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El hombre mis ficil de asustar es, ciertamente, quien cree que todo ha
acabado cuando se ha extinguido su fugaz apariencia. Los nuevos
mercaderes de esclavos saben eso y en ello es en lo que se funda la
importancia que para esa gente tienen las doctrinas materialistas. [...]

Frente a esto es importante saber que el ser humano es inmortal y
que hay en él una vida eterna, una tierra que atin estd por explorar, pero
que se halla habitada, un pafs que acaso él mismo niegue, pero que
ningn poder terrenal es capaz de arrebatarle. En muchos de los hom-
bres y atin en los mds de ellos el acceso a esa vida, a esa tierra, a ese pafs,
acaso sea parecido a un pozo en el que desde hace siglos vienen arro-
jindose escombros y desechos. Si se los retira, se encontrard no sélo en
el fondo el manantial, sino también las viejas imédgenes. |[...]

Lo que el ser humano quiere saber es esto. El centro de su desaso-
siego temporal estd ahi. Tal es la causa de la sed que siente, una sed
que aumenta en el desierto —y el desierto es el tiempo—. [...] El
hombre que siente esa sed aguarda con razén de los tedlogos que
aplaquen sus padecimientos y lo hagan recurriendo al paradigma teo-
l6gico primordial: el cayado que, golpeando la roca, hace brotar agua

de ella.

Ernst Jiinger

1. La emboscadura, ed. Tusquets, pp.167-168.



Texto primero

El islam anterior al Islam’

En uno de sus escritos, Jalil Bircena evoca la historia de un joven que
se siente embriagado por la poesia de Rumi y que acude a una mez-
quita para encontrarse con algo que en nada se parece al sentimien-
to generado por el poeta persa, con la consiguiente decepcién. Se
trata de una historia simple pero llena de tristeza, tristeza por el esta-
do penoso del islam, por lo menos en el nivel visible de muchas de sus
representaciones. El Islam legalista de las mezquitas controladas por
predicadores a sueldo de ministerios de asuntos religiosos, encarga-
dos de cortar cualquier atisbo de creatividad entre los fieles. Mezqui-
tas y universidades de gloriosa historia, convertidas hoy en putlpitos
de la visi6én mds pobre del islam que imaginarse pueda. Tal vez esto

constituya una exageracién. En todo caso, una exageracién motivada

2. Una versién de este capitulo apareci6 en cataldn en el libro Amb tota franquesa, ed.
CETR, 2006. El texto juega con dos acepciones posibles de la palabra islam/Islam, que
se distinguen mediante la mayascula y la mintgscula.
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por el dolor que sentimos al ver transformada una de las grandes tra-
diciones espirituales de la humanidad en una religién de Estado, sien-
do el Estado el instrumento a través del cual otros poderes ejercen la
coaccién universal.

Esta misma sensacién la hemos entido muchos musulmanes,
sobre todo aquellos que hemos llegado al islam a través de sus gran-
des pensadores y misticos, maravillados por ese poso de belleza que el
intimo de Al-14h deja en todos sus trasiegos. Lo que nos llamé al islam
fue un saboreo. Intuimos un aroma y lo hemos seguido hasta sus dlti-
mas consecuencias. Un aroma que es el signo de las bendiciones de
Dios para con sus siervos, de la misericordia creadora que hace surgir
rios y bosques a partir del agua que desciende, justo como la revela-
ci6n del Sagrado Cordn nos fertiliza, nos mueve a la meditacién y al
deseo de profundizar en los resortes de esta Creacién maravillosa. El
Corén se nos abrfa de par en par en la mirada. No era un libro, sino
una revelacién. No eran palabras, sino Signos a través de los cuales se
manifestaba la Realidad Unica en toda su grandeza. Frente a esta
experiencia espiritual genuina, incluso algo naif, el Islam de los cléri-
gos reaccionarios nos parecia una cércel para la belleza.

El adoctrinamiento comienza en el mismo momento que traspasa-
mos el umbral de la mezquita. A algunos les regalaron un librito lla-
mado Los cuarenta hadices, recopilacién de dichos del profeta Muhdm-
mad, que la paz sea con él, por el Imam Nawawi® «Estudia este libro y
conoceris los fundamentos del Islam», nos dijo el imam. Vamos a casa

y abrimos el libro. Los hadices que vamos leyendo nos embriagan,

3. Los cuarenta hadices es una de las colecciones de hadices mas divulgada, obra de un
eminente ulema, Imam Nawawi (1234-1278). Existen diversas ediciones en castella-
no, y puede encontrarse en www.gmezv.com/islam/hadices.php
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vemos desplegarse ante nosotros el ejemplo del profeta Muhdmmad,
que la paz y la salat de Dios sean sobre él*. Sin embargo, al llegar al
hadiz ndmero 14 nos encontramos lo siguiente: «No estd permitido
derramar la sangre de un musulman excepto en uno de estos tres casos:
el casado que comete adulterio, vida por vida, y el que deja su religién
y rechaza la comunidad». Por si no quedase claro, el comentarista acla-
ra: este hadiz hace mencidn a las penas de muerte por adulterio y por
apostasia. Pasamos la p4gina, en busca de las palabras de sabiduria que
borren la impresién oscura que ha penetrado en nuestra alma. {Es
realmente cierto que el Mensajero de Dios dijo esas palabras? {No es
la condena del apéstata contraria a la libertad de conciencia estableci-
da por Dios en su Cordn Generoso? {Podemos aceptar la pena de
muerte en caso de adulterio? {Forma esto realmente parte del camino
espiritual que transitamos? Tratamos de olvidarlo, nos decimos que
eran otros tiempos, que Dios sabe mds, que alguna explicacién tiene
que haber. Es asi como la primera sombra de duda ha penetrado, el
primer desgarro del Islam reaccionario, de la mentira con la cual se
pretende destruir el mensaje libertario del islam.

El adoctrinamiento avanza. Aprendemos a rezar, a hacer las ablu-
ciones y todo aquello que necesitamos para avanzar en el camino del
islam. Una prictica de adoracién, y no una mera teorfa. Una forma de
vida, y no una creencia. Se nos habla de la sharia. Se nos dice que la
sharia es la ley isldmica, que Al-14h ha ordenado cosas, que ha estable-

cido sus leyes ante las cuales los creyentes tienen que plegarse. Islam

4. Salat: la oracién ritual, segundo de los cinco pilares del islam. La frase «que la paz
y la salat de Dios sean sobre él» es una adaptacién de la férmula drabe sala Al-lihu
aleihi wa salam, con la que habitualmente se acompafia el nombre de Muhdmmad, el
Mensajero de Dios.
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no es seguir nuestros caprichos, sino obedecer a Dios en todo aquello
que El ha establecido. Esto es, nos dicen, el significado del Islam:
someterse a las leyes de Dios, contenidas en el Cordn y en las palabras
del Profeta. Poco a poco, iremos oyendo a qué se refieren los promo-
tores de esta supuesta ley isldmica. Se trata, como todos sabemos, de
castigos corporales, segregacién de la mujer, condena de la homose-
xualidad, delitos de apostasia y de blasfemia...

Para los defensores del Islam legalista, este se presenta como un
conjunto coherente de leyes a las cuales los musulmanes deben obe-
diencia. Ellos son los guardianes de esas leyes, sus Gnicos intérpretes
autorizados. Asi, todos los musulmanes les debemos obediencia. Los
que se atreven a cuestionar los dogmas de esta religién totalitaria, son
tachados de hipécritas, infieles, idélatras o herejes. De un modo mds
contempordneo, agentes de la CIA o del Mossad encargados de des-
truir el Islam desde dentro. Todo eso, y mis, lo hemos escuchado de
nuestros hermanos «<musulmanes».

En estas circunstancias, es comprensible que los musulmanes
demos la espalda al Islam oficial y burocratizado y nos giremos hacia
el Cordn y el ejemplo del profeta Muhdmmad, que la paz y la salat de
Dios sean con €, para encontrar respuestas a los interrogantes susci-
tados. Hay que tener el corazén ciego para aceptar todo lo que este
Islam legalista representa. Hay que estar seco por dentro, no haber
conocido el saboreo, ser incapaz de amar, de compasionarse con el
otro. Este Islam no es una de las tradiciones primigenias de la huma-
nidad, sino un refugio de ignorantes que desprecian el bien y la belle-
za, la creatividad de que es capaz el ser humano. A pesar de las evi-
dencias, este Islam pasa por ser el Gnico posible, no sélo entre muchos
occidentales heridos por el orientalismo, sino también para muchos

musulmanes.
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La pregunta se impone: {c6mo es posible que esto haya sucedido?
Cuanto mds ahondamos en la revelacién cordnica, méis nos sorprende
la manipulacién a la que somos sometidos. Existe una fuerte coaccién
que mantiene a los musulmanes sumisos a esta estructura religiosa
reaccionaria. Para los que han crecido dentro de esta ideologia, todo
esto puede parecer hasta normal. Apenas sospechan que existen otras
maneras de vivir el islam, que el islam no es una ley ni un sistema
politico, sino un camino espiritual a través del cual el individuo se
libera de toda idolatria y se hace califa de Dios sobre la tierra’. Lo
mismo hemos visto en otras religiones: muchos judios que fueron
educados en el sionismo apenas sospechan que se trata de un velo
sobre la verdadera grandeza de la religién judia. Lo mismo sucede
dentro del cristianismo; la dogmatica de todas las iglesias ahogando la
vida espiritual de los creyentes.

Al afrontar la situacién del pensamiento en el 4mbito de las gran-
des mezquitas del mundo islimico nos tenemos que enfrentar a
duras realidades. La mediocridad es la norma, y todo lo que se salga
de la norma es rechazado. Las grandes creaciones del islam son ocul-
tadas, sus grandes misticos son descalificados como herejes o hetero-
doxos, palabras extrafias al islam que nos son impuestas desde fuera.
Los ulemas de la Universidad de al-Azhar protestando por la edicién
de las Futuhat al-Makkiyya® del murciano ibn ‘Arabi, una de las cum-

bres del pensamiento islimico de todos los tiempos, descalificada

5. Califa, castellanizacién del drabe jalifa. El califato es la responsabilidad de cada ser
humano hacia la creacién en su conjunto. Véase nuestro articulo «El califato en el
Cordn» en www.webislam.com/?idt=8303#
6. Sobre los problemas de edicién de las Futuhat al-Makkiyya en Egipto, véase el tes-
timonio de su editor, Osman Yahya, en Los dos horizontes (textos sobre ibn al’Arabi),
editora regional de Murcia 1992, pp.465-473.
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como una herejia pantefsta, y su autor calificado como un destructor
del Islam y enemigo de Dios. Y eso al mismo tiempo que las obras del
propio ibn ‘Arabi son traducidas y editadas en todas las lenguas euro-
peas, generando el asombro de estudiosos y lectores, y una corriente
de simpatia hacia un religién en cuyo seno se ha desarrollado un pen-
samiento de semejante altura.

Vemos como la libertad de conciencia y el pensamiento critico son
anulados, bajo la excusa de que el Islam estd siendo acosado desde el
exterior, y debe defenderse de todo nuevo pensamiento como si fuese
una trampa encaminada a destruirlo. En estas circunstancias, el solo
hecho de pensar lo hace a uno sospechoso. Los pensadores mds crea-
tivos son condenados al silencio, o relegados a un segundo plano.

Poco a poco, este Islam legalista va ganando terreno, sustituyendo
al Islam tradicional y presentindose como ortodoxia. Muchos han lle-
gado a creer que el islam siempre ha sido asi, como si el celo protector
de los autoproclamados «guardianes de la tradicién» fuese una garan-
tia para su estabilidad, y todos los que disentimos fuésemos heterodo-
x0s. Asi, lo que es una completa anomalia, un producto malsano de la
modernidad, pasa por ser el Islam genuino ante las masas de Oriente
y Occidente.

Es triste decirlo, pero esta es la realidad a la que tenemos que
enfrentarnos. Nos gustarfa vivir el islam tal y como lo bebemos de las
fuentes, como agua cristalina. Pero una y otra vez somos arrastrados por
la historia, nos vemos situados ante la realidad penosa de la umma’.

Ante esta situacién, cada musulman busca respuesta. La respuesta

de muchos a este estado de cosas es el sufismo, la reivindicacién del Islam

7. Umma: comunidad unida por valores. Viene de umm (madre) y podria traducirse
como matria.
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espiritual como dimensién interna del islam, como antidoto y supera-
cién del Islam legalista. El sufismo crece en Occidente, representa la cara
amable del islam, su mistica. El sufismo en Occidente estd de moda. Los
sufies son inocentes, ellos hablan de amor y de misericordia, repiten lar-
gas letanias, se hacen gir6vagos y cantan la belleza de todo lo creado.
Editan y leen los libros de Rumi, de ibn ‘Arabi, de Sohrawardi, senten-
cias de sabiduria, poemas que emparientan al islam con el budismo y lo
mejor del cristianismo, caminos espirituales, pricticas de adoracién cen-
tradas en la contemplacién y el abandono de todo lo mundano.

Mi respuesta es otra, pero en ningdn caso opuesta. Mas que ahon-
dar en la dicotomia entre un Islam espiritual y un Islam legalista,
lo que (me) propongo es la deconstruccién de este Islam legalista,
de ir hacia el lugar donde el sentido de esta fractura quede desvela-
do. El islam que amo y trato de vivir es el mismo que muchos sufi-
es aman y tratan de vivir. Compartimos plenamente el rechazo por
el Islam oscurantista de los ulemas oficiales y nuestro amor por el
Islam espiritual que han legado los grandes maestros, los suffes. La
diferencia, aunque esto no tenga importancia, €s que yo no me con-
sidero suff, ni pertenezco a ninguna tariga®, ni sigo una linea deter-
minada de ensefianza. No tengo Skaij® ni otro método que el de los
cinco pilares del 7s/am (la rendicién a Dios), de los cinco pilares del
imam (la confianza en Dios) y del ihsan (la bisqueda de la excelen-
cia, de ver el reflejo de Dios en nuestras creaciones). En este senti-
do, me considero un «musulmén a secas». Para nada un mistico, sino

un simple y banal musulman, uno més de los mas de mil quinientos

8. Tariga: camino, senda. Es el nombre que reciben las cofradfas sufies.
9. Shaij: literalmente significa «anciano», pero tiene el sentido de «maestro», persona
de conocimiento y experiencia en materias espirituales.
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millones de personas que, segtn las estadisticas, son considerados
musulmanes.

Desde esta condicién de «musulmén a secas», quiero referirme a
la dicotomia establecida entre un Islam espiritual y un Islam lega-
lista, y proponer otra mirada. Quisiera, si se me permite, discutir el
supuesto muy extendido de que el Islam legalista y exotérico sea el
«islam a secas», el islam que enseié Muhdmmad antes de que las
etiquetas fuesen necesarias. Quisiera, a partir de esta diferenciacién,
sefialar que el sufismo de las cofradias nos remite a una fractura
interna en el seno de la tradicién isldmica. Esta fractura puede ser
ficilmente comprendida por analogia con otras tradiciones. Me refie-
ro a la cosificacién del mensaje espiritual de los grandes maestros
de la humanidad, su codificacién en dogmas y doctrinas, su institu-
cionalizacién. Por supuesto, no toda institucién es necesariamente
reaccionaria, aunque inevitablemente nos encontramos ante una pér-
dida de la frescura del original, de la libertad total que el creyente
desnudo siente ante la propia Realidad: el encuentro con Dios sin
mediacién alguna.

En el caso del islam, esta tensién, que ya ha sido explicitada como
una fractura entre el Islam espiritual y el Islam legalista, también
puede ser vista desde un punto de vista lingiistico. Me refiero a la
ambigiiedad de la palabra islam, que actda a veces como nombre y a
veces como verbo. Asi, a la oposicién entre un Islam espiritual y un
Islam legalista, quisiera confrontar otra oposicidn, entre el islam
entendido como un verbo y el Islam entendido como un nombre. En
el primer caso, estarfamos hablando de la entrega a Dios, del someti-
miento consciente a la Realidad Unica. En el segundo caso, nos esta-
riamos refiriendo a la religién establecida a partir de las ensefianzas

del profeta Muhdmmad en el siglo VII de la era cristiana.

6]

La diferencia entre una y otra comprensién de la palabra islam es cru-
cial. Varios versiculos del Cordn afirman que numerosos personajes de la
historia sagrada del pueblo judio eran musulmanes. Musulmanes son
los profetas Noé, Abraham, Ismael, Isaac, Jacob, José. Moisés dice al
Pueblo de Israel: «iConfiad en El, si realmente sois musulmanes!»
(Cordn 10: 84). Los apéstoles de Jests dijeron al Mesias, hijo de
Maria: «iSé testigo de que somos musulmanes!» (Cordn 3: 52).

