuerdo con
el contenido de este item, desaprobando las actitudes de imposicion en
materia de credos y de creencias.

Tabla 43: 31. Cada persona tiene el derecho de llevar su propio estilo de vida
y tener creencias propias aunque sean diferentes del estilo de vida
y de las creencias de los demds

N % % valido % acumulado

No contesta 1 0,8 0,8 0,8
Totalmente De Acuerdo 46 38,0 38,0 38,8
Parcialmente De Acuerdo 14 11,6 11,6 50,4
De Acuerdo 42 34,7 34,7 85,1
Desacuerdo 8 6,6 6,6 91,7
Parcialmente Desacuerdo 2 1,7 1,7 934
Totalmente Desacuerdo 8 6,6 6,6 100,0
Total 121 100,0 100,0

* El autoritario no entiende cdmo las demds personas pueden pensar de ma-
nera distinta a la suya y pueden tener un estilo de vida diferente al que €l
defiende. Cree que sus propias opiniones e intereses deben prevalecer y
predominar, mostrando desprecio hacia la pluralidad social, cultural y poli-
tica. De igual modo, el autoritarismo es la caracteristica que define a la
persona que cree que su grupo cultural, étnico o politico es el mds impor-
tante y de rango superior en comparacion con los otros grupos. Asi, el au-
toritarismo es una curiosa mezcla de egocentrismo y etnocentrismo. Estar
de acuerdo con esta pregunta, la dltima para medir el grado del autoritaris-
mo, refleja una postura evidente de intolerancia e intransigencia con los que
mantienen formas de ver y de hacer las cosas de manera distinta a la propia.

* En la tabla nimero 43, se observa que mds del 85% de los entrevistados

se muestran favorables con el contenido de este item, admitiendo que las
demds personas deben tener la libertad y el derecho de llevar el estilo de
vida que creen mds oportuno y adecuado para ellas, sin ser objeto
de ningtn tipo de obligacion para cambiarse.



Consideraciones finales

En esta parte final del trabajo vamos a exponer aquellos aspectos que, a nues-
tro entender, resultan muy significativos y los mds relevantes de todo lo trata-
do en esta investigacion. En este sentido, a continuacién comentaremos los
resultados del tratamiento empirico que, fundamentalmente, creemos que dan
respuesta a la hipétesis y a todos los interrogantes que habfamos planteado en
la parte tedrica de este estudio:

* En primer lugar, queremos subrayar el hecho de que cuando los inmi-
grantes parten de sus pafses de origen acarrean con ellos, ademds del
empefio y de los buenos deseos, una serie de tradiciones, simbolos y
valores propios, que son los elementos que componen y cohesionan su
propia identidad cultural y social. Este bagaje es una fuente de informa-
cion y de aprendizaje vdlida y de la que emanan las personas y las fami-
lias, sean inmigrantes o no, para elaborar sus identidades individuales y
colectivas. Por tanto, es comprensible y hasta sensato pensar que estos
elementos van a acompaiar a los inmigrantes, en menor o mayor medi-
da, durante todo su proyecto de inmigrar y de asentarse en las sociedades
de recepcion.

* Los desplazamientos migratorios han despertado la conciencia de la so-
ciedad europea —y también la sociedad vasca, que es donde hemos de-
sarrollado el trabajo de campo— sobre la diversidad multireligiosa, el
papel de la religion en la vida publica, el tipo de la religiosidad que se
practica y la necesidad de gestionar y construir esta sociedad no en fun-
cién de la vision dnica y exclusiva de la mayoria, sino de acuerdo con
pautas sensibles al derecho de las minorias, étnicas o religiosas, a la
igualdad y a la no discriminacidn.

* Cabe sefialar que las sociedades europeas de destino generalmente no
contemplan la religién como una dimensién que podria llegar a favore-
cer el entendimiento y facilitar la incorporacién de las personas inmi-
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grantes a estas sociedades. Se observa que la condicion religiosa de al-
gunos colectivos de inmigrantes, sobre todo aquellos que ostentan
convicciones y realizan préacticas religiosas diferentes a las que predo-
minan en la sociedad receptora, se percibe como un retroceso para los
logros y los avances alcanzados por esta sociedad en materia de liberta-
des e igualdades sociales. Por consiguiente, las manifestaciones religio-
sas se consideran como un freno que estorba el desarrollo de una inte-
gracidn y una cohesidn 6ptimas en la sociedad. Es mds, en los diferentes
discursos motivados por este tema, se llega a afirmar que hay grupos de
inmigrantes que son mds fdciles de integrar que otros en funcién de su
adscripcion religiosa. Es decir, los colectivos que mantienen creencias
religiosas afines o semejantes a las de la sociedad anfitriona serfan, as{
se juzga, mds capaces de superar el examen de la integracion. Esta reto-
rica es utilizada en ocasiones como pretexto para justificar las medidas
de segregacion y las actitudes de xenofobia dirigidas contra los colecti-
VOS que no son, 0 que se cree que no son, tan proximos.

Se puede afirmar que, hoy por hoy, hablar acerca del factor religioso en la
inmigracidn es casi sindnimo de hablar del Islam inmigrado. Los y las
miembros pertenecientes a la comunidad musulmana son percibidos por la
sociedad de recepcion como sujetos profundamente religiosos y unidos a
su fe, y, por todo ello, frecuentemente se describen como los mds inasimi-
lables e indigeribles. Este hecho se produce no porque los otros colectivos
de inmigrantes sean menos religiosos, y tampoco porque la poblacion in-
migrante musulmana sea estadisticamente la mds numerosa, sino porque
la presencia de estos ultimos, en realidad, reaviva una memoria colectiva
europea que estd plagada de imdgenes que representan al Islam y al mundo
isldmico de una manera reduccionista y arbitraria. Esta vision negativa se
ha convertido en algo muy vivo, intenso y con autoridad poderosa que
impide que se visualice cualquier otra imagen opuesta, por mucho que la
experiencia personal con el «otro», el musulmaén, sea fructifera y demues-
tre que las imdgenes que se elaboran sobre €l son falsas y distorsionadas.

Al contrario de lo que habitualmente se declara, la integracion de la co-
munidad musulmana en la sociedad de acogida no supone tantos retos
como se cree. O, quizds podemos decir, los supuestos desafios que pre-
senta son ocasionados, en menor o mayor medida, ante cualquier en-
cuentro intercultural, con sus peculiaridades y matices correspondientes.



Pues, partimos de la premisa de que lo meramente diferente no es nece-
sariamente incompatible e inconciliable. Ademds, el verdadero proble-
ma no estd en la diferencia, sino en la concepcion que articulamos en
torno a ésta.

El verdadero reto al que se enfrenta la incorporacién de la comunidad mu-
sulmana a la sociedad de recepcidn consiste en la capacidad de todos,
tanto los que llegan como los que reciben, de superar la actitud exclusivis-
ta y panegirica que sostiene que la vision de cada uno es la unica correcta
y la de los demds es completamente equivocada. En este sentido, resulta
decisivo el papel que los representantes musulmanes (lideres espirituales,
imames, directores y gestores de asociaciones sociales tanto religiosas
como laicas, etc.) pueden desempefiar para construir puentes de entendi-
miento y promover los valores comunes entre los miembros de su comu-
nidad y la sociedad de acogida. De igual modo, el papel que juegan las fi-
guras de referencia de la sociedad receptora y su discurso (politicos,
agentes sociales, representantes de la Iglesia, etc.) resulta esencial y deter-
minante para contribuir al didlogo e impulsar la comprension mutua. Por
otro lado, para acondicionar el terreno de la convivencia, resulta impres-
cindible que las instituciones publicas confeccionen al respecto las politi-
cas y las legislaciones pertinentes y favorables al entendimiento y a la
igualdad, con el fin de concienciar al conjunto de la sociedad sobre la ne-
cesidad de crear un marco de relacion mds justo y mds igualitario entre los
diferentes colectivos. Se trata de plasmar en hechos los principios del dis-
curso cultural europeo, basado en la importancia capital de los derechos
humanos, la libertad, la tolerancia, la democracia y la igualdad. Una socie-
dad plural, como la que nos rodea, s6lo puede construirse de manera exi-
tosa en base al reconocimiento y el respeto activo hacia estos postulados.

La comunidad musulmana afincada en la sociedad vasca se compone por
grupos y tendencias bastante heterogéneos. No sélo en el sentido étnico
y cultural de la palabra, sino también en su concepcion de la religion y
en su forma de entender el papel de ésta en la sociedad. La mayoria de
los musulmanes y las musulmanas se identifican con su religién, pero no
todos los miembros que pertenecen a esta comunidad mantienen el mis-
mo grado de observancia de los rituales y précticas religiosas. Cabe des-
tacar, ademds, que hay personas inmigrantes que, a pesar de provenir de
paises musulmanes, se desmarcan de sus referencias religiosas y se defi-
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nen mds bien en términos laicos. En el Pais Vasco actual se puede hablar,
relativa y genéricamente, de cuatro tipologfas que engloban a las musul-
manas y los musulmanes residentes en esta sociedad:

1.