En estos casos, nos encontramos con la paradoja de judios y cris-
tianos calificados como musulmanes. Si decimos que todos ellos fue-
ron (son) musulmanes es s6lo a costa de no traicionar el sentido origi-
nal de esta palabra: seres humanos entregados a Dios, conscientemen-
te sometidos al Dios Unico. Aqui no se estd hablando de ninguna reli-
gi6n histérica concreta, sino de una condicién interior, de un estado
de conciencia. En caso de que confundamos una y otra acepcién de la
palabra islam y de la palabra musulmdn, corremos el peligro de esca-
motear el Mensaje del Cordn. Para evitar esto, serfa recomendable no
usar las palabras drabes muslim o islam, sino sus traducciones: «some-
tido, entregado a Dios» y «entrega a Dios, sometimiento a la Reali-
dad». En este sentido, no cabe duda de que los profetas enviados por
Dios a la humanidad son musulmanes, y seguramente ningtn judio o
cristiano les negarfa a los profetas de la Torah dicho calificativo. Esto
no significa que no sean judios: el Cordn en todo momento afirma
que estos profetas lo eran del Pueblo de Israel.

Asi pues, en el Cordn, la palabra islam no se refiere a la religion his-
térica establecida a partir del magisterio de Muhdmmad, sino del esta-
do de sometimiento de todas las cosas al Creador, que puede ser asu-
mido como estado de conciencia por las criaturas. {Cémo entender, si
no, la aleyas donde diferentes profetas (que la paz sea con ellos) y per-

sonajes anteriores al Muhdmmad histérico se declaran «musulmanes»?
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¢{Cémo entender el versiculo siguiente?:

‘Inna ad-dina ‘inda Al-1Ghi al-islam.

(Corédn 3: 19)

Donde unos traducen: «Ciertamente, la Gnica religién junto a
Dios es el Islam». Debemos entender: «Ciertamente, el Gnico compor-
tamiento [licito, l6gico, sensato] ante Dios es el reconocer que le esta-
mos sometidos».

{Por qué estas —de todas las palabras del Cordn— son las Gnicas
que los arabistas sistemdticamente no traducen? {Por qué se traducen
—y tan mal— la mayoria de las palabras del Cordn y se dejan sin tra-
ducir estas, cuya traduccidén no presenta dificultad alguna? Parece que
si hablamos de «rendicién a Dios» se comprenderd lo que el Cordn y
la tradici6én muhammadiana no cesan de repetir: eso que llamamos
islam no es una religién histérica, sino la condicién natural del ser
humano. Goethe dio testimonio de esto en su Diwan Oriental-Occi-

dental":

Si islam significa sometimiento a Dios, entonces,

todos nacemos y morimos musulmanes.

Frente a las lecturas reductoras de la tradicién isldmica, es necesa-
rio volver al Cordn y proclamar bien claro cual es el din al-islam",

nuestro camino.

10. Citado por Yusuf Ferndndez en www.webislam.com/ridc=450.
11. Din al-islam: la senda (o modo de vida) del islam. La palabra din tiene el sentido
de «uicio» (yaum al-din es el Dia del Juicio). Es de la familia 1éxica de dain, «deuda».

18]

Todo esto afecta a nuestro modo de ver la tradicién: dcudl es nues-
tra herencia? Pensemos en el término «historia del Islam». Segin los
manuales, esta supuesta historia empezaria en el siglo VII después de
Jesucristo, el afio uno después de la Hégira. En este caso, la mayoria
de los acontecimientos relatados en el Cordn dejan de formar parte de
la historia del islam. {Cémo entender entonces que el Cordn nos diga
que Abraham fue uno de los musulmanes? Si el islam se iniciase en
el siglo VII, la historia de Abraham ya no serfa nuestra. Es precisa-
mente esa vinculacién con acontecimientos histéricos posteriores al
magisterio de Muhdmmad lo que rechazo como mi propia historia.
Como musulmdn, me conciernen mucho mds los Hechos de los
Apéstoles (que eran musulmanes) que no las dinastias abbasida u oto-
mana. No siento ninguna vinculacién con estos regimenes despéticos:
ésta no es mi historia, ni representan al islam en absoluto. Si un con-
cepto como el de «historia del Islam» tiene sentido, este no puede ser
sino la recepcién de la Palabra revelada a través de los tiempos: el ciclo
de la profecia, la tradicién sagrada de la humanidad en sus multiples
manifestaciones. Esta historia se inicia con Adam, el primer profeta, la
paz sea con €l. No es una historia en el sentido lineal: se trata de una
metahistoria, una serie de acontecimientos arquetipicos que se repiten
en todas las épocas y de la cual la propia vida de los profetas es un
Signo. En el plano reducido de las religiones, se trata de la larga tra-
vesfa de la profecia frente a la cosificacién de la espiritualidad huma-
na en unos dogmas, una tensién que no ha dejado de repetirse en
todos los tiempos.

Con esto, nos hemos situado en lo anterior a la fractura entre el Islam
legalista y el Islam espiritual. Al aplicarle un adjetivo a la palabra islam,
estamos aceptando que actda como un nombre. Segiin lo veo, este es el

problema. Ahora, se habla de un Islam reformista, de un Islam liberal,
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de un Islam moderado, de un Islam progresista, y se pretende que en
estos caminos puede encontrarse la salida a la situacién penosa de la
umma. Por mi parte, soy muy escéptico ante estos movimientos.

Situarse en la metahistoria es situarse en lo anterior a la fractura
entre el Islam legalista y el Islam espiritual, pero también en lo ante-
rior a la divisién de los musulmanes entre chifes y sunies. Aunque se
repitan una y otra vez estas fracturas, y sean asumidas como propias
por los musulmanes, yo no me considero ni suni ni chii, ni pertenez-
co a un Islam legalista ni a un Islam espiritual, ni a un Islam exotéri-
co ni a un Islam esotérico. Tal vez entonces puedan entender por qué
no me considero sufi, sino un «musulmdn a secas», un ser humano
que reconoce su estado de postracién ante una Creacién que le des-
borda, y que ha decidido actuar en consecuencia, en la medida de sus
posibilidades.

A partir de aqui se recompone todo. Lo que antes estaba roto
queda restaurado. Aprendemos a ver el mundo como una teofanfa: lo
exterior logra reflejar el jardin interior que debemos cultivar. La frac-
tura entre lo aparente y lo oculto (entre el espiritu y la materia, la
accién y la contemplacién) se recompone. Lo uno es un espejo de lo
otro. No hay dos mitades, sino una sola Realidad que nuestra mente
ha fraccionado. Del mismo modo, la fractura entre el Islam legalista y
el Islam espiritual es ilusoria. No es casual que la mayorfa de los gran-
des sufies fueron eruditos en jurisprudencia, los grandes defensores de
la sharia.

Reestablecimiento del equilibrio entre lo exterior y lo interior, la
revelacién actia como un puente. No es un Libro de leyes o precep-
tos, sino algo muy distinto. La revelacién se sitGa mds all4 de las pala-
bras. Por tanto, no es susceptible de ser interpretada, sino recibida en

nuestro coraz6n aniquilado. No son las letras del Cordn, no son sus
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bellas frases o cadencias. La revelacién trasciende todo soporte y enla-
za lo multiple y lo uno. Es visién teofdnica, un instante de pura trans-
parencia.

Este lazo es indestructible, como lo es el lazo entre la hagiga y la sha-
ria"’, entre el islam como camino espiritual y el islam como prictica de
adoracién. Aunque para nosotros se presente como algo separado, la
hagiga y la sharia son dos aspectos de lo mismo. Llamamos Aagiga a la
vivencia de la sharia, a la experiencia de verdad que la sharia nos depa-
ra. Este es el secreto que el Islam legalista ha olvidado, el hecho de que
sin experiencia espiritual la prictica de adoracién no sirve para nada.

Propongo pues que nos situemos en lo anterior a la fractura entre
la religién como camino espiritual y la religién institucionalizada.
Este es el lugar a partir del cual podemos recuperar el sentido perdido
de nuestras tradiciones religiosas. Propongo la recuperacién de la sha-
ria como una necesidad interna a nuestro desarrollo vital y humanis-
tico, necesaria para el pleno desarrollo de nuestras capacidades inna-
tas, y no como una imposicién externa de una ley controlada por los
ulemas reaccionarios. Sin practica de adoracidn, la tradicién desapa-
rece. Sin sharia estamos perdidos. Sin hagiga la sharia es un conjunto
de preceptos sin sentido. Solo desde el lugar de aparicién de la Pala-
bra revelada es posible superar la fractura a la cual los musulmanes

nos vemos abocados.
Pero solo Al-lah sabe.

12. Hagigqa: la veracidad o autenticidad, la experiencia directa de la Realidad. Se rela-
ciona con el Nombre de Dios al-Haqq: la Verdad o el Verdadero, el Auténtico. La sha-
ria es, etimolGgicamente, «el camino que conduce hacia un manantial». Mas concre-
tamente, se refiere a la prictica del islam, que los ignorantes relacionan con leyes e
incluso con castigos corporales y pricticas discriminatorias.
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Texto segundo
Fitna. Sobre las divisiones
entre los musulmanes

En el Sunnan del Imam at-Tirmidz1"” hemos leido lo siguiente (hadiz
n®171):

Abdul-14h ibn Amr narré que el Mensajero de Al-14h, que la paz sea
con €l dijo: «Le sucederd a mi comunidad lo mismo que le ha sucedido
al pueblo de Israel, de modo que si existe alguien entre los judios que for-
nique abiertamente con su madre, habri alguien de mi comunidad que
hard lo mismo; y si la gente de Israel se hallan divididos en setenta y dos
grupos, mi comunidad habri de dividirse en setenta y tres. Todos ellos
irdn al Fuego menos uno». Entonces preguntaron: «{Cudl es éste?».

«Aquel al cual pertenecemos yo y mis compaiieros.»

Este hadiz es clasificado por Tirmidzi como hasan gharib, es decir:

como una narracién correcta (hasan, buena), pero recogida de uno

13. Considerado como una de las seis grandes recopilaciones de hadices del periodo clasico.
Sobre al-Thirmidzi o Tirmidhi, véase: wsunnah.org/history/Scholars/imam_tirmidhi.htm
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s6lo de los sahaba (compaieros del Profeta), en este caso Abdul-1dh
ibn Amr, que Dios esté complacido con éL

Sobre su autenticidad, la autoridad de Tirmidzi es determinante.
Existe, ademds, una tradicién parecida en el Sunnan de Abl Daw(d,
transmitida por Ab( Huraira, y otras similares en el Sunnan de al-
Marwazi y en el Sunnan de al-Hakim. En estas dos recopilaciones el
hadiz es transmitido por ‘Abd al-Rahman ibn Zyad al-Afriqui, el cual
sin embargo ha sido muy contestado como transmisor fiable de hadi-
ces. Cotejando las diferentes versiones, al-Lalika’ consider6 este hadiz
como sahih («sano»)'*. A partir de estas referencias ha pasado a formar
parte del patrimonio de los musulmanes, siendo citado con profusién
por autores modernos.

En cuanto a la traduccién castellana, es necesario aclarar que la
palabra traducida por «grupos» es el drabe firag, plural de firga. Los
firag son grupos humanos, més o menos definidos en torno a unas
ideas o puntos de vista. Esta misma palabra es usada para designar
partidos o tendencias. Existen numerosas versiones en las cuales esta
palabra es traducida como «sectas», pero esto es completamente
inapropiado. Primero, porque este no es el sentido de la palabra firag,
que no tiene en si misma un matiz negativo. Segundo, porque al
traducirlo como «sectas» estarfamos haciendo que Muhdmmad se
proclamase a s{ mismo y sus compafieros como pertenecientes a una

«sectar».

14. En su Sharh Usul I'tigad Ahl al-Sunna (1: 100).
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Es absurdo citar este hadiz para justificar
el propio sectarismo

Hemos visto esta tradicién citada numerosas veces, casi siempre para
atacar otras tendencias y afirmarse a uno mismo como «de los salva-
dos». Esta actitud no es privativa de grupisculos, sino que llega a afec-
tar a grandes grupos humanos, trastocando nobles tradiciones en
fuente de discordia. Esto sucede en algunos textos de autoproclama-
dos «gentes de la casa (ahl al-bayt) [del Profeta Muhidmmad]"».
Rizando el rizo, otros dirdn que los chifes duodecimanos, otros que
los ismailies, etc. Esto es tan absurdo como aquellos que dicen que el
«grupo de los salvados» es el de los sunies, o las «gentes del secreto»
(ahl as-sirr), o los iniciados de tal o cual cofradia sufi. Esta tendencia
es conocida como Firgatum Najiyyah, o «teoria del grupo salvado», y
ha sido reclamada por unos y por otros a lo largo de la historia.
Aunque ni chifes ni sunies ni sufies son sectarios (Dios nos libre
de semejante idea), en algunos casos humanos concretos si podemos
hablar de actitudes sectarias. La operacién es siempre la misma: acu-
sar a «los otros» de pertenecer a uno de los «setenta y dos grupos
condenados», y realizar un llamado a los «musulmanes descarriados»
a «volver al camino recto». El sectario puede considerase a s{ mismo
de diversos modos, generalmente adoptando una noble denomina-
cién. Algunos sectarios se llaman a sf mismos «gente de la tradicién
y de la reunién» (ahl as-sunna wa al-yama’a), para a continuacién
delimitar a su antojo el contenido de esta denominacién: no perte-

necen a los ahl as-sunna wa al-yama’a los que interpretan el Cordn

15. Asi es como se denominan a si mismos los chifes.
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por si mismos, o los que no sostienen el dogma del Cordn increa-
do, o los que no aceptan tal o cual costumbre drabe. El sectarismo
es ceder a la tentacién de endiosar nuestras conclusiones como las
Gnicas correctas, y pensar que el resto de la gente estd perdida. Este
tipo de autoengafo es tan absurdo como légico. Desde el momento
en que se piensa que el grupo «setenta y tres» es uno més entre dife-
rentes grupos, todos piensan que su camino es el bueno, de otro
modo no lo seguirfan.

Pensamos que se malinterpreta la parte final del hadiz. Cuando
Muhdmmad dice que se librard del Fuego «aquel [grupo] al cual per-
tenecemos yo y mis compaiieros», se lee: «El grupo de los que siguen
el camino en el que estamos yo y mis compaiieros», y de ahi: «LLa gente
de la tradicién [sunnal», y de ahi ya se dice claramente que los Gnicos
que han de salvarse son los sunies (con exclusién de los chiies, por
ejemplo), o los autodenominados salafies'. Esta es una interpretacién
tendenciosa, que desatiende lo que realmente se entiende de las pala-
bras de Muhdmmad: los salvados son los que no se han dividido, el
nicleo fundacional de los que se consideran a si mismos tan sélo
como musulmanes, seres sometidos a la Realidad Unica.

Este es el sentido de la diferencia numérica empleada. Frente a los
setenta y dos grupos de judios, se hallan los setenta y tres de musulma-
nes. Muhdmmad nos dice: el dltimo grupo es el primero. Pero el pri-
mer grupo no es un grupo, numéricamente hablando, sino lo anterior
a todo grupo. No habitardn el Fuego porque ellos no reaccionan con-
tra ningdn grupo ya formado, sino que son la matriz de todo lo que
sigue. Son los que han afirmado su sometimiento a Dios, sin consti-

tuirse en una faccién o secta separada. Es el grupo de los musulmanes,

16. Grupos que dicen seguir los pasos de los antepasados rectos.

|26]

que abarca potencialmente todo lo creado, pues el sometimiento a
Dios es el estado natural de todas las criaturas. En la medida en que
sufies, sunfes y chifes son musulmanes, todos ellos pertenecen al
«grupo salvado», con independencia de la tendencia o ideologia que
sigan o de la denominacién que hayan escogido.

Los que citan este hadiz para justificar su propio sectarismo debe-
rian mirarse en el espejo. Actan como si nosotros, después de rea-
lizar un alegato contra la divisién y el sectarismo, llamasemos a aban-
donar todas las demds denominaciones por «heréticas»,
atreviéndonos a calificar a todos los grupos existentes como secta-
rios. Al hacerlo, estarfamos dando paso a la secta de los llamados «no
sectarios». Esta clase de operaciones son los susurros de Satdn en una
mente humana, que medita y llega a conclusiones por si misma, con
independencia de la revelacién que Dios opera sobre el mundo. No
caigamos en esas trampas y limitémonos a afirmar la variedad mara-
villosa con que el islam se manifiesta, una actitud incompatible con

el espiritu sectario.