Los musulmanes creyentes y practicantes: Se trata, en este caso, de
musulmanes que se preocupan por cumplir con las pricticas religio-
sas. Suelen llevar un estilo de vida inspirado en las creencias y en los
textos religiosos, ya que estos constituyen una referencia esencial
para ellos. Muestran una religiosidad de Taglid, de «imitacion». Es
decir, imitan y repiten el tipo y el contenido de la religiosidad que se
practica mayoritariamente en su sociedad de origen, sin contrastar o
indagar en la informacidn o las interpretaciones que se les exponen,
las adoptan sin grandes cuestionamientos. Es un Islam popular que se
basa en gran medida en una tradicién oral.

Los musulmanes creyentes pero no practicantes: Son musulmanes
inmigrantes que se identifican con la cultura musulmana. Pero, en sus
vidas cotidianas siguen los preceptos religiosos establecidos en el
Islam de manera bastante ocasional y esporddica. Esta eventualidad
en las précticas, sin embargo, no es extensible a las prescripciones
alimenticias isldmicas y al ayuno en el mes del Ramaddn. Recurren
menos a los textos religiosos para justificar sus comportamientos,
mds bien emplean explicaciones de tipo sociolégico y psicoldgico.

Los recién convertidos y convertidas al Islam: Son musulmanas y
musulmanes originarios del pais receptor, del pais vasco en este caso.
También entre estos nuevos musulmanes hay inmigrantes que proce-
den del continente latinoamericano. Procuran desarrollar un Islam
occidental y se muestran orgullosos de su nueva identidad isldmica.
En general, aspiran tener un papel mds activo dentro de la comunidad
musulmana y, basdndose en el principio isldmico de la igualdad entre
las razas, subrayan la importancia de no asociar el Islam con lo drabe,
ya que el Islam es una idea —afirman— que la puede adoptar cual-
quier persona, sea de donde sea.

Los musulmanes laicos: Son aquellas personas que proceden de pai-
ses musulmanes y que tienen una concepcion laica del Islam. Defien-
den la separacidn entre lo profano y lo divino y no prestan tanta aten-
cion a las prescripciones y preceptos religiosos.



* A partir de nuestro estudio puede desprenderse que la integracién y las
expectativas de los musulmanes y las musulmanas estdn estrechamente
vinculadas con una serie de reivindicaciones comunitarias relativas a su
derecho de tener un estilo de vida propio y sensible con los principios de
su religion, sobre todo aquéllos que son conciliables con los principios
de la sociedad de recepcién y no estorban el desarrollo de una conviven-
cia dptima. Los entrevistados musulmanes manifestaron por unanimidad
que sus précticas religiosas no suponen ningtin obstdculo para la integra-
cién y la convivencia.

* El musulmén que emigra a Europa pasa, directa o indirectamente, por un
proceso de reconstruccidn de su identidad cultural y religiosa. Pero, su
esfuerzo por adaptarse y ajustarse a la sociedad receptora no implica
necesariamente la renuncia por parte €l a los principios fundamentales de
su fe, ya que los musulmanes inmigrantes sostienen que estos principios
son compatibles con los valores del sistema laico europeo comprometido
con el pluralismo religioso, la igualdad social y la tolerancia. A este res-
pecto, se observa que la persona que confiesa la religion musulmana en
Euskadi adopta aquellos elementos de la sociedad que cree que pueden
encajar con el sistema de sus creencias y valores propios: interioriza los
principios democrdticos, defiende el pluralismo y la tolerancia, si no se
identifica del todo con la sociedad del pais acogedor al menos ve y reco-
noce en ella rasgos positivos, etc. En definitiva, son los elementos indis-
pensables para una convivencia éptima entre miembros de diferentes
afinidades.

* La hipétesis central que hemos propuesto consiste en considerar que,
una vez examinadas las actitudes y los componentes religiosos de la
muestra elegida, las reclamaciones identitarias de la comunidad musul-
mana afincada en la sociedad vasca no entrafian ni fundamentalismo re-
ligioso y sectarismo ni tendencias al aislamiento y a la separacion de la
sociedad de recepcion. Es que en el caso del musulmdn, su confesién
religiosa no le impulsa a inmigrar, pero si le ayuda a sobrellevar y aliviar
las peripecias que supone el proceso migratorio.

* En el trabajo de campo puede destacarse el hecho de que las entrevista-
das musulmanas y los entrevistados musulmanes defienden la idea de
que una religion, como la suya, no debe combatir la ciencia y el pensa-
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miento u obstaculizar las actividades de los cientificos en la sociedad,
que con sus investigaciones procuran beneficiar al ser humano. Segun el
Islam, si una persona dispone de capacidades productivas tiene la obliga-
cion tanto moral como religiosa de dedicarse a ese trabajo para contri-
buir al bien de la gente. Para justificar esta creencia, los musulmanes se
basan, como casi siempre, en las fuentes de su religion: El Cordn, la
Sunna y el Iytihad (esfuerzo intelectual).

Otra conclusion relevante es el hecho de que los musulmanes entrevista-
dos manifiestan que estdn a favor del pensamiento critico. Pero, subra-
yan que la critica no debe emplearse para humillar, injuriar, hundir o
insultar a los demds, sino para beneficiar y construir. También aclaraban
que las criticas que se realizan frente a las religiones deberfan contar con
este espiritu constructivo, por lo que manifestaban que el derecho a la
libertad de expresion no deberia ser usado abusivamente, como en el
caso, por ejemplo, de las famosas caricaturas satiricas que publicé
el diario danés Jayllands-Posten sobre la figura del profeta del Islam,
ridiculizdndole y asocidndole, mediante las vifietas, con la violencia y el
terrorismo. Defienden que entre la libertad de expresién y de prensa y
entre la difamacion y el libelo hay mucha distancia.

Las entrevistadas y los entrevistados pertenecientes a la poblaciéon mu-
sulmana afincada en la sociedad vasca han mostrado tendencias favora-
bles a la comunicacién y el entendimiento con la sociedad receptora y,
por otro lado, contrarias al aislamiento y la separacién. Casi de forma
undnime han expresado que estdn a favor de asistir a los encuentros de
didlogo intercultural e interreligioso y participar en las actividades cultu-
rales a las que son invitados e invitadas, respetando las diferencias y las
visiones propias de cada colectivo. También reconocen la importancia
de aprender la lengua de la sociedad de recepcion y muestran interés por
hacerlo, ya que para ellos el idioma es un instrumento que facilita la
adaptacion, la convivencia y el enriquecimiento.

Con respecto a la tolerancia y la libertad religiosa, el andlisis de los re-
sultados viene a confirmar que los entrevistados musulmanes reconocen
la legitimidad del «otro» de tener y mantener sus propias creencias y de
practicarlas con toda libertad y autonomfia. Esta conviccion tolerante se
basa en las mismas enseflanzas cordnicas, donde innumerables versicu-



los asientan la libertad de conciencia para toda persona como un derecho
fundamental e inviolable: «no hay coaccién en materia de religién», de-
creta expresamente el Cordn (capitulo 2, versiculo 256).

Queremos destacar, sin embargo, que cuando se examinan algunos con-
ceptos religiosos del paisaje isldmico, tal y como son interpretados por
los musulmanes, se aprecia cierto enfoque exclusivista (sélo mi adscrip-
cion religiosa puede conducir hacia la verdad de Dios, y las demds, aun-
que son revelaciones auténticas, desvirtuaron el verdadero mensaje y se
desviaron del camino recto). En todo caso, este enfoque es un hecho ca-
racteristico de la mayoria de las tradiciones religiosas, si no todas.

De igual modo, las musulmanas entrevistadas y los musulmanes entre-
vistados mostraron mayoritariamente actitudes moderadas y contrarias a
la intransigencia y al autoritarismo, aprobando el derecho de la mujer a
la igualdad y a la participacion en la toma de las decisiones de un grupo.