Sobre las tensiones inherentes al
sometimiento

Aunque el islam naci6 con la vocacién de acabar con el sectarismo y devol-

ver al individuo a su naturaleza primigenia (fizra"’), la tradicién recogida

17. Fizra: el estado natural del ser humano. La fizra es espontaneidad, apertura, inmer-
sién en la abundancia creadora. El Profeta ha dicho: «El Islam es la fizra», es decir,
recuperacién de la inocencia y la receptividad de un recién nacido. Todo recién naci-
do estd en estado de fizra (atGn estd inmerso en la Unidad).
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por Tirmidzi nos muestra que el Profeta Muhdmmad era consciente de
la tendencia humana hacia la divisién y la disputa. Es mds, una lectura
literal nos dice que la tendencia al sectarismo es atin mds acusada entre
los musulmanes que dentro de la tradicién judia. Esta es una profecia
confirmada en el Sunnan de Abl Daid (n® 4579), transmitido por Ab

Huraira:

El Mensajero de Al-l1ah (paz y bendiciones) dijo: «Los judios se han
dividido en setenta y uno o en setenta y dos grupos; y los cristianos se han
dividido en setenta y uno o en setenta y dos grupos; y mi comunidad se

dividira en setenta y tres grupos'®».

Pero {por qué el Mensajero de la Realidad nos dice que los musul-
manes habrdn de dividirse atin més que los judios y que los cristianos?
{Acaso es mayor la tendencia a dividirse entre los musulmanes? Acla-
rando que esta no es una opinién personal, sino una lectura posible de
un dicho de Muhdmmad, me he atrevido a ensayar una respuesta, con
el permiso de Dios.

El islam naci6 como una revelacién directa de Al-13h al corazén de
las criaturas, como la relacién establecida entre el Uno y el individuo
unificado, mds alld de su estado fragmentario. El Mensaje de Dios fue
transmitido {ntegro a través de un noble Mensajero, como una llama-
da a la humanidad en cada uno de sus miembros. Siendo asi, es 16gi-
co que los musulmanes no acepten como absoluta ninguna media-
cién, lo cual es confirmado por la prohibicién de iglesia y sacerdocio.

Cada musulmin tiene la obligacién de leer, estudiar, recitar el Cordn

18. El Sunnan de Abi Datid es otra de las seis grandes recopilaciones de hadices. Una
versién completa en inglés en www.2muslims.com/directory/hadith/sunnan_abu_dawud.

Sobre Abt Datd al-Sijistani: http://en.wikipedia.org/wiki/Abu_Da%27ud
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en la intimidad de su conciencia. Lo que €l escucha es lo que Dios le
estd diciendo a él personalmente, lo cual produce una sensacién ver-
tiginosa, que ficilmente puede conducir a la autosuficiencia. A aque-
llos que han interiorizado la Palabra de Dios es imposible que nadie
les extirpe una Guia que han visto penetrar en sus sentidos, traspasar
su garganta para hacerlos penetrar en la intensidad de lo creado. Esos
hombres y mujeres viven entre el temblor de la Palabra y el reconoci-
miento de su pequeiiez, de su incapacidad para abarcar todo lo que les
exige ese Mandato. Ese individuo ser4, en el pleno sentido de la pala-
bra, un hombre o una mujer libre, que no acepta otra Guia que la de
Dios.

El profundo anarquismo espiritual de los musulmanes resulta
para muchos insoportable, pues el ser humano necesita agarraderos,
definir las cosas de una vez por todas. El caricter abisal de la experien-
cia de la Realidad en uno mismo es algo que pocos logran realizar
enteramente. La gente necesita medidas, un confort espiritual que el
Coran dificilmente proporciona. El Cordn es un llamado a la autenti-
cidad de la experiencia, pero no un ficil consuelo. Esta lleno de exhor-
taciones y de amenazas, de majestad y de belleza. Al mismo tiempo,

Dios nos dice:

i{Oh hombre!
No hemos hecho descender este Cordn
sobre ti para hacerte desgraciado.

(Cordn 20: 1-2)

La revelacién nos ofrece las claves para nuestra felicidad, pero nos
advierte de que este camino pasa por depositar enteramente nuestra

conflanza en Dios, en nadie més que en El y en lo transmitido por Sus
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Mensajeros. La il-ldha ila Al-1dh, Muhammad Rasulu Al-ldh. No hay
otra realidad salvo Dios, y Muhdammad es mensajero suyo'’.

El caracter proteico de la Palabra de Dios se presta a una infinitud
de lecturas, es en si misma generatriz de pensamientos e intuiciones
de sentido. Todas ellas son vilidas en la medida de la sinceridad del
siervo. Existen hadices que lo afirman: es mas importante la intencién
que el mayor o menor grado de acierto, pues la pureza de intencién
siempre es en si misma una recompensa. Estrictamente hablando,
existen tantos modos de islam como creyentes, pues cada uno se some-
te desde si mismo, se auto-somete. Y someterse desde uno mismo
implica hacerlo desde las propias circunstancias. Siendo asf, es l6gico
que la lectura de un determinado pasaje del Coran sea diferente segin
las circunstancias de cada creyente. No todos tienen los mismos pro-
blemas, y a todos se dirige el Mensaje. En tanto que no se consideran
la Gnica opcién posible, todos son modos licitos de entender el din del
islam. Nadie puede decir quién es o no musulmadn, ni establecer unos
pardmetros precisos. Nadie puede juzgar, entrometerse en el didlogo
entre el siervo y su Sefior. El sectario es, precisamente, el que se otor-
ga ese derecho.

Todo esto estd muy bien y es ampliamente reconocido, pero tam-
bién es cierto que genera contradicciones insalvables. {Cémo situar-
nos en una tradicién abierta, en un camino en el cual sélo nos sirve
nuestra propia capacidad de recepcién de la Palabra revelada? {Cémo
poner de acuerdo a gentes que no aceptan otra Guia que la de Dios
directamente? {Cémo gobernar a gentes que afirman que Dios es el

Gnico Soberano (al-Malik™), que sélo a El le deben obediencia?

19. Se trata de la shahada o profesién de fe, el primer pilar del islam.
20. Al-Malik es uno de los Nombres de Dios.
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{Cémo mantenerse unidos, teniendo como base una revelacién
inagotable, que no se deja fijar como un libro de leyes? {C6mo com-
paginar la administracién préictica de una colectividad con ese anar-
quismo espiritual que emana de la Palabra revelada? {Cémo evitar,
en fin, el caos y el ensimismamiento que acechan a una comunidad
que tiene como base un didlogo que sucede en el corazén de cada uno
de sus miembros?

Estas preguntas no son caprichosas, ni vienen dictadas por aque-
llos que tratan de ejercer el poder sobre los otros, sino que tienen su
fundamento en el propio Cordn. Al mismo tiempo, el Cordn contiene
una llamada a la formacién de una comunidad humana y muestra el
rechazo de Dios frente al solipsismo interpretativo. La Palabra de
Dios es unidora, nos sitda en el camino del encuentro. Dios nos insta
a aceptar Su Mandato mis alld de nuestros caprichos o pulsiones, a
superar nuestra opinién personal en beneficio de una Verdad que nos
rebasa. Se nos insta a consultar a los demds en todos los asuntos y a
asumir los mandatos que emanan de la Palabra revelada, como la
Gnica via capaz de lograr nuestra pacificacién individual y colectiva,
pues la una es imposible sin la otra. Somos parte de un todo, de un
organismo inmenso que llamamos umma.

Dicho de otro modo: lo que hemos calificado como «anarquis-
mo espiritual» es superado por el apego hacia la tradicién y la vida
comunitaria. Esto no es un afiadido, puesto ah{ para neutralizar ese
anarquismo, sino una parte esencial del Mensaje del Cordn y la
Sunna de Muhdmmad, que la paz y la salat de Dios sean sobre €.
El musulmén tiende a dar prioridad a aquello que beneficie a la
comunidad y a dejar sus interpretaciones personales a un lado. Se
identifica con los otros en su sometimiento. En el fondo de todo lo

creado anida la misma vulnerabilidad, la misma dependencia del

131



Creador de los cielos y la tierra. Si todas las miradas son posibles,
de nada ha de servirnos el imponer nuestro capricho. No se trata de
represién o de censura interna, sino de humildad ante la inmensi-
dad de la Palabra revelada. Recordemos el hadiz, recogido por Iman
Malik:

Cada religién tiene un cardcter innato.
El caracter innato del islam es la humildad.
(AlI-Muwatta, 47.2)%

Esta humildad es conciencia de que nuestro saber es limitado, y
es lo que nos impulsa hacia el consenso, hacia aquello que constru-
ye comunidades. Es un impulso a abandonar el sectarismo y a encon-
trarnos con nuestros semejantes, sean cuales sean sus tendencias o
sus grados espirituales. Este encuentro es rahma®, misericordia cre-
adora: compartir una misma pasién por la existencia. De ahi la
importancia dada por los musulmanes a conceptos tales como la
shura (la consulta matua), el 7jma (la bisqueda del consenso), la asa-
biya (el vinculo persona a persona), la hospitalidad para con el
extranjero, las relaciones con los vecinos o el rahim (vinculo de con-

2

sanguinidad). De eso nadie sabe m4s que Al-1ah, al-Yami’*, que todo

lo retne.

21. Al-Muwwatta de Imam Malik, ed. Junta Isldmica 1999, p. 502. Una obra funda-
cional de la escuela juridica maliki, mayoritaria en ¢l Magreb y al-Andalus. Abu
Abdullah Malik ibn Anas Ibn Malik nacié en el afio 93 de la Hégira.

22. Misericordia creadora: la rahma de Al-1ah penetra todo lo creado. De ahi provie-
nen los Nombres de Dios ar-Rahman y ar-Rahim, que preceden todos los capitulos
del Cordn excepto uno.

23. Al-Yami: «el Congregador» o «el Reunidor», uno de los Nombres de Dios.
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La comunidad de los creyentes es igualitaria, pero no pretende
acabar con las diferencias. Une pero no unifica. Permite toda clase de
interpretaciones, pero rechaza las sectarias como un intento de limitar
lo ilimitado. Este rechazo se basa en que el sectario se otorga un saber
que sélo a Dios le corresponde: el de decir quién es y quién no es un
musulmin. Nosotros podemos tener nuestras opiniones, incluso
nuestras discusiones forman parte de la basqueda de lo mejor, pero no
podemos considerar que nuestro saber es absoluto. Sélo Dios sabe.
Esto quiere decir, a nivel prictico, que la tolerancia tiene un limite
interno: no se puede ser tolerante con el intolerante, con el que quie-
re imponer su intolerancia. Este dilema estuvo presente en los prime-
ros siglos del islam, y se le presenta hoy a las democracias formales de
Occidente. Sobre esto se escribe y se discute, aunque entre los musul-
manes la cosa no es una cuestiéon de una mayor o una menor toleran-
cia (que seria administrada por un poder central al cual nadie puede
discutir su hegemonia), sino de asumir aquellas actitudes que Dios
quiere de nosotros. Apertura del corazén: ausencia de superioridad
moral y de elitismo.

El fuerte espiritu comunitario de los musulmanes muestra hoy en
dia sus virtudes y defectos. Entre las virtudes, estd el apego a lo tra-
dicional, en un momento en que todos los pueblos estdn siendo some-
tidos a un desarraigo forzoso, arrasados por la apisonadora global de
la economia de mercado. Entre los defectos, la tendencia a buscar solu-
ciones a problemas actuales en las fuentes del pasado, sin reflexién ni
contextualizacién. Esto es particularmente grave en lo que se refiere
a la jurisprudencia, pues la necesidad de encarar cada problema en
su contexto es uno de los procedimientos del derecho musulmin. No
puede administrarse justicia sin un conocimiento del contexto, del

lugar y la problemitica de las personas afectadas. No pueden tratar
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de aplicarse unas leyes codificadas en el siglo X sin caer en el ana-
cronismo.

Hablamos de defectos y virtudes, pero a veces los defectos son una
degeneracién de las virtudes, cuando se llega a confundir el islam con

practicas culturales o tribales no isldmicas que pasan por serlo.

Jurisprudencia y sufismo

A lo largo de la historia, los musulmanes han dado diferentes solu-
ciones a esta tensién. Las primeras generaciones basaron su unidad
en el consenso, siguiendo la tradicién de Medina. Nadie encarnaba
la razén absoluta en materia de religién, ni en cuanto al figh®', ni a
la forma de gobierno. Incluso cuando los Omeyas establecieron el
califato, una especie de monarquia hereditaria, su poder fue matiza-
do por esa libertad de conciencia proclamada por Dios. No se puede
comparar el califato omeya o abbasida con las monarquias absolutas
europeas. De hecho, y durante mucho tiempo, existi6 en el mundo
isldmico un verdadero pluralismo. Ese pluralismo se daba en cuan-
to a diversidad religiosa, pero también en materia de jurisprudencia:
coexistencia de diferentes escuelas juridicas isldmicas, libertad del
juez para dictar sentencia segdn su interpretacién, presencia de tri-
bunales judios y de otras tradiciones.

Con el paso del tiempo, este pluralismo se fue haciendo problemati-
co: dcudl es su limite? Este limite se fue forjando poco a poco, dentro de
una amplitud considerable. Eso es lo que conocemos como «cierre de la

puerta del #jitihdd (esfuerzo interpretativo®)», proclamado durante el

24. Figh: jurisprudencia. Literalmente significa «conocimiento profundo».
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periodo abbasida. En la prictica, este cierre significa que el saber acu-
mulado desplaza en importancia a las nuevas construcciones de senti-
do. Ya todo ha sido debatido y acordado. Gozamos de un cierto equili-
brio que debe conservarse, so pena de retornar al caos.

En cierto momento, esta tensién inherente al sometimiento se
desplaza, se da entre el tawil (hermenéutica espiritual®) y una ley
establecida por razonamiento deductivo (giyas’’), entre vivencia
interna y aceptacién externa de unas normas deducidas racionalmen-
te de la revelacién. El alfaqui normalmente se preocupa de estable-
cer lo correcto y lo incorrecto, deduciéndolo a partir del Cordn y de
la Sunna. Esto es necesario, pero también reconocer que el Cordn y
la Sunna se prestan a multiples visiones, vivencias a veces mds inme-
diatas que la operacién racional. El alfaqui debe respetar todas las
visiones, pero siempre se ve limitado por las interpretaciones del
pasado. Sin duda, su actitud estd justificada: {quién mejor que el
Profeta y los sahaba® para interpretar la Palabra de Dios? Ellos esta-
ban cercanos, podian sentir el calor de la Palabra. Pero, dacaso la
mirada desde el presente de las vivencias del pasado no las trasto-

ca? dAcaso es posible una objetividad absoluta a la hora de leer el

25. Ijtihdd: la raiz trilitera Y-H-D expresa la nocién de esfuerzo (Yahdd o Yuhd), tal y
como nos recuerda el término yihdd. La octava forma de la raiz (iyzihdda) se refiere a
la accién de realizar un esfuerzo para levantar algo pesado. En el derecho musulmén
puede definirse como: «Realizar la maxima reflexién de que seamos capaces para
investigar y actualizar los estatutos juridicos de acuerdo con las nuevas situaciones
que concurren en las sociedades musulmanas».

26. Tawil: hermenéutica espiritual, tiene el sentido de «volver al origen» o «recondu-
cir el Signo exterior a su sentido».

27. Qiyas: en jurisprudencia isldmica, aplicar el razonamiento deductivo para encon-
trar soluciones juridicas a situaciones no previstas.

28. Compaiieros del Profeta.
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Coran? ¢Acaso al leer los hadices no los hacemos nuestros, viendo
en ellos reflejados nuestros problemas actuales? No se trata de defen-
der la libertad de interpretar, sino de dar cuenta de un hecho: cons-
tantemente interpretamos, aunque no sea voluntariamente. Este pro-
ceso es inevitable, pues el presente es el Gnico lugar posible para la
mirada, y esa mirada estd configurada por lo que nos rodea. Los que
pretenden ser literalistas, en el sentido de negar las interpretaciones
personales, se engaflan a si mismos. En realidad, ellos también estin
interpretando.

Los alfaquies suelen poner en el centro las decisiones del pasado,
dando una muestra de respeto y de fidelidad hacia las primeras
generaciones de creyentes, cercanos ain al momento histérico de la
revelacién. Su actitud, sin embargo, implica un cierto historicismo:
dacaso la revelacién es cosa del pasado, acaso la posibilidad de reci-
bir la revelacién estd cerrada? El intimo de Al-14h ha de contestar
que no: la revelacién que Dios opera sobre el mundo es constante.
El propio mundo es revelacidn, los signos de la Creacién siguen en
marcha, sigue saliendo el sol y la luna velando nuestro suefio. Si
Dios dejase de revelarse, el mundo dejarfa de ser algo manifiesto,
volveria a la nada o al caos anterior a la existencia. Y esto es, justa-
mente, lo que estd pasando.

En el caso de los suffes, el problema entre tradicién heredada y
revelacién es ain mucho mds acusado. Su pretendida cercania con
Dios los desborda, hace nacer en ellos lazos inasibles, imposibles de ser
atrapados en un comportamiento estable. Algunos de ellos se ven abo-

cados a comportamientos contrarios a la norma. Son los malamaties™

28. Malamaties: literalmente «los calumniados», quienes ocultan su rango espiritual bajo
un comportamiento censurable, exponiéndose al escarnio de los hombres religiosos.
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y los majinun®; los locos de Al-1ah que recorren los caminos de la
umma y hacia los que el pueblo siente una atraccién instintiva, como
hacia aquellos que parecen estar més cerca de Dios, abandonados a
Su suerte (tawakkul®). De ahi que el llamado «culto a los santos»
implique una nostalgia de la experiencia viva de la revelacién, en un
momento en el cual la Palabra de Dios se ha transformado en
dogma.

Un caso significativo es el de ibn Arabi, quien declara la capacidad
del «intimo de Dios» (wali*') en dar validez o rechazar un hadiz
segln su visién interior, al margen de las deducciones racionales y la
minuciosidad con la cual los eruditos hayan estudiado su cadena de

transmision:

Yo mismo he recibido de esta manera muchas prescripciones legales
(ahkam) dictadas por Muhdmmad, reconocidas por los doctores de la ley
como pertenecientes a su ley, siendo asi que con anterioridad yo no tenfa

el mas minimo conocimiento de dichas prescripciones™.

Segtn ibn ‘Arabi, la malamatia es una forma de espiritualidad diferente y superior al
sufismo.

29. Etimolégicamente, un mayjnun es alguien poseido por los genios (jinn). Es también
el prototipo del que enloquece de amor, como en la historia de Layla y Majnun.

30. Tawakkul: actitud de abandono confiado a la divinidad. Dice Dal-Nan: «El zawak-
kul es abandonar el gobierno de si mismo y desposcerse de la fuerza del poder». Rela-
cionado con el Nombre de Dios al-Wakil: el Procurador, el Protector. Sobre el Nombre
al-Wakil, véase: «Las paginas de Ibrahim» en www.webislam.com/?idc=2163

31. Wali: traducido habitualmente como «santo». Sin embargo, la raiz W—L-Y impli-
ca las ideas de «alianza, amistad intima, asistencia mutua, lealtad absoluta». Las pala-
bras waldya y wald’ significan «parentesco», y el wili es el gobernador, quien es leal
al Sultdn.

32. Futuhat al-Makkiya 1, p.224. Citado en el libro de Claude Addas, Ibn Arabi o la
biisqueda del azufre rojo, Editora Regional de Murcia, 1996, p. 106.

1371



En otro pasaje, ofrece ejemplos de ello:

Vi al Mensajero de Al-14h en una visién de buen augurio (ru’ya
mubashira) en el curso de la cual me ordené levantar las manos durante
la oracién en el momento del takbir de sacralizacién, en el momento de

la inclinacién y al levantarme de la inclinacién™.

Es decir: ibn ‘Arabf cambié su forma de realizar la salat, la oracién,
a partir de las instrucciones recibidas directamente del profeta
Muhdmmad en una visién. Este tipo de experiencias pueden resultar
chocantes, incluso escandalosas. Sin embargo, el propio ibn Arabi nos
cuenta que mucho después descubri6 los hadices que validaban su
visién. En otra ocasién, Muhdmmad le dijo que podia realizar la ora-

cién delante de la Ka‘ba en cualquier momento:

Vial Mensajero de Al-1ah cuando yo estaba en La Meca. Me dijo, mos-
trindome la Ka‘ba: «<Habitantes de esta casa, no impiddis a ninguno de los
que han realizado las circunvalaciones alrededor de ella, en cualquier
momento del dia o de la noche, rezar ante ella, pues Al-1ah crea con su ora-

ci6én un 4ngel que pide perddn por él hasta el Dia de la Resurreccién®h.

El caso de ibn ‘Arabi es sin duda extremo; se trata de uno de los mis
grandes maestros del islam, tal vez el m4s influyente de la historia. Sin
embargo, este tipo de «revelaciones personales» han sido también

habituales en otros grandes misticos. Sin duda, pueden ser fuente de

33. Idem. El zakbir es la expresién Al-lahu akbar (<Dios es més grande»), que se reci-
ta en determinados momentos de la salaz.
34. Idem.
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conflicto, y estdn destinadas a chocar con los «doctores de la ley». Ima-
ginemos a un musulman cualquiera invocando como fuente de auto-
ridad una visién en la cual el Profeta le revela algo considerado con-
trario a las normas usuales. {Acaso esto no deja abierta la puerta a
todo tipo de farsantes? {Cudntos impostores no han pretendido haber
recibido la revelacién, ser ellos mismos profetas, enviados de Dios?
Todo esto puede desesperar a aquellos que tratan de agrupar a las
gentes en torno a un proyecto de justicia. Ahi nace el rechazo de toda
innovacién, de todo cambio en la religién tal y como nos ha sido trans-
mitida desde lo remoto de los tiempos. Lo que era puro anarquismo y
pluralidad de recepciones de la Palabra revelada se ve convertido
entonces en una religién reaccionaria, refractaria a todo cambio.
Cuando los nudos se convierten en atavismos, la tensién interna dege-
nera en tragedia. Hay que citar los casos de Mansur al-Hallay®, de
Yahia Sohrawardi*. Ellos fueron cuarteados, muertos para preservar
el orden establecido. Un orden que se queria inspirado por la revela-
cién, pero que entraba con esas muertes en contradiccién consigo
mismo. Las obras de estos y otros intimos de Dios son el resultado de
ese didlogo con su Seiior, que estd en el centro mismo de la revelacién
cordnica. Una comunidad que llega a sacrificar a los mds creativos de
sus hijos sin duda se ha separado del camino recto. De nuevo estamos
en el limite entre lo incorrecto y lo correcto, sobre lo que es innova-
cién (o capricho personal bajo la méscara del misticismo) y la sinceri-

dad en el sometimiento.

35. Abu Abd Allah al-Husayn ibn Mansur, llamado Al-Hallay (Al-Bayd4, c. 858-Bag-
dad, 922). Mistico musulmén martirizado como zandiga (hereje, perturbador) por el
califato abbasida.

36. Shahab al-Din Yahya as-Sohrawardi (Sohraward, 1155-Alepo, 1191). Creador del
Ishraq o teosofia de la luz, martirizado por orden de Salajuddin (el sultdn Saladino).
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La tensién en estos casos se hace evidente: la revelacién sucede
aquiy ahora, y el creyente suefia recibirla. Esta recepcién entra a veces
en conflicto con lo prescrito por los alfaquies. Unos y otros creen estar
defendiendo la revelacidn, la Sunna del Profeta, el islam en su méxi-
ma pureza. Unos y otros reivindican el conocimiento: unos el conoci-
miento adquirido, un bagaje cultural de tradiciones, de dichos y de
decisiones judiciales. Otros invocan su conocimiento directo de la
Palabra revelada. Unos y otros oponen formas de saber contrarias, que
a veces llegan a excluirse. Unos el estudio serio y conciente de las
fuentes, otros el conocimiento instintivo del que escucha y compren-
de por iluminacién. Unos y otros corren el peligro de perderse, de
quedar atrapados por sus propias visiones pasajeras. El mistico puede
estar escuchando los susurros del Shaytan, su propio ego dictando la
ruptura. El alfaqui puede mostrar un excesivo apego a su propia dig-
nidad, al cargo de guardidn de la Sunna, con el peligro que emana del
ejercicio del poder. Y asf hemos visto como se genera una falsa dicoto-
mia entre mistica y ortodoxia, tan del gusto de los orientalistas.

En todo esto hay un error de fondo, una simplificacién y el vislum-
bre de un camino. El error es pensar que el mistico actda contra una
ortodoxia. La simplificacién es no comprender las razones de unos y
otros. Y el vislumbre es la superacién de esa falsa divisién entre sufies
y alfaquies, entre mistica y jurisprudencia. Hay que dejar de actuar
como si estos términos fueran opuestos, como si la jurisprudencia isla-
mica no fuese una vivencia concreta de la revelacién, como si el mfis-
tico tuviese una experiencia espiritual en el vacio. Esto es aberrante,
como si la administracién de la justicia no fuera un asunto espiritual,
como si los suffes tuviesen que apartarse de la sociedad para ocuparse
s6lo de asuntos ajenos a la vida cotidiana. Esta divisién no responde a

lo que demanda la tradicién isldmica, la cual exige que los sufies sean
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alfaquies y viceversa. Ni estas palabras son contrarias, ni existe sepa-
racién entre lo espiritual y lo concreto. La realidad es justo la contra-
ria: no hay espiritualidad sin aplicacién de la sharia dia a dia. A mis
conocimiento de la jurisprudencia, mayor elevacién espiritual puede
lograrse.

En la historia descubrimos ciertas recurrencias, vemos como los
reformistas llamaban a los musulmanes a retornar al Cordn y a la
Sunna, como algunos de ellos criticaban fuertemente ciertas practicas
suffes, como la obediencia ciega al Shaij o el culto popular a los awliya®.
Estas han sido consideradas degeneraciones de la Sunna, y a movido
a su defensa o su reforma. También hemos visto a los sufies critican-
do el poder establecido. De hecho, las interpretaciones mds extrava-
gantes, o las criticas mds radicales, pueden darse como una reaccién a
la rigidez de una interpretacién que quiere constituirse en ortodoxia,
y la ortodoxia es miedo ante la actitud desintegradora. Ni siquiera son
necesarias dos personas para que esta reaccién suceda. Todas estas
tensiones sirven para que volvamos a poner como referencia el Cordn
y la Sunna, para hacernos conscientes de nuestro alejamiento de la
Fuente.

Tradicién y recepcién personal de la Palabra: esta es una de las ten-
siones bésicas dentro de la comunidad de los creyentes. Esta tensién no
es en s{ misma negativa, sino un impulso hacia el aprendizaje. El
musulmdin que recita el Cordn puede recibir poderosas intuiciones de
sentido, que lo movilizan. A partir de ahf se dirige a las fuentes, a pro-
fundizar en la tradicién en busca de un mayor discernimiento. Ese es
uno de los modos como nos enraizamos en la historia, llegando a com-

prender que esa tensién que sentimos es esencial al sometimiento. En

37. Plural de wali («intimo de Al-1ah»).
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la historia nos encontramos con multitud de corrientes, hasta el punto
de resultarnos imposible abarcarlas. Muchas veces éstas surgen como
negaciones de doctrinas que se consideran desviadas, otras veces del
propio espiritu interpretativo, de mirar con nuevos ojos a la Creacién
de Al-lah el Altisimo. Los musulmanes discuten y todos tienen razén
en la medida en que sean sinceros. Todos tienen razén en la medida
en que respeten el derecho del otro a equivocarse, porque sélo de esos
errores nacerd la verdadera comprensién. Sélo Dios sabe. En todo
caso, la tensién es el signo de un universo vivo. Tan sélo cuando dege-
nera en exclusién es signo de que el espiritu sectario se ha hecho

dominante.

Superacion del ntimero

La manipulacién del hadiz n® 171 transmitido por Tirmidzi, mds alld
de las formas groseras que adopta, tiene el defecto anadido de no per-
mitirnos ver sus aspectos més sutiles. En este caso, debemos referirnos
al nimero empleado: dpor qué setenta y uno o setenta y dos grupos
de cristianos y judfos? {Por qué esta vacilacién entre una y otra cifra?
{Por qué setenta y tres grupos de musulmanes? Considerar la eleccién
de estos nimeros como un capricho del Mensajero de Dios es desco-
nocer su peso en diversas tradiciones. No quiero caer en ninguna clase
de esoterismo, pero no podemos dejar de constatar que el ndmero
setenta y dos no es un nimero cualquiera.

72 fueron los compaieros de Set, 72 los discipulos de Confucio,
quien murié a los 72 afios, los mismos que estuvo Lao Tsé en el vien-
tre de su madre, para nacer como un nifio-anciano. El 72 fue conside-

rado sagrado por Chan Sen Feng, el monje taoista que sistematizé el
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Tai Chi Chuan. Los 108 movimientos del Tai Chi se dividen en 36
celestes y 72 terrenales. Estos movimientos tienen por objeto activar
los canales energéticos que recorren el cuerpo. En los Upanishads se
habla de 72.000 nadis, vasos finos o arterias que parten del corazén.
Como no podemos eludir la tradicién cientifica, hoy en dia se dice que
hay 72.000 estridaciones nerviosas en nuestro organismo. El Rey
Mono Sun Wu-Kung era capaz de 72 metamorfosis. El egipcio Osiris
fue despedazado por Tifén y sus 72 secuaces, antes de su reunificacién
definitiva.

En la tradicién pitagérica, el nimero 72 es la 360* parte de 25.920,
duracién del Gran Afio o era c6smica. Segiin Luca Paccioli, calcula-
dor del «<nimero de oro», el Pante6n fue construido segin la propor-
ci6n de un poliedro de 72 caras. 72 es la mitad de 36, el ritmo del
mundo, segln la ecuacién pitagérica que resulta de sumar los ocho
primeros ndmeros, (1+2+3+4+5+6+7+8=36). Por lo menos, eso
es lo que sefnala Platén en el Timeo.

El 72 es una constante en la tradicién judia. Segin el décimo capi-
tulo del Génesis, 72 son las naciones en que ha sido dividida la huma-
nidad. Se habla de las 72 estancias del Templo de Suleiman, que la
paz sea con él, de las 72 letras que componen el Shem ha-Meforash o
Nombre inefable de Yahvé, de los 72 Nombres de Yahvé, de la confu-
sién de la lengua primordial en 72 tras la caida de la Torre de Babel.
72 fueron los discipulos a los cuales Moisés, paz y bendiciones, entre-
g6 la tradicién oral. En esta se dice que el valor numérico del Nombre
de Yahvé es 72. En el Zohar se habla de 72 4dngeles y de 72 genios.
También son 72 los puentes de Hesed (la abundancia de amor).

El juego no se agota: 72 fueron los traductores de la Torah al grie-
go, la famosa Sepruaginta. E1 72 es el ndmero escogido para represen-

tar la divisién de un todo. Si son 72 los sabios escogidos para traducir

143



la Torah, es por considerar que entre ellos se podria lograr una tra-
duccién completa. Tan s6lo aunando las 72 formas de ver el mundo
se lograré traducir de forma global la Palabra de Yahvé. La tradicién
judia no ha dejado de considerar este intento como una temeridad y
como el origen de su segundo exilio, llegdndolo a poner en paralelo
con la construccién de la Torre de Babel: la dispersién de las 72
naciones.

72 es el nimero de los discipulos de Jests de Nazaret, enviados a
predicar el Evangelio. La Virgen Mar{a vivié 72 afos, hasta su dormi-
cién. 72 son las reglas de la orden de los Templarios, tanto la redac-
tada por Bernardo de Claraval como la llamada Regla Latina. Siendo
asi, es casi l6gico pensar que 72 fuesen los templarios encarcelados
por Felipe el Hermoso. En la época renacentista, Pico della Mirando-
la escribié que el 72 era «el nimero de la multiplicacién perfecta».
{Puede ser casual que la Biblia cristiana haya quedado dividida en 72
libros?

En la tradicién isldmica, 72 fueron los martires de Uhud, 72 los de
Kerbala, 72 las flechas que atravesaron a Husseyn en Kerbala, condu-
ciéndole al martirio. Tal vez por eso sean 72 son las veces que se men-
ciona la palabra sabr, paciencia, en el Generoso Corén.

Dada la repeticién del mismo, no podemos quedarnos con la sim-
plificacién de los que piensan que «el nimero setenta equivale a
muchos®*». Nosotros pensamos que el Mensajero de Dios tenfa algin
tipo de conciencia de estar usando un nimero concreto, o tal vez la
cifra y la medida de las cosas estaba interiorizada en él de modo que no
necesitaba de referencia alguna. Mis all4 del significado dltimo de todo

esto, que se nos escapa, no debemos descartar ninguna interpretacién.

38. Muhdmmad Asad, E/ Mensaje del Cordn, ed. Junta Isldmica, p. 518.
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Nosotros, mis que hacer una interpretacién esotérica (que estd fuera
de nuestro alcance), nos contentamos con sefialar el juego de cifras que
se realiza en Tirmidzi (hadiz 171) y AbQ Daw(d (hadiz 4579).

En primer lugar, la posibilidad de que sean 71 o 72 los grupos de
cristianos y de judios. Esta vacilacién pretende dejar abierta la posibi-
lidad de que exista algiin grupo no numerable, de que si son setenta y
dos los grupos, uno de ellos no lo sea, sino que represente el grupo de
los judios y cristianos musulmanes, en el sentido primero del término,
en cuanto a individuos sometidos al Creador de los cielos y la tierra.
En este caso, estos cristianos y judios pertenecen al nicleo del judais-
mo y del cristianismo que se ha mantenido fiel a la Palabra revelada a
través de los Mensajeros de Al-1ah subhana wa ta’ala®.

Si consideramos el nimero setenta y tres como el de las divisiones
que afectan a los musulmanes, este nimero tiene un doble sentido.
Por un lado, al ntimero judeo-cristiano setenta y dos se le ha afiadido
uno, lo cual quiere indicar que se ha roto la medida. Por otro lado, esta
ruptura sefiala la anterioridad a todo grupo.

La ruptura del ndmero setenta y dos implica la destruccién de una
armonia preconcebida, pues ninguna armonia prevista de antemano
puede captar las sutiles variaciones que Dios opera sobre el mundo. El
ndmero setenta y tres indica que no es posible establecer la medida de
la realidad, sino habitar el todo. No hay posibilidad de totalidad en ser
humano alguno, por lo menos no de una totalidad dominada por el
ndmero y la secta, fijada en una serie de preceptos. Todos los intentos,

en este sentido, acaban dejando pasar lo inesperado, la fulguracién del

39. Subhana wa ta’ala: expresiéon con la que los musulmanes suelen honrar el Nom-
bre Al-lah. Significa «ensalzado y elevado». Tiene el sentido de sumergirse y fluir en
la inmensidad del Uno. Sabaha significa «<nadar, expandirse, desenvolverse con holgu-
ra». Una masbah es una piscina.
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Signo. Todos los limites que pretendemos imponer a Dios acaban
mostrando la limitacién de aquellos que tratan de atraparlo. Al reali-
zar el acto de medir, el hombre se separa en un sujeto, frente al mundo
como objeto de medicién. Trata asi de escapar a su desasosiego,
medirse en relacién a unos parimetros que puede descubrir con su
talento. Se habla del ritmo del mundo, de la divina proporcién. Pero
la verdadera proporcién es insondable, escapa a toda cuantificacién:
Al-lihu Akbar. Mas que de grupos, se trata de actitudes: la salvacién
(salud, paz, salam, islam...) se encuentra en la conciencia desnuda de
s{ misma, en la superacién de la fractura, de toda divisién entre el
objeto y el sujeto. Todo intento de una numeracién definitiva topa con
lo inasible de un mundo no acabado, que todavia muestra a Dios
naciéndonos, amando ser conocido, comunicdndose a la criatura. Esto
quiere decir: no es que sea malo medir, rescatar las proporciones de las
cosas, construir en base a proporciones ideales. La idolatria se produ-
ce cuando se considera que el orden de los hombres es sagrado y no
una convencién nacida del consenso. La idolatrfa consiste en cosificar
la experiencia de la divinidad, sustituir una medida socialmente cons-
truida por la armonfia inesperada, por la apertura a un orden que nos
es desconocido, pero que somos capaces de captar como orden primi-
genio. Somos un desequilibrio dentro de un equilibrio que nos es des-
conocido.

En el hadiz de Muhdmmad, leemos lo siguiente: los musulma-
nes se dividirdn en un grupo mds por el hecho de que seguirdn todas
las tendencias sectarias que anidan en la criatura, pero seguirdn man-
teniendo el estado puro de sometimiento. Habri setenta y dos gru-
pos de musulmanes, igual que de cristianos y judios, pero su nicleo
fundador permanece al margen de toda medicién, de toda propor-

cién aplicada. No es un grupo numerable, no es ni siquiera un
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grupo, pues su saber no es un saber preconcebido, sino que perma-
nece abierto al Creador de los cielos y la tierra. Este grupo no numé-
rico es encarnado por la comunidad profética de Medina, que es la
comunidad arquetipica de todos los profetas. Se trata del nicleo
receptor de la Palabra, generador de los setenta y dos grupos de judi-
os, de cristianos y de musulmanes, que ya han tomado una distan-
cia con respecto a la Palabra, midiéndola segiin su entendimiento
humano, segiin rasgos culturales.

Este hadiz no implica que la pluralidad sea negativa, ni nos da
derecho a calificar a tal o cual grupo como herético. Aplicado a la
diversidad de grupos, quiere decir: en la medida en que los chifes,
sunfes, salafis, reformistas y sufies, etc., actien como musulmanes, no
se considerardn a si mismos como separados y opuestos al comin de los
creyentes, y por ello no habitardn el Fuego. Para que se entienda: exis-
te gente que piensa que si no eres maliki estds fuera del islam. Estos
hombres han basado su exclusivismo religioso en su admiracién por el
Imam Malik, a despecho de que éste hubiera considerado una abomi-
nacién que utilizaran su nombre para justificar su sectarismo. En este
caso, el problema no son Imam MAlik ni el figh maliki, sino la menta-
lidad de aquellos que lo han manipulado. En el momento en que se
consideran superiores son gentes del Fuego, han dejado de comportar-
se como musulmanes.

El reconocimiento de que somos seres sometidos es el reconoci-
miento de la Unicidad de lo creado, de que todas las vias de acerca-
miento al Absoluto emanan de la misma Fuente. En este sentido, la
ausencia de sectarismo es una de las pruebas de nuestro sometimien-
to: mientras mds seamos capaces de ver el bien en lo que nos rodea,
mds cerca estaremos de aceptar la Voluntad divina. Mientras mas nos

ocupamos en atacar y acusar a los demds de sus desviaciones, mis
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lejos estamos del islam, del sometimiento a lo Real. En esto, como en
todo, se trata de realizar un esfuerzo de comprensién del otro. Ello no
implica renunciar al pensamiento y a la critica, que también forman
parte de la misericordia creadora, de las tensiones inherentes al some-

timiento.

El sectarismo desde la perspectiva del

tauhid

En el siglo XX nos encontramos con multiples sectarismos, generalmen-
te heredados de un pasado que quiere transformarse en mito. Hay que
sefialar a los autodenominados sa/afis, que han llegado a proclamar que
los que no derivan su conocimiento de los libros de los «antepasados»
(salaf), e interpretan el Cordn por si mismos, no son musulmanes. La gra-
vedad de esta afirmacién contrasta con la actitud de un Abti Madyan®,
conocido como el maestro de Occidente, quien solia decir a los citadores
de sentencias: «Traedme carne fresca». Para él, como para muchos, lo que
contaba era la actualidad de la experiencia, aquello que surge del some-
timiento de uno mismo, antes que las citas de los sabios del pasado. A los
sectarismos «histéricos» contribuyen los distintos ideales de la moderni-
dad: historicismo, proselitismo, mitomania, nacionalismo, economicis-
mo, idea de progreso... Se puede ofrecer una explicacién lineal de los sec-
tarismos actuales, pero en realidad es una tendencia inscrita como una

posibilidad en cada uno de nosotros.

40. AbG Madyan, maestro Sufi de origen andalus{ nacido en Cantillana, provincia de
Sevilla circa 1126. Fallecido en Tremecén, Argelia, en el 1198. Fue considerado como
el polo espiritual de su tiempo. Véase: http://es.wikipedia.org/wiki/Abu_Madyan
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Para superar esta tendencia, debemos situarnos en la perspectiva
del tauhid*'. Estamos unidos en Dios, jamas por la adscripcién a una
u otra corriente. Jamds una filosofia o una ideologfa logrardn la unién
de las gentes, pues estas son esencialmente humanas, no universales,
cargadas de particularismos. Si tal o cual enfoque llega a considerarse
la «inica doctrina vilida», como mucho logrard imponer su tirania
sobre un nimero limitado de personas, con el consiguiente rechazo
que provoca toda tiranfa. Ya tenemos la fizna, siempre asociada a las
ansias de pureza doctrinal, y a la denuncia de los otros.

Para evitar la fitna, es necesario que los musulmanes abandonen
toda actitud dogmatica, que renuncien a la idea de que pueden unir
filas en torno a ninguna nacién, idioma, escuela o categorfa histé-
rica. Es necesario aceptar que todas las corrientes islimicas emanan
del Cordn y de la Sunna, en su diversidad a veces enemiga, como
afluentes de un rio que se dirige hacia el mismo Océano de Luz.
Alli es donde nos reunimos, sin necesidad de pensamiento, en un
espacio abierto donde cada uno descubre la medida de su eternidad
y su conciencia. Allf estamos reunidos, seamos o no capaces de reco-
nocerlo.

Cuando se habla de «la unién de los musulmanes», siempre surge
el mismo problema: dbajo qué bandera? Ante esto, nosotros contesta-
mos: no tenemos por qué realizar esa unién, sino reconocerla. Esa
unién no es algo que ningtn ser humano ni ideologia puedan lograr,
sino que emana del reconocimiento personal de que la Realidad es
Una y Unica, que todos habitamos el mismo mundo indivisible, pero
capaz de adoptar maltiples rostros. Desde el momento en que varios

de esos rostros se reconocen sometidos al Sefior de todos los caminos,

41. La Unicidad de Dios, el hecho de que todo en la Creacién es Uno y estd vinculado.
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ya estdn unidos en virtud del mutuo reconocimiento. Mis alld de que
uno sea salafi o sufi, somos hermanos en Al-1ah.

Lo mismo vale para cristianos y judios como para los seguidores de
diferentes tradiciones. Abraham, Moisés y Jesds son musulmanes, y lo
mismo puede decirse de Buda, Zoroastro o Lao Tsé, que la paz sea
con ellos. {Acaso no se trata de individuos verdaderamente entregados
al Creador de los cielos y la tierra? La umma de Muhdmmad no puede
cerrar sus puertas, en ningin sentido, pues la llave estd en el corazén
de cada criatura. Todas las vias que ayudan al hombre a enraizarse en
la Realidad Unica son islam, vias conscientes de entrega a una Reali-
dad anterior a nosotros, que nos ha dado existencia y a la cual se orien-
tan todos nuestros pasos.

La conciencia del tauhid se extiende a todo lo creado. Mis alld de
que uno sea cristiano, judio, ateo, musulmin o zoroastriano, todos
somos seres creados de la nada, destinados a la misma muerte. No
debemos pues caer en la tentacién de enumerar los setenta y dos gru-
pos como si fuera una cuestién de nombres, como si el no estar en una
lista nos liberase de las actitudes sectarias, como si el estar dentro de
esa hipotética lista pudiese condenarnos. No hay listas, salvo aquello
que anotan los dngeles de Dios, los detalles de la sinceridad y pureza
de intencién de cada uno.

Los que llegan hoy al islam se encuentran enseguida con salafis,
sunies, chifes, deobandis, nagshbandis... con toda una serie de gru-
pos humanos, cada uno tratando de recorrer el din a su manera, reu-
niéndose segun las tendencias dominantes en su espiritu. Todos los
grupos humanos se forman a partir de una experiencia compartida,
de un deseo de interioridad que se vierte en una forma. El islam es
esencialmente comunitario, necesita del encuentro. Hoy en dia

vemos como los diferentes grupos de inmigrantes se establecen por
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nacionalidades: la comunidad pakistani, la somali, la magrebi, etc.
También suelen darse otra clase de simpatias: unos tienen una ten-
dencia mistica, otros filos6fica, otros ritualista, otros animista, otros
reformista, otros moralista, otros feminista, otros librepensadora... y
cada una de estas tendencias pone el acento en unas u otras opcio-
nes dentro de la inmensa tradicién que nos ha sido legada. Todos
ellos pueden citar hadices y versiculos para reafirmarse en sus opcio-
nes. Realmente, ninguno de nosotros llegard a agotar en su vida
siquiera la infima parte de lo que esta tradicién ofrece. Cuando nos
postramos lo hacemos todos en la misma direccién, ante Dios el Alti-
simo. No importan entonces las diferencias doctrinales, cada uno se
sitda ante su Sefior, desnudo de s{ mismo, abocado hacia lo comple-
tamente Otro.

Todas las tendencias estin inscritas como posibilidades en el
Cordn y en la Sunna del Profeta y han sido desarrolladas con més o
menos aciertos, segln los casos. S6lo Dios sabe. Lo que a nosotros nos
queda es tratar de vivenciar el mismo Mensaje, en nuestro propio
corazén, aqui y ahora. No hay otra posibilidad que ésta, no hay otro
camino que el sometimiento. Nos queda tratar de realizarlo ponien-
do en prictica todas esas actitudes que nos han sido prescritas por
medio del Cordn y de la Sunna: sinceridad, paciencia, bisqueda de lo
mejor, bisqueda del conocimiento, apertura de miras, generosidad,
humildad, compasién, confianza en Dios... siempre en la medida de
nuestras posibilidades, que son las Unicas posibilidades que Dios nos
ha otorgado.

En Tirmidzi 171, Muhdmmad nos anuncia que los sectarios
habitardn el Fuego. En realidad lo que conduce al Fuego es el secta-
rismo. Esto estd resaltado con la referencia anterior al incesto. Las

aberraciones dC quc €s capaz un scr humano S¢ repiten, asi como su
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tendencia a dividirse. Si eso sucede entre los judios, {por qué no
habria de suceder entre los musulmanes? No existe una proteccién
exterior a esa clase de pulsiones, tan solo la conciencia y rectitud de
cada uno. La adopcién nominal del islam o el judaismo no implican
la salvacién automdtica, como creen los ingenuos. El islam no es el
«club de los salvados», sino un camino de sometimiento consciente
(espiritual) y activo (corporal) al Sefior de la existencia, un someti-
miento que debe realizarse. No vale la shahada (testimonio del some-
timiento) de ayer para justificar lo que vas a hacer mafana, sino que

cada acto tiene en s{ mismo su fin y su principio.

El sectario como habitante del Fuego

El Fuego es el propio sectarismo, la politica de la exclusién frente a
la alegria del encuentro. Es el olvido del zauhid, proyectar una mira-
da separadora sobre el Otro. El Fuego es la uniformidad, el querer
imponer nuestras certezas. El Fuego es la insatisfaccién, el no fluir
con la existencia. El Fuego es la no aceptacién de la diversidad como
algo querido por Dios, el desconocimiento de que los contrarios se
reflejan, de que lo negro se reconoce en la mirada de lo blanco. El
Fuego es la no comprensién de la diferencia como un reto. Aban-
donar el camino del encuentro por la elaboracién de una filosofia,
de una doctrina de la autenticidad. El Fuego es la reduccién del din

a un dogma, sin sabor, sin experiencia gustativa (dzaug"). El Fuego

42. Dzaug: saboreo. El islam es un camino para ser saboreado, no una doctrina abstrac-
ta que debe ser creida. Dice el Glosario de términos isldmicos: <El dzaug es “palpar” uno
mismo lo que ocurre a cierto nivel trascendental y la impresién subjetiva y personal que
le proporciona el conocimiento por el “gusto” de esa vivencia extraordinaria».
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es la mania persecutoria, el otorgarse el derecho a juzgar a los demds
segln los propios deseos y pulsiones. El Fuego es la violencia inter-
na al proyectarse sobre el otro. El Fuego es la voracidad, la lujuria
espiritual. El Fuego es la falta de cortesia (adab*) para con lo que
se desconoce, la falta de respeto hacia los grados espirituales que no
somos capaces de alcanzar. El Fuego es la tendencia a juzgarlo todo
seglin nuestra experiencia limitada, la reduccién del todo a la medi-
da de nuestro entendimiento. Es el proselitismo, el deseo de conver-
tir a todos a lo mismo. Es el exclusivismo religioso. El Fuego es el
miedo ante lo desconocido, ante unas fuerzas y designios que no
podemos comprender sin vernos en el Fuego. El Fuego es la propia
devoracién del Fuego, la no asuncién del Fuego como liberacién de
todo presupuesto, de la Unidad sin ndmero que late mis alld de toda
diferencia. El Fuego, en fin, lo reduce todo a s{ mismo. Como decia
el Shaij al ‘Alawi*': «El tauhid es el fuego». Escapamos del Fuego al
no aceptar ninguna doctrina exclusivista que condena a los demds
al Fuego. Para un habitante de Dar az-Tauhid, la tierra unitiva, hasta
los habitantes del Fuego son sus hermanos, aunque ellos lo conde-
nen. Un favor o don de Dios (#:‘@ma*®) nos convierte en hermanos

de nuestros enemigos. Por eso decimos que somos musulmanes.

43. Adab: cortesia, respeto al fondo y a la forma.

44. El Shaij Sidi Ahmad al-'Alawi fue uno de los maximos representantes de la espi-
ritualidad musulmana del siglo XX. Naci6é en Mostaganem (Argelia) en 1869 y murié
en la misma ciudad en 1934. Obras de al-Alawi en internet:
www.islamyal-andalus.org/publicaciones/al-alawi/shaij_al-alawi2.htm

45. Ni'ama: la afirmacién placentera de la existencia como un don, como un favor
otorgado por Dios a las criaturas.
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Recitad el Coran:

Wa a‘tasimit bi-habli Al-1Ghi yami‘an wa 14 tafar-raqiian
wa adzkuru ni‘amat Al-ldhi ‘alaykum
‘tdz kuntum ‘a‘ddtan fa’al-lafa bayna qulit bikum
f4 sbajtum bi ni‘amatihi ‘Gjwan naa

wa kuntum ‘ald shafd hufratim min nari fa ‘anqazakum min ha.

Kadzalika yubayyinu Al-ldhu lakum ‘ayatihi la‘al-lakum tahtadiin
wa al-takum min kum ‘Ummahtun yyadu’ina ilal jayr:
wa yad murina bil-ma‘riifi wa yanhawna ‘an il-munkar

wa ‘4ld"ika humu al-muflihiina
Wa 14 takiindi akal I-ladzina tafar-raqi wa ajtalafiia

min ba‘adi mad ji‘a humu al-bayyinnat

wa ‘Dld’tka lahum ‘adzdbun ‘azim.
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Y aferraos, todos juntos, al pacto con Dios y no os separéis.
) ] ) y p
Y recordad los dones que Dios os ha concedido
y como, cuando erais enemigos, unié vuestros corazones,
de forma que por Sus dones habéis llegado a ser hermanos;
b

y estando al borde de un abismo de fuego, os libré de él.

Asi os explica Dios Sus mensajes,
para que poddis hallar la gufa y para que de vosotros pueda surgir
una comunidad que llame al bien,
ordenando la conducta recta y prohibiendo el mal:

iy esos, precisamente, serdn los que alcanzarin la felicidad!
Y no sedis como aquellos que se dividieron y discreparon entre sf,
después de haberles llegado todas las pruebas clarificadoras:

a esos les aguarda un terrible castigo.

(Cordn 3: 103-105)



Texto tercero
El descrédito de los ulemas
oficiales

Entiendo por «ulemas oficiales» todos aquellos vinculados a institu-
ciones y organismos relacionados con gobiernos, movimientos politi-
cos, grupos de presién o estados: consejos de ulemas, ministerios de
asuntos religiosos, muftis nacionales, imames de grandes mezquitas y
rectores y demds altos cargos de universidades islimicas. Al hablar de
su descrédito, constatamos que muchos de los organismos o personas
mencionados han perdido su autoridad sobre gran parte de los musul-
manes, y como esta pérdida de influencia va en aumento. No cabe la
menor duda de que en todos los organismos e instituciones mencio-
nados hay gente de conocimiento, cuyo magisterio y servicio a la
comunidad merece el miximo respeto, pero por desgracia, ciertas
posiciones de algunos de estos «ulemas oficiales» acaban connotando
al resto, provocando la desconfianza hacia las instituciones religiosas
en el conjunto de los musulmanes. En el presente texto, trataremos de
analizar el alcance de este descrédito, sus causas y sus consecuencias.
Antes, es necesario comprender cudl es la posicién que ocupan (que

deberfan ocupar) los ulemas dentro de la tradicién islamica.
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La palabra ulema es el plural de alim: sabio, poseedor de ‘im,
ciencia o conocimiento. La transmisién del saber es fundamental en
una sociedad tradicional. Si la prictica basica de los pilares del islam
se transmite en la familia, un conocimiento mas profundo de la tradi-
ci6én debe lograrse mediante una bisqueda que abarca toda la vida del
creyente. Muhdmmad dijo: «La basqueda del conocimiento es una
obligacién para todo musulmin y musulmana». Esta cita incluye el
conocimiento del Cordn, de la Sunna y del figh, necesario para vivir
como musulmin y musulmana. A lo largo de la vida de un creyente,
nuevas situaciones le conducen a cuestionarse sobre los mas diversos
temas: la sexualidad, el aborto, la usura, los problemas conyugales, el
trato con nuestros semejantes, cémo responder a la violencia, como
entender el pluralismo religioso. La ciencia tradicional ha elaborado
respuestas a las mil y una situaciones que puedan presentarse, en base
a las enseflanzas del islam. Dado que las circunstancias cambian
constantemente, también se hace necesario contextualizar estas res-
puestas. Aunque serfa lo ideal, es evidente que no todos los musulma-
nes pueden dedicar el tiempo necesario a la tarea de buscar respuestas
a todas las preguntas. Asi, llamamos ulema a aquellos que han dedi-
cado sus vidas al estudio del Cordn, de la Sunna y de la sharia y se
encargan de la transmisién de este saber.

Los ulemas son una parte esencial de la #mma en la medida en
que su saber tiene como fin el ayudar a otros creyentes. Los ulemas
estdn ahf para despejar las dudas que se les presentan a los musulma-
nes en su vida cotidiana, para ayudarles en su propia btusqueda de lo
mejor. Es importante tener claro que los ulemas no constituyen una
jerarquia ni son designados por nadie. Un alim lo es por poseer cono-
cimiento, que pone al servicio de la comunidad, y no por poseer un

titulo universitario o por estar al frente de una institucién. La propia
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expresion «ulemas oficiales» resulta chocante. No se puede ser sabio
por decreto, por designacién ministerial. Si miramos a la historia, nos
damos cuenta de que muchos de los ulemas hoy en dia aceptados
como referentes tuvieron problemas con el poder. Esto es notorio en el
caso de grandes alfaquies como Iman Malik, Ahmad ibn Hanbal, ibn
Hazm, ibn Rushd o ibn Taymiyah.

Sélo teniendo en cuenta esto puede valorarse el alcance del descré-
dito de los ulemas oficiales y las consecuencias desestructurantes que
este descrédito tiene para las comunidades musulmanas. Si reconoce-
mos que su papel es tan importante, {por qué los musulmanes dan la
espalda a los ulemas oficiales? Al margen de otras consideraciones
(relacionadas con el advenimiento de la modernidad y la ruptura con
el modelo tradicional de transmisién del saber), hay que atribuir las
causas de este descrédito a los propios ulemas. Sefialamos dos motivos
principales: pobreza intelectual y connivencia con el poder.

La pobreza intelectual de los ulemas oficiales adquiere tintes tragi-
cos cuando hablamos de alfaquies y de muftis al servicio de regimenes
totalitarios. Nos encontramos con sentencias y consideraciones juridi-
cas terribles. Algunos de estos casos son tristemente célebres: condenas
por apostasia en Egipto, muerte de homosexuales en Irdn, sentencias a
morir lapidadas a mujeres en Nigeria, cortes de manos a nifios pobres
por robar una manzana. Otros casos menos conocidos no son menos
bochornosos, como los casos de violaciones en Pakistdn, en los cuales
la mujer acaba siendo castigada por un delito de fornicacién por no
poder reunir a cuatro testigos presenciales de su violacién. La violencia
doméstica contra las mujeres no es mdas acuciante en los paises de
mayorfa musulmana que en Europa. La diferencia estriba en que
mientras en Europa es combatida desde las instituciones, en el mundo

isldmico podemos encontrar una sentencia como la del Tribunal
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Supremo de Emiratos Arabes Unidos, segin la cual el marido tiene
derecho a golpear a su mujer siempre que no le rompa un hueso. Por
supuesto esto no es la norma, sino una anomalfa, y no hace falta decir
que en la mayorfa de los paises de poblacién musulmana los malos
tratos son un delito severamente castigado. Sin embargo, una senten-
cia de este tipo nos enfrenta a la existencia de jueces cuya visién del
islam puede ser calificada como oscurantista.

Los ejemplos son muchos y muy graves. Este tipo de decisiones
judiciales, al margen de la injusticia que representan, conduce inexo-
rablemente al descrédito de la sharia en su conjunto, tanto entre los no
musulmanes como entre los propios musulmanes. Existe a este res-
pecto una fuerte coaccién por parte de esta clase de clérigos, consis-
tente en hacer creer a los musulmanes que este tipo de legislaciones
forman parte de la «ley de Dios», cuando en realidad se trata de cons-
trucciones juridicas realizadas por juristas medievales y que dificil-
mente encuentran apoyo en el Cordn o en el ejemplo del Profeta. Sin
embargo, ante esta evidencia los ulemas oficiales responden con el
dedo acusador: todos aquellos que criticamos sus sentencias somos
acusados de ser enemigos del islam y de tratar de desarticular la sha-
ria, la ley divina, aquello que ha sido prescrito por Dios como un
deber ineludible. Personalmente, he sido calificado como 4afir*, here-

je, descreido, incrédulo, etc., tan sélo por afirmar que la lapidacién no

46. Kafir, mal traducido como «infiel». La palabra kafir viene de la raiz KFR, de
donde el verbo kafara: enterrar, cubrir. André Chouraqui la traduce al francés como
les effaceurs, algo asi como «los borradores», ya que ellos borran los signos de Dios. En
ningin caso esta palabra drabe hace referencia a la falta de «fe» de «creencia», con lo
cual las traducciones «infiel» o «incrédulo» son inapropiadas. La palabra drabe kafir
ha dado palabras como el maltés kiefer («cruel») o el francés cafard («traidor», «<hip6-
crita»). En castellano tenemos la palabra cafre: alguien zafio, barbaro y cruel. Ningu-
na de estas palabras tiene connotaciones religiosas.
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estd prescrita en el Cordn, o que el delito en caso de apostasia va con-
tra el principio de la libertad de conciencia establecido en el Cordn y
validado por el ejemplo de Muhdmmad, que la paz y la salat de Dios
sean sobre él.

El discurso que confunde la sharia (ley divina) con el figh (creacién
humana) contribuye a mantener a los paises de mayoria musulmana
en el atraso, siempre invocando el nombre del islam. Hoy en dia,
cuando se habla de la presencia de la «ley isldmica» en la Constitucién
de algin pafs, los propios musulmanes nos ponemos a temblar. Rara-
mente esto implica la prohibicién del préstamo con interés, el estable-
cimiento de la libertad de conciencia, de la justicia social y de la igual-
dad de género, todo ello garantizado en el Cordn. Generalmente, bajo
el epigrafe «ley islimica» podemos esperar la inclusién de cédigos de
familia machistas, de algunos castigos retrégrados y de una moralina
hipécrita y reaccionaria. Todo esto explica que los ulemas oficiales
sean vistos, en su conjunto, con enojo y hasta con desprecio por millo-
nes de creyentes.

El efecto devastador de sus discursos se hace patente en miles de
fatuas que circulan por Internet sobre los mis diversos temas. Ya
hemos sefialado la importancia que la transmisién del saber posee
en el mundo isldmico, el papel fundamental que juegan los ulemas
en la configuracién de las sociedades musulmanas. {Qué es el Corén,
qué es la Sunna, qué nos dice Dios a través de Su Palabra, qué quie-
re de nosotros? Muchos musulmanes buscan una respuesta univoca,
un recetario que les saque de sus tribulaciones, que ahuyente la dis-
cordia y elimine sus dudas. {Quién ha de responder a nuestras pre-
guntas cotidianas, cuando éstas afectan a la préctica del islam? El
desconcierto entre los musulmanes es enorme, enfrentados a un apa-

rato institucional incapaz de cumplir con su misién de transmitir
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conocimiento, y cuyas respuestas hacen inviable la vida del musul-
mdn (y sobre todo de la musulmana) en el contexto de las socieda-
des plurales del siglo XXI.

Queremos citar algunas de estas fatuas, para clarificar hasta qué
punto estos ulemas se han desconectado de la vida de los mds de mil
quinientos millones de musulmanes en el mundo y cémo su dnica
preocupacién es mantener en pie su status quo. Los puntos més repe-
tidos afectan a la inferioridad de la mujer, el rechazo de otras religio-
nes y la insistencia en la aplicacién literal de las penas establecidas por
los juristas del perfodo abbasida. Cualquier intento de contextualizar
el mensaje del islam en las sociedades del siglo XXI es demonizado
como una desviacién o una innovacién y en casos extremos es salda-
do con un zakfir: declaracién de kufur o incredulidad.

Muchas de las fatuas que pueden encontrarse en Internet nos
muestran a gente corriente buscando respuestas a cuestiones cotidia-
nasy que se encuentran con un muro de preceptos imposibles de apli-
car sin destruir su vida. Por ejemplo: una musulmana occidental escri-
be preguntando sobre si puede dar la mano a los hombres en el traba-
jo y recibe la advertencia de que mezclarse con hombres es haram®’,
mds si no son musulmanes, y se le aconseja que abandone su trabajo
y que «emigre a un pafs islimico» (se supone que se refiere a Arabia
Saudyi, lugar de la respuesta).

En otro caso, un joven musulmin pregunta si le estd permitido
contribuir a la compra de un pastel y a los preparativos de la boda de

una pareja de no musulmanes. La pregunta ya es en si mismo extrafia,

47. Haram, prohibido, vedado. Literalmente es «aquello que excluye». De la raiz
H-R-M (harama, yahrimu) «alejar, defender, excluir», provienen adjetivos como
«inviolable, reservado».
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pero la respuesta supera toda expectativa: no hay nada malo en ayu-
dar a la boda, pero no es aconsejable contribuir econémicamente y es
haram malgastar el dinero en favorecer el haram. No es conveniente el
asistir a la ceremonia, ya que en este tipo de celebraciones suelen darse
cosas prohibidas: alcohol, mujeres semidesnudas, bailes lascivos,
hombres y mujeres en la misma sala. Como remate, nuestro alim
advierte al joven incauto de que no estd permitido tomar a un no
musulmin como amigo y que es saram sentir amor hacia no musul-
manes.

En un tercer caso, tenemos a un joven taxista palestino emigrado a
los Estados Unidos, casado y con dos hijos. Sus dudas se centran en el
hecho de que a menudo se ve obligado a llevar a pasajeros borrachos.
La respuesta: estd prohibido para un musulmin transportar alcohol,
estd prohibido transportar a pecadores o a gente depravada a los luga-
res de diversién donde cometen sus pecados. Hacerlo es considerado
cooperacién con el pecado y serd una mala cosa en el Dia del Juicio.
Asfi pues, se supone que el joven taxista tendrd que rechazar cualquier
pasajero que haya bebido alcohol o que se dirija a un local nocturno.
Al final de su fatua, y casi como una burla, el supuesto alim suplica a
Dios que le dé al taxista los mejores clientes, de modo que pueda
ganarse la vida honradamente. Nos imaginamos las nuevas dudas del
joven palestino, sus tribulaciones a la hora de coger pasaje...

Alarmado por la fatua anterior, otro usuario pregunta: «Soy chéfer
de una empresa, y a menudo mis jefes me piden que les lleve a lugares
donde se sirve alcohol, dqué hago?». Respuesta: «Si verdaderamente
eres musulman, no debes llevarlos. iTeme a Al-1ah y el Ultimo Dial».
Al final, parece claro que ser taxista y ser musulmén es incompatible.

En otra consulta al mismo servicio de fatuas on-line, una mujer

que trabaja en el servicio de limpieza de un hotel estd preocupada
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porque a menudo tiene que recoger copas donde se ha bebido alcohol
y limpiar habitaciones donde se ha cometido fornicacién. El muft
contesta que si en ese hotel se vende alcohol o se produce cualquier
actividad pecaminosa, tiene que dejar de trabajar alli. Llegamos a la
conclusién de que cualquier trabajo en el sector servicios estd vedado
para los musulmanes. Conclusién de gran alcance, ya que un gran
nimero de los musulmanes inmigrantes en Occidente trabajan en
este sector.

En todos estos casos nos encontramos con musulmanes poco ver-
sados en el islam, que tienen vidas normales en un contexto plural:
trabajo y amistades que les ponen en relacién cotidiana con gentes de
otras religiones y costumbres. Se presentan dudas concretas sobre
detalles de la vida cotidiana, que revelan una preocupacién algo enfer-
miza por vivir de acuerdo a los principios del islam. Las respuestas son
demoledoras: deja el trabajo y emigra, rechaza a tus amigos, gdnate la
vida de forma decente. No podemos calcular el efecto de estas fatuas.
Esta clase de clérigos parece parlotear sin darse cuenta del sentido que
tienen las palabras. La facilidad con la que emiten sus sentencias nos
hace pensar que buscan la destruccién del otro. Parecen cegados por
el poder que les ha sido otorgado, la posibilidad de incidir en la vida
de las gentes. En cualquier caso, la violencia ideolégica de estas fatuas
es incalculable, como lo es el dafio que causan.

El lenguaje tremendista abunda, la amenaza del infierno como
una constante que pretende coaccionar a los internautas a la obedien-
cia a consejos verdaderamente dificiles de seguir. El problema aumen-
ta cuando estos mismos mensajes son repetidos por algunos imames
de las mezquitas que proliferan en Occidente, formados en muchas
ocasiones en los mismos esquemas mentales, en la misma visién ide-

alizada (esencialista) del islam, y que tratan de preservar la pureza de
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las comunidades ante toda contaminacién externa. Todo esto tiende a
crear un clima enrarecido. Jévenes que tratan de vivir el islam since-
ramente se ven arrastrados hacia actitudes cerriles y sectarias. Mien-
tras mds aumentan sus ansias de saber, mis se van impregnando de
este cerrojo-pensamiento. Este tipo de discursos pueden llegar a calar
entre grupos de musulmanes excluidos de la sociedad, y cuyo rencor
hacia todo lo occidental los predispone a la aceptacién de todo aque-
llo que implique una ruptura. La memoria de la colonizacién, la isla-
mofobia y la falta de reconocimiento de los derechos de los musulma-
nes en Occidente favorece las actitudes reactivas. Ante la marginacién
y los discursos hipécritas sobre las bondades de la democracia y la
sociedad del bienestar, muchos jévenes necesitan vivir el islam como
lo contrario a todo lo que viene de Occidente, y estos clérigos ¢ ima-
mes les ofrecen un modelo.

En la mayorfa de los casos, se trata de fatuas emitidas desde los
feudos del pensamiento drabe reaccionario. Los ulemas encargados de
dar respuestas desconocen todo de los contextos en los cuales se for-
mulan las preguntas. En concreto, la consulta al taxista palestino es
contestada desde Qatar, por un mufti que vive en un pais donde el
alcohol estd practicamente ausente (excepto en las fiestas privadas de
los jeques) y dénde la mujer es invisible (iexcepto en las fiestas priva-
das de los jeques!). Al mufti en cuestién no sabe ni parece preocupar-
le lo que implica emigrar de Palestina a los Estados Unidos, ni lo difi-
cil que puede ser para ese joven el encontrar un trabajo estable para
mantener a su familia. Asi, el abismo entre estos ulemas reaccionarios
y los creyentes consultantes parece insalvable.

Este abismo es sumamente grave. Implica la desarticulacién del
«conocimiento espiritual» como un servicio a la comunidad, e instau-

ra el «saber religioso» como un instrumento de control ideolégico. Los
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ulemas reaccionarios permanecen anclados en un islam arcaico que
nada tiene que ver con el presente. Una mujer pregunta sobre la lici-
tud de los métodos anticonceptivos y recibe la siguiente respuesta: el
coitus interruptus es licito con la propia esposa siempre que ella dé su
consentimiento. Con las esclavas no es necesario su consentimiento,
ni para practicar sexo ni para el coitus interruptus. Esta es la respuesta
de Shaij Abu ‘Abdullaah ibn ‘Uthaymeen, profesor de la Universidad
Isldmica Imam Muhammad ibn Sa’ud y miembro hasta su muerte en
el 2001 del Consejo de Grandes Ulemas de Arabia Saudi*.

La insistencia en la segregacién de los sexos es una auténtica
obsesién entre estos personajes y conduce a crear situaciones en ver-
dad violentas. El director durante muchos afios del Consejo de Gran-
des Ulemas de Arabia Saudi fue Shaykh ‘Abdul-’Azeez Ibn ‘Abdul-
laah Ibn ‘Abdur-Rahmaan Ibn Baaz", tomado como referente por
miles de musulmanes en las dltimas décadas del siglo XX. A la pre-
gunta de un universitario sobre si le estd permitido devolver el salu-
do a sus compaiieras, ofrece la siguiente respuesta: te estd permiti-
do devolverles el saludo, siempre que sea realizado con pudor, ellas
vayan convenientemente vestidas y medie la suficiente distancia entre
vosotros. Pero el hecho de estudiar en una misma universidad con
mujeres es haram.

En otros casos, a la pregunta sobre el trabajo femenino, algunos pre-
suntos ulemas como el Mufti Ebrahim Desai™ de Sudafrica cortan por
lo sano y declaran que, excepto en caso de necesidad extrema, a la

mujer no le estd permitido trabajar. Serfa conveniente informarle de

48. Véase: www.fatwa-online.com/scholarsbiographies/15thcentury/ibnuthaymeen.htm.
49. Véase:www.fatwa-online.com/scholarsbiographies/15thcentury/ibnbaaz.htm
50. Véase: www.islam.tc/ask-imam/mufti.shtml
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que el propio Muhdmmad estuvo casado durante veinticinco afios
con una mujer trabajadora, de la cual era empleado. Pero el proble-
ma es otro: el mismo mufti declara en una extrafia fatua que la mujer
sufre un grado de desequilibrio en su naturaleza, ya que fue creada
de una costilla de Addn, paz y bendiciones. Este desequilibrio se
muestra en su ingratitud hacia su marido y en la ligereza con la cual
maldice a aquellos que hieren sus sentimientos. Segin el mufti, el
marido debe ser paciente y cuidadoso con ella, para que este des-
equilibrio de la naturaleza de la mujer no aflore. Y anade: «Esto ha
sido repetidamente confirmado a través de la experiencia». Asi, a tra-
vés de su excéntrica respuesta, el mufti no logra responder a la
inquietud del consultante, pero nos ofrece un cuadro lamentable de
sus relaciones conyugales.

En otra fatua realiza una larga parrafada contra el sexo oral, basan-
do su prohibicién en un hadiz donde el profeta dijo: «Realmente, vues-
tras bocas son caminos para el Cordn, asi que purificar vuestras bocas
con Miswaak (una especie de cepillo de dientes)». La argumentacién de
Ebrahim Desai es la siguiente: silaboca es un instrumento para la reci-
tacién de la Palabra de Al-1ah, {c6mo vamos a utilizarla para el sexo?

Una constante de este tipo de ulemas es la del puritanismo extremo,
realmente poco acorde con el ejemplo del profeta Muhdmmad. El S/azj
Rashar Hasan Jalil, ex rector de la Facultad de la Skaria de la Universidad
de Al Azhar, desaté en el afio 2006 una estéril polémica al declarar que
estar completamente desnudo durante el acto sexual invalida el matri-
monio. Esta opinién fue contestada por el director del comité de fatuas
de Al Azhar, Abdal-1ah Megawer, segtn el cual los esposos pueden
mirarse cuando estdn desnudos siempre que aparten la vista de los 6rga-
nos sexuales. Por eso les recomienda que hagan el amor cubiertos por

una sdbana. Ante este tipo de mentalidades, es comprensible que el islam
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haya pasado de ser considerado como una religién lasciva (esta era una
acusacion recurrente desde la cristiandad durante siglos) a ser conside-
rado puritano (esta es una opinién muy extendida hoy en dia). Por
supuesto la gente normal solo puede reirse de semejantes discusiones.

Sobre el control de la natalidad, el Consejo de Grandes Ulemas de
Arabia Saudi determiné en su momento que era ilicito tomar pildoras
anticonceptivas, ya que la nacién musulmana necesita crecer en
ntdmero para poder defenderse de los complots que lanzan contra ella
los enemigos del islam. Lo que no nos aclaran es que pueden hacer las
masas de musulmanes hambrientos y vociferantes contra la tecnologfa
militar americana, ni lo extrafo de que estos enemigos del islam sean
aliados y sostenedores del propio régimen saudi, en cuyo suelo tienen
bases militares desde las cuales preparan invasiones de paises de
poblacién mayoritariamente musulmana.

Otra constante en estas fatuas es la de calificar de incrédulos, des-
viados, herejes, innovadores o no musulmanes a los seguidores de
determinadas corrientes dentro del islam. Una musulmana pregunta
si le es licito casarse con un chii. Respuesta: los sunies y los chifes tie-
nen creencias diferentes. Los chifes se han situado fuera del islam.
Estd prohibido amarlos y por tanto debes mantenerte lo mis alejada
posible de esta gente. Un hombre explica que hizo una oracién fune-
ral sin darse cuenta de que el imam era Qadiani (o ahmadi’"). La res-
puesta: tienes que repetir las oraciones, ya que esta gente son kufar y
estd fuera del islam. De esta tendencia no se libra nadie. Hemos leido
fatuas declarando kufur a pricticamente todas las corrientes del islam

contempordneo, desde las mis liberales a las més conservadoras.

51. Seguidores de Mirza Ghulam Ahmad de Qadian (1835-1908), un erudito indio
que se proclamé el Mcehdi, Reformador definitivo del islam ¢ igual a Krishna.
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Muy significativo es el rechazo de muchos de estos presuntos
sabios del pluralismo religioso, lo cual es muy dificil de justificar si
uno se atiene al Mensaje del Coran, donde se dice que Dios ha envia-
do a sus mensajeros a todos los pueblos, y que el musulmén tiene la
obligacién de creer en la revelacién cordnica y en todas las revelacio-
nes anteriores, sin hacer distincién entre los mensajeros de Dios, que
la paz sea con ellos™. A pesar de esto, para nuestros ulemas todas las
religiones excepto el islam son kufar, y todos los seguidores de otras
religiones son incrédulos condenados al infierno.

Aveces la animadversién y el rechazo del didlogo interreligioso llegan
a extremos casi cémicos. En un texto del ya citado ibn Baaz se afirma de
forma tajante que todo aquel que no considere como incrédulos (o infie-
les) a los seguidores de otras religiones es ¢l mismo un incrédulo, lo cual
es muy grave, ya que incluye al propio Profeta Muhdmmad. Hay otras

muchas cosas que, segiin ibn Baaz, «<anulan el islam de una persona»:

Esta categoria incluye a aquellos que consideran que algunas leyes
penales del islam son inaplicables en nuestro tiempo, tales como el corte
de manos para los ladrones o la lapidacién de los addlteros. Ademds, creer
que uno puede referirse a legislaciones humanas para transacciones

. . . 53
comerc1ales 0 Negocios 10 convierte a uno en no—creyente .

Esta declaracién fue refrendada en los afios 80 del siglo XX por el
Comité Permanente de Fatuas del Reino de Arabia Saudi. Posterior-

mente, el mismo Comité emitié una fatua en la que se prohibia a los

52. Véase: www.islam.tc/ask-imam/mufti.shtml
53. Sobre esto volveremos en el capitulo 5. Véase también nuestro texto: «El pluralis-
mo religioso en el Cordn», www.webislam.com/?idt=1358
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musulmanes el leer los libros sagrados de otras religiones, excepto en
el caso de expertos religiosos (una vez mds, los propios ulemas oficia-
les), y éstos s6lo para refutarlos™.

Entre estos ulemas reaccionarios, la judeofobia no es extrafa.
Como ejemplo de un andlisis brillante, citamos la respuesta del saud{
Salah Al-Munajid a una pregunta-queja sobre la educacién islaméfo-
ba que reciben los nifios en Israel, un asunto realmente preocupante.
Respuesta: los musulmanes pueden ensefiar a sus hijos a odiar a los
judios sin cometer una injusticia, porque los judios son odiosos y ene-
migos de Dios. Pero si los judios ensefian a sus hijos a odiar a los
musulmanes estin cometiendo una injusticia, porque el islam es la
Gnica religién legitima.

La pobreza intelectual de estos ulemas contrasta con lo que senti-
mos al acercarnos al ejemplo del Profeta. Todo lo que en Muhdmmad
era delicadeza, sensibilidad y servicio hacia sus semejantes, se ha con-
vertido en odio e intolerancia hacia toda diferencia. Podemos leer una
y otra vez las fatuas que en los dltimos afios han emitido organismos
como el Consejo de Grandes Ulemas del Reino de Arabia Saudi. Hay
notables excepciones, pero en lineas generales la misericordia brilla
por su ausencia. El dnico criterio tomado en consideracién es la apli-
cacién rigida de unos preceptos que poco tienen que ver con el islam,
convertidos en los {dolos de una religién totalitaria.

Una mirada desde fuera tiende a pensar que estos ulemas deben tener

algo de razén, que son representantes validos del islam, y que los que

54. Esta actitud contrasta con el texto del Cordn y el ejemplo del profeta. En el Cordn
se dice que los creyentes son aquellos que creen en la revelacién cordnica y en todas
las revelaciones anteriores. Y el profeta incluso aconsejé aprender hebreo para acce-
der a los textos de los judios.
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nos revelamos contra ellos no somos sino «modernistas influenciados
por Occidente». El hecho de que se revistan de ropajes y de titulos pom-
posos, de que muchos de ellos sean drabes, de que ocupen universidades
de prestigiosa historia y los lugares sagrados del islam tiende a favorecer
esta opinién. Sin embargo, debe quedar absolutamente claro que las opi-
niones que hemos vertido no tienen ningtn fundamento en la tradicién
isldmica, y que el wahabismo y el salafismo son corrientes modernistas
que dificilmente encajan con el islam tradicional, y ya fueron denuncia-
das como innovaciones perniciosas por los propios ulemas oficiales del
califato otomano. Por mi parte, el rechazo de estos pretendidos sabios no
se basa en un intento de modernizar el islam, sino de vivir el islam como
tradicién primordial, aquiy ahora. Solo el conocimiento directo del Cordn
nos ofrece las claves para enfrentarnos a esta estructura de poder, el
Quraish® de nuestro tiempo.

Con todo, uno no puede dejar de preguntase: {cémo es posible esta
transformacién radical del islam en una seudo-religién que sélo se
parece al islam que transmiti6 Muhdmmad en sus aspectos més exter-
nos? {Qué bases tienen estos falsos ulemas para justificar todos los pre-
ceptos con los que nos inundan? En un texto brillante, Asma Barlas
ha mostrado como funciona el pensamiento de estos ulemas reaccio-

narios (ella los llama conservadores). Citamos extractando su discurso:

Los musulmanes conservadores se han parapetado detrds del baluar-
te de la tradicién, pasando directamente de cuestiones hermenéuticas a

histéricas. De este modo, rechazan, en el nombre de la tradicién, nuevas

55. El Quraish es la tribu dominante en La Meca en el siglo VII, contra la que el pro-
feta Muhdmmad se vio enfrentado. Representa aqui los detentadores del poder, que
utilizan las tradiciones para justificar sus privilegios.
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lecturas del Cordn, sobre todo si proceden de mujeres. La tradicién se
vuelve més importante que el texto y, en realidad, se utiliza para invali-
darlo, puesto que se traslada la atencién del Cordn a los roles de género y
las pricticas interpretativas tradicionales. Pero en cuanto alguien discre-
pa de esta construccién de la tradicién y sostiene que la tradicién también
nos brinda el ejemplo de Umm Salama, la esposa del Profeta, quien le
pregunté por qué el Cordn no se dirigfa a las mujeres cuando le fue reve-
lado, y de Aysha, que narré mis hadices sobre la vida del Profeta que nin-
guna otra persona, los conservadores se refugian en la razén y mis con-
cretamente en la «razén publica». Los conservadores salvaguardan las
lecturas del Cordn dominantes, asi como su propia autoridad interpreta-
tiva pasando del texto a la tradicién y a la razén (ptblica) sin prestar aten-
cién a las criticas dirigidas a ellos y sin abrir el texto, la tradicién o la
razén a la critica.

Esta cadena de elisiones actiia también justamente en el sentido con-
trario y con los mismos resultados. De este modo, si alguien sostiene que
la raz6n publica es una construccién social y refleja las relaciones de
poder existentes en una sociedad determinada, o que las interpretaciones
femeninas pueden ayudar a reenmarcar la razén publica y hacerla més
inclusiva, los conservadores se escudan una vez mds detr4s de la tradi-
cién, concretamente detrds del artificio de un consenso puablico (#jma)
implicito, pero eternamente obligatorio, que se remonta a los primeros
tiempos isldmicos, esta vez sosteniendo que este consenso avala la legiti-
midad de la autoridad interpretativa masculina y sus lecturas del Cordn y
que no es correcto anularlo. Ahora, la tradicién falsifica la razén y, una
vez mds, los conservadores pueden evitar afrontar las criticas femeninas
del conocimiento religioso o sus lecturas del Cordn.

Cuando no pueden evitar comentar estas lecturas, normalmente los

conservadores las desacreditan acusando a sus autores de no utilizar
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metodologias tradicionales. Sin embargo, cuando alguien realiza una cri-
tica de las metodologias tradicionales o propone otras nuevas, los conser-
vadores vuelven a refugiarse en el texto, o mis precisamente en la inmu-
tabilidad del significado del texto que, segiin sostienen, confirma de una
vez por todas la inferioridad de las mujeres, lo que convierte sus criticas
del conocimiento producido por los hombres en irrelevantes. Asi pues, se
cierra el circulo y volvemos al lugar de partida, aunque esta vez desde la

. ., . 56
dl[‘CCClOl'l contraria .

Esta estrategia se presenta como un muro infranqueable, donde las
respuestas no tienen por objeto buscar la verdad sino defender los pri-
vilegios. Por ello no se entretiene en analizar los argumentos, sino en
corroborar si el contenido se adapta o no a una visién previamente
establecida. Las interpretaciones defendidas mediante estas estrategias
son indefectiblemente las mds reaccionarias y represivas. Siempre que
los ulemas reaccionarios tienen que escoger entre dos opciones inter-
pretativas, escogerdn la que se corresponda a su concepcién predeter-
minada del islam como una religién machista, legalista y totalitaria.

Es notable darse cuenta de que no existe ninguna coherencia inter-
na en sus planteamientos ni se respeta una metodologia bésica. Por
ejemplo: aunque deberfa estar claro que una aleya del Corén estd por
encima de un dicho del Profeta, en numerosas ocasiones no se duda
en invertir la preferencia. Tomemos el caso del supuesto delito de
apostasia, que los ulemas reaccionarios sostienen que debe castigarse

con la muerte. Para justificar esta sentencia, se cita un hadiz narrado

56. «Texto, Tradicién y Raz6n: Hermenéutica cordnica y politica sexual», conferencia
impartida en la Cardozo Law School, Yeshiva University, octubre 2004. Publicada en
www.webislam.com/?idt=1678
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por ibn Abbas, segiin el cual el profeta dijo: «Es licito derramar la san-
gre de alguien que abandona su religién», y se ignoran todas las ale-
yas cordnicas que defienden la libertad de religién y de conciencia: «Y
si tu Sefor quisiera, creerfan todos los que estdn en la tierra. {Acaso
puedes td obligar a los individuos a que sean creyentes?» (Cordn 10:
99-100), ademds de las numerosas aleyas del Cordn en las que se men-
ciona a los apéstatas, sin prescribir ningin castigo””. En el caso de que
pongamos en duda la validez del hadiz en cuestién, los ulemas reac-
cionarios se remiten a la tradicién juridica, que ha aceptado el hadiz
como auténtico y que ha prescrito la pena de muerte para los apdsta-
tas. En este caso, la tradicién sirve para anular la revelacién.

Algo similar sucede con la lapidacién por adulterio. A pesar de que
existe una aleya que literalmente prescribe otro castigo para el caso de
adulterio e incluso otra aleya que prescribe el perdén en caso de arre-
pentimiento, los ulemas reaccionarios se las ingenian para sostener
que la lapidacién es la pena correcta. En este caso, citan un hadiz de
Omar ibn al-Jattab™ segtin el cual la aleya que condenaba a morir
lapidados a los adtlteros eszaba en el Cordn, a pesar de que hoy en dia
ha desaparecido. Los ulemas oficiales aceptan esto, aunque en otros
contextos no se cansen de repetir que el Cordn es la Palabra Eterna de
Dios, que nos ha llegado inalterada hasta en sus tltimos detalles, con-
denando como hereje a quien afirme lo contrario.

Nos encontramos ante una cadena de argumentos inconexos, pre-

sentados como un muro. Este muro no tiene ninguna consistencia, se

57. Para un desarrollo de este tema, véase nuestro articulo «Libertad de conciencia y
apostasia en el islam», publicado en www.webislam.com/?idt=7675

58. Segundo de los llamados califas ortodoxos. Sucedié a Abu Bakr y goberné
entre 634 y 644.
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desmorona ante un minimo anilisis. Y sin embargo, la repeticién meca-
nica de consignas funciona como un ejercicio de hipnotismo, cegando
los corazones y las mentes. Sélo una persona predispuesta a la obedien-
cia ciega puede tragar con todo esto. Con ello, se pone de manifiesto que
el pilar de todo este entramado es el de la presunta obligacién de todo
musulmin de obedecer a los propios ulemas oficiales, bajo el argumen-
to del peligro de fragmentaciéon que acecha a la comunidad de los cre-
yentes. Y todo ello a pesar de que el propio Mensajero de Dios dijo: «La
diversidad de opiniones es una misericordia de Al-14h para la umma».

Tal y como sefiala Asma Barlas, el pensamiento de los clérigos con-
servadores actiia de modo ubicuo, como un ciclo de opresién del que
resulta dificil escapar. Una de las ticticas mds recurrentes para justifi-
car la anulacién de lo claramente establecido por Dios en el Cordn es
la doctrina de la abrogacién, segtn la cual algunas partes del Cordn
abrogan otras”. En base a esto, algin presunto Shaij puede permitir-
se afirmar que uno de los versiculos mds repetidos del Cordn («No hay
imposicién en la religién», 2: 256) ha sido abrogada, y que por tanto
el islam s puede ser impuesto. En casos como este, se hace evidente el
totalitarismo de estos supuestos sabios, quienes se sitdan a si mismos
por encima de Dios y cuyas interpretaciones chocan de forma radical
con el Mensaje del Corin.

Dentro de las estrategias para justificar regulaciones no contenidas
ni en el Cordn ni en la Sunna, una de las més retorcidas es el princi-
pio de la prevencién. Segiin esto, con el objeto de prevenir pecados, es
posible justificar una ley que no tiene su base en el Cordn ni en la

Sunna. Este precepto se aplica para justificar la segregacion de la

59. Muhdmmad Asad considera la teorfa de la abrogacién como absurda. Véase E/
Mensaje del Qur’dn, ed. Junta Isldmica, p. 23.
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mujer, incluyendo leyes discriminatorias ausentes en el Cordn y en la
Sunna y que de otro modo tendrfan dificil explicacién. Por ejemplo,
la prohibicién de conducir coches, vigente en Arabia Saudji, se justifi-
ca mediante el argumento de que para conducir hay que destaparse
algo del rostro, lo cual es haram para nuestros alfaquies. El mufti
saudi Muhammad Kadwa declara: no hay nada que prohiba a la
mujer el conducir coches; ahora bien, dado que el conducir implica-
ria la violacién de los c6digos de vestimenta impuestos por la sharia,
hay que negarle este derecho (aqui, el cédigo de vestimenta al que se
alude es el nigab, que cubre todo el rostro). Y afiade: todos conocemos
las oportunidades de pecar que ofrecen los coches.

Dado que salir de casa puede conducir a la mujer a «cometer peca-
dos», se la encierra. Para salir tendrd que hacerlo siempre con un
acompanante masculino de su familia. A pesar de que el Corén afir-
ma que hombres y mujeres son walis (protectores, allegados, intimos)
los unos de los otros, se ha instaurado la prictica de asignar una espe-
cie de guardidn a las mujeres, llamado precisamente wali, quien debe
velar por su castidad y su pureza, y sin cuyo consentimiento no pue-
den hacer nada. Aunque existe un hadiz que afirma: «No prohibdis
a la mujer el acceso a la mezquita», se considera que es mejor pro-
hibir el acceso de la mujer a la mezquita y mantenerla en casa para
prevenir el pecado®. Asi, se establece una cadena de prohibiciones
que no tienen fundamento en el Cordn y que van claramente en con-
tra del ejemplo de Muhdmmad. Aqui, es el razonamiento deductivo

el que anula el Cordn y las tradiciones del Profeta. Mediante estos

60. Sobre el acceso de la mujer a la mezquita, véase nuestro articulo en El islam en
democracia, ed. Junta Isldimica, 2006, p. 189-192. También en Internet: http://abden-
nurprado.wordpress.com/2006/03/08/el-acceso-de-la-mujer-a-la-mezquita/
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mecanismos, llega un momento en que nos damos cuenta de que el
islam genuino que enseié Muhdmmad es literalmente destruido,
sustituido por una religién que sélo se le parece en los ropajes, pero
no en los contenidos.

La manipulacién se extiende a los propios principios de la juris-
prudencia, usul al-figh. El ijitihdd (esfuerzo interpretativo, yihad del
pensamiento) ha dejado de ser asociado a la libertad de conciencia,
para convertirse en un derecho que ostentan en exclusiva los pro-
pios ulemas oficiales. Este es un elemento clave para la construc-
ci6én del islam como religién controlada por el nicleo del pensamien-
to drabe reaccionario, y se encuentra incluso en pensadores tan
avanzados como Tariq Ramadan, quien asume como suyas las res-
tricciones establecidas por los ulemas reaccionarios®. La tictica es
siempre la misma: afirmar que «sélo tiene derecho a hacer 7yrihid
quien conozca el drabe a fondo, quien haya estudiado ciencias del
islam, quien conozca las circunstancias de la revelacién de cada
aleya...» Es decir: solo los «expertos religiosos», que han sido pre-
parados para ello en determinadas universidades isldmicas. La
«apertura de la puerta del #jjtihdd» reclamada por todos los movi-
mientos reformistas de los siglos XIX y XX, lejos de constituirse en
un elemento de progreso, ha sido transformada en un elemento
represivo. La libertad de interpretacién reclamada en exclusiva por
los propios ulemas reaccionarios les permite dictar aquellas fatuas
que sean del agrado de los gobernantes. De ahi el completo fracaso
del llamado reformismo musulmin, asociado ya definitivamente a
las corrientes mds reaccionarias: wahabismo, salafismo, jjwan al-mus-

limin, yama’at tablig, yama at-e-islam...
61. Tariq Ramadan, E/ islam minoritario, ed. Bellaterra, 2002, p. 133-134.
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También el concepto de #jma (consenso de la comunidad®) ha
pasado a designar el «consenso de los juristas del pasado». Lo que de
entrada se presenta como un principio democritico, la bisqueda del
consenso entre todos los miembros de una comunidad interpretativa,
es transformado en un instrumento de control ideoldgico. Por ejem-
plo: en el rechazo al imamato femenino ante hombres y mujeres, el
argumento mds repetido es el del supuesto consenso de los juristas en
su contra. En este caso, se desplaza el derecho de una comunidad
determinada a establecer el imamato segin el consenso entre los
miembros de dicha comunidad. Al mismo tiempo, se ignora conscien-
temente el hecho de que destacados ulemas y alfaquies del periodo
cldsico consideraron el imamato femenino como perfectamente licito.
En concreto, para un musulmaén espafiol es importante saber que dos
de los mds grandes pensadores de al-Andalus (ibn ‘Arabi e Ibn Rushd)
consideraron vélido el imamato femenino ante hombres y mujeres®.

La manipulacién operada por estos ulemas reaccionarios es tan
evidente y de tal magnitud que dificilmente se puede reconocer el
islam en la religién que propagan con sus fatuas. Todo parecido se
mantiene en lo externo, las barbas y ropajes que se supone son los mis-
mos que los de la Arabia de hace quince siglos. Sélo que ellos viven
en palacios de lujo, usan coches caros fabricados en Occidente e
invierten el dinero del petréleo en corporaciones norteamericanas. Es
facil decirle (en nombre de Dios) a un joven emigrante que deje su

trabajo y se gane la vida honradamente cuando se vive de lamerle los

62. Ijma: consenso comunitario, decisién tomada en grupo (yama’a). Uno de los con-
ceptos fundamentales de la tradicién juridica, reivindicado como un argumento en
pos de la democratizacién de las sociedades musulmanas.

63. Véase nuestro articulo en http://abdennurprado.wordpress.com/2005/05/02/pole-
mica-sobre-el-imamato-femenino/
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pies a un principe obeso, todo envuelto con férmulas rituales que les
confiere la apariencia de hombres piadosos.
En este punto, no podemos sino recordar algunos de los hadices que

nos hablan sobre la degeneracién interna de la umma. El Profeta dijo:

Llegara para miumma un tiempo de desgracias en el que los hombres
acudirdn a sus ulemas en busca de guia, pero los encontrardn como cer-
dos y monos.

(Kanzul Ammal)

Segtn un hadiz transmitido por Ali ibn Abu Talib (que Dios esté

complacido con €l), el Profeta dijo:

Pronto llegard un tiempo en el que del islam no quedard mds que el
simple nombre. Nada quedari del Corén salvo sus palabras. Las mezqui-
tas estardn llenas de devotos, pero éstos quedardn privados de la orienta-
ci6én divina. Los ulemas de ese tiempo serdn las peores criaturas bajo el
cielo. La corrupcién procederd de ellos, y a ellos volvera.

(Mishkat, Kitab al-Ilm)

Y todavia un tercer hadiz:

El santo profeta dijo: «Pronto desaparecerd del mundo la ciencia
(‘7/m), hasta que ya no quede nadie que comprenda las palabras de sabi-
durfa y la inteligencia (del Cordn)». Sus seguidores le preguntaron como
podia esto ocurrir, si el Corédn estaba con ellos, y ellos lo entregarian a sus
descendientes. El Profeta respondié: «dAcaso los cristianos no tienen el
Evangelio y la Torah? {Y qué provecho extraen de ellos?».

(Asad-ul-Ghabah)
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No conozco las fuentes originales ni las cadenas de transmisién de
estos tres hadices®. En todo caso, sean o no auténticos dichos de
Muhdmmad, la paz y la salat de Dios sean con €1, me parecen descrip-
ciones apropiadas de los ulemas a los que hacemos referencia.

Para ser justos, y como ya hemos dicho al principio, debemos repe-
tir que esta critica no se dirige a la totalidad de los «ulemas oficiales»,
sino mds bien a un ndcleo duro del pensamiento drabo-musulmin
contempordneo, cuya onda expansiva se origina en Arabia Saudi y
amenaza con intoxicar a todas las comunidades. Desde esta perspec-
tiva, se comprende que mientras mas nos alejemos (ideolégica y geo-
grificamente) de este nicleo duro saudi, més recuperamos la confian-
za en el papel tradicional de los ulemas. Ejemplos notables de ulemas
al servicio de las comunidades de base los encontramos en el Africa
negra, en Malasia e Indonesia, donde se encuentran la mayoria de los
verdaderos sabios del 1slam actualmente. Sabios que malviven rodea-
dos de baraka® en situaciones semi clandestinas, ocultos en los velos
de la rahma de Dios. Mientas, los falsos ulemas legalistas se aposentan
en las citedras de la ignorancia, esperando el dia en que Dios les abra
las puertas del infierno.

Quien esto escribe es un musulman espaiol, llegado al islam desde
el atefsmo. Yo mismo me considero (hasta cierto punto) un producto
del descrédito de los ulemas oficiales. Uno de los motivos que me ha
movido a escribir sobre el islam es la ausencia de respuestas convincen-
tes entre los que se autoproclaman «guardianes de la tradicién». Llega

un momento en que no pOdeOS SCgUiI‘ tomando como referentes a

64. Tomados del libro de Ayatol-1ah Hiibsch Las profecias del Islam, ed. Tikal, pp. 91-93.
65. Baraka: bendiciones. Es la magia de algunos lugares, de algunas personas, de
algunos objetos; una magia benéfica que aprovecha al que la recibe.
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esta gente, abrimos nuestros ojos y nos orientamos hacia la Creacién,
donde Dios se manifiesta. Todo a nuestro alrededor nos habla del
1slam, del sometimiento de todo a un designio inescrutable. Tomamos
el Cordn en nuestras manos y todo significa. El Cordn ha sido revela-
do para cada uno de nosotros, sin necesidad de intermediarios. Por
ello, hace tiempo que he dejado de lamentarme por la miseria intelec-
tual de los ulemas oficiales, y doy gracias a Al-lih por haber dotado al
ser humano de un corazén pensante, de un raciocinio capaz de some-
terse y ser guiado por las leyes de la Misericordia Creadora.

Desde el reconocimiento de mi mis completa ignorancia, reivindi-
co el derecho a ser guiado tnicamente por Al-14h. Soy consciente de
que este camino estd lleno de errores, debido a mi falta de capacidad
y a las limitaciones que mi ego impone a la recepcién de la Palabra
revelada. Pero también soy consciente de que este es el inico camino,
que exige una entrega total a Al-1ah, la conciencia de que sin Su ayuda
nunca superaremos nuestro estado de fragmentacién y de ignorancia.

Pido perdén por todo aquello que diga, piense o haga no confor-
me a las ensefianzas genuinas del islam y al e¢jemplo del Profeta
Muhdmmad, una bendicién para la humanidad, que la paz y la salat
de Al-1ah sean sobre él y todos sus seguidores. Pido a Al-1ih que me
ayude en la tarea de pensar el islam aqui y ahora, como una fuente
viva y llena de sentido para aquellos que rechazan toda idolatria y
se postran voluntariamente ante el Creador de los cielos y la tierra,
in sha Al-1ih.
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Texto cuarto

Contra la religién heredada

La palabra 4rabe islam significa, literalmente, entrega a Al-1ih. Por Su
parte, Al-1ah se nos presenta como una Inmensidad (e intensidad) no
codificable, como el cardcter Abierto e Infinito de la Misericordia
Creadora, la belleza y la majestad de una realidad inasible para el indi-
viduo. La expresiéon Al-ldhu Akbar, constantemente en boca de los musul-
manes, significa eso: Dios es mds grande, refiriéndose el mds a cualquier
cosa que se pueda pensar, imaginar, llegar a creer o a percibir. Dios estd
siempre mis alld de todas las determinaciones, de todas las limitaciones,
de todas las definiciones, de todas las concepciones