Muchos autores aseguran que la paz en el mundo no serd posible sin una
paz entre religiones. Lo cual es totalmente cierto. Pero, no es menos cier-
to decir que la paz en el mundo no serd posible sin, especialmente, una
paz entre Occidente y el mundo isldmico. Si ambas sociedades consiguen
acercarse y cooperar entre ellas de manera sincera y oportuna, los logros
y la prosperidad para el mundo serfan mayores. Si Occidente, en vez de
aliarse con los gobiernos dictatoriales de los paifses musulmanes, dirige
su mirada hacia la poblacién musulmana, y hacia el mundo drabe en es-
pecial, y reconoce su derecho a la libertad y a la autodeterminacion sin
injerencias exteriores ni imposiciones, entonces la posibilidad del en-
cuentro serfa mucho mayor. Si Occidente, en vez de insistir en extender
su modelo politico y cultural al mundo isldmico, deja que las sociedades
musulmanas desarrollen sus propios modelos ajustados a su propio con-
texto, entonces refutarfamos muchos de los argumentos de los que de-
fienden el choque y la confrontacion. Y de igual modo, si el mundo islé-
mico, en vez de atribuir todos sus males a las politicas occidentales, se
preocupa seriamente de los problemas relativos al inmovilismo y el es-
tancamiento que sufren sus sociedades en todos los érdenes, entonces
podriamos hablar de la posibilidad del entendimiento y la colaboracion.
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Anexos

I. Cuestionario para medir el fundamentalismo

Este cuestionario contiene una serie de opiniones generales sobre la religion.
Usted va a encontrar diferentes grados que varian desde estar «Totalmente de
acuerdo» con algunas opiniones hasta el grado de «Totalmente desacuerdo»
con otras. Por favor, lea las opiniones detenidamente e indique su manera de
pensar ante cada una de ellas marcando su respuesta con un circulo en las ca-
sillas que estdn situadas a la derecha de cada opinidn, conforme a la siguiente
escala:

TD = Totalmente De Acuerdo DS = Desacuerdo
PD = Parcialmente De Acuerdo PDS = Parcialmente Desacuerdo
D = De Acuerdo TDS = Totalmente Desacuerdo

Antes de comenzar con el cuestionario, si es tan amable complete este formu-
lario:

Edad:
Entre 18 y 25 Entre 36 y 40
Entre 26 y 30 Entre 41 y 50
Entre 31y 35 Mas de 50

Sexo:

| |Mujer | |H0mbre

Paisdeorigen: ...t
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Estudios terminados:

Menos de Bachillerato

Bachillerato

Diplomatura

Titulacion universitaria

Tiempo de residencia en Espaiia:

Menos de 1 afio

1 afo

2 afos

3 afos

4 afios

5 afios

Mas de 5 afios

Nacido aqui pero de origen extranjero

Soy autdctono/a

. Como se define, usted?

| | Creyente y practico a diario

| | Creyente y practico alguna vez a la semana

| | Creyente y practico sélo en fechas sefaladas

| | Creyente pero no practicante

. Pertenece a alguna entidad de tipo religioso?

st | _[No |

168



Las preguntas del cuestionario

Si no estoy de acuerdo con alguien sobre temas
religiosos, creo que dispongo de una clara vo-
luntad para intentar entender su punto de vista.

TD

PD

DS

PDS

TDS

. Con lo que hoy ensefian aqui en la escuela,

mds vale que nuestros/as hijos/as se queden en
casa.

TD

PD

DS

PDS

TDS

. Lareligion debe estimular el papel de la cien-

ciay el pensamiento en la sociedad.

TD

PD

DS

PDS

TDS

Es normal reconocer que entre los/as integran-
tes de otras religiones hay gente honesta y bue-
na como también entre los/as integrantes de mi
religion hay gente deshonesta y equivocada.

TD

PD

DS

PDS

TDS

Mantener las creencias religiosas de una ma-
nera radical es una forma mds de expandirlas.

TD

PD

DS

PDS

TDS

. La libertad de expresion debe ser garantizada

para todos/as, aunque haya alguien que la uti-
lice para criticar a los/as demds.

TD

PD

DS

PDS

TDS

. Podemos decir que los/as que creen en religio-

nes diferentes a la mfa estdn equivocados/s.

TD

PD

DS

PDS

TDS

Para m{ practicar mis creencias religiosas no
supone un obstdculo para mi convivencia en
esta sociedad.

TD

PD

DS

PDS

TDS

. El grupo que tolera la critica entre sus miem-

bros no durara mucho.

TD

PD

DS

PDS

TDS

10.

Los/as representantes de una comunidad reli-
giosa deberfan ser menos participativos/as en
los medios de comunicacién y no abrirse a ellos.

TD

PD

DS

PDS

TDS

11.

Las comunidades religiosas en cualquier so-
ciedad, aunque sean minoritarias, deberian te-
ner el derecho de celebrar sus propias fiestas.

TD

PD

DS

PDS

TDS

12.

Hoy en dfa, si alguien quiere conservar su re-
ligion, serfa mds favorable el aislarse de este
mundo para mantenerse puro/a y poder sobre-
Vivir.

TD

PD

DS

PDS

TDS

13.

Hay que valorar la importancia de las decisio-
nes que toma un grupo con independencia de
quién participa en el proceso de su toma, sean
hombres o mujeres.

TD

PD

DS

PDS

TDS
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14.

Los/as lideres religiosos/as deben aceptar y
responder a cualquier tipo de preguntas y du-
das que se planteen sobre la religion.

TD

PD

DS

PDS

TDS

15.

Es importante hacer el esfuerzo necesario para
aprender la lengua y otros aspectos de la cul-
tura del «otro», ya que esta es una buena for-
ma de conocerse.

TD

PD

DS

PDS

TDS

16.

Es legitimo que todas las comunidades reli-
giosas tengan sus propios oratorios donde
practicar sus rituales y oficios.

TD

PD

DS

PDS

TDS

17.

Si hay choque entre Oriente y Occidente, su
causa principal serfa la injusticia llevada a
cabo contra la poblacion de Oriente.

TD

PD

DS

PDS

TDS

18.

Las elecciones libres y honestas son realmente
eficaces y ttiles para producir cambios positi-
vos en una sociedad.

TD

PD

DS

PDS

TDS

19.

Las comunidades religiosas deberian partici-
par en las actividades sociales, aunque para
ello tengan que tratar con otras entidades no
religiosas.

TD

PD

DS

PDS

TDS

20.

Yo creo que las otras religiones, como el ju-
dafsmo y el cristianismo, tienen un verdadero
deseo de alcanzar la paz.

TD

PD

DS

PDS

TDS

21.

Un/a creyente debe imitar por completo a sus
antecesores, ya que por mucho que lo intente,
él/ella no podra hacer nuevas aportaciones.

TD

PD

DS

PDS

TDS

22.

Ante los/as que opinan de manera diferente a
la mia, sobre todo en temas religiosos, con al-
gunos/as mas vale ser riguroso/a y severo/a.

TD

PD

DS

PDS

TDS

23.

En los tiempos en los que vivimos es mejor
ser egoista y preocuparse uno/a Unicamente
por las propias necesidades.

TD

PD

DS

PDS

TDS

24.

Si hay opiniones opuestas sobre una cuestion
religiosa, yo trato de escoger la opcién inter-
media.

TD

PD

DS

PDS

TDS

25.

Las diferencias culturales entre Oriente y Oc-
cidente pueden suponer un enriquecimiento
mds que un choque, especialmente si se acaba
la injusticia que sufre Oriente.

TD

PD

DS

PDS

TDS




26.

Al revisar la historia de mi cultura, a veces en-
cuentro errores que se cometieron por algu-
nos/as en el pasado.

TD

PD

DS

PDS

TDS

27.

Si no comparto las creencias religiosas de al-
guien, esto no me impide tratar de dialogar
con él/ella y buscar puntos comunes que pue-
dan existir.

TD

PD

DS

PDS

TDS

28.

Considero que las leyes y los juzgados de este
pais, independientemente de sus fuentes, son
bastante justos y honestos.

TD

PD

DS

PDS

TDS

29.

Si la gente no acepta ser religiosa, los/as cre-
yentes tienen el deber de imponer la religiosi-
dad forzosamente.

TD

PD

DS

PDS

TDS

30.

Uno de los cometidos de una persona religiosa
es simplemente informar y recordar a la gente
los valores de la religion. No tiene que ejercer
control sobre los/as demds.

TD

PD

DS

PDS

TDS

31.

Cada persona tiene el derecho de llevar su
propio estilo de vida y tener creencias propias
aunque sean diferentes del estilo de vida y de
las creencias de los demds.

TD

PD

DS

PDS

TDS

32.

Si un/a creyente quiere conservar los funda-
mentos de su fe, serfa mejor para él/ella no
adaptarse a la vida moderna.

TD

PD

DS

PDS

TDS

33.

La persona que ayuda a los/as demds, obra
bien y es bondadosa serd recompensada por
Dios, tenga el credo que tenga.

TD

PD

DS

PDS

TDS

34.

Aunque algunos encuentros de didlogo entre
diferentes entidades y asociaciones son serios,
es preferible no asistir.

TD

PD

DS

PDS

TDS

35.

Afadir los signos de puntuacion (coma, sig-
nos de interrogacion, etc.) al libro sagrado de
mi religién, se considera un buen paso que
ayuda a entenderlo mejor.

TD

PD

DS

PDS

TDS
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Il. Version en arabe del cuestionario para medir
el fundamentalismo
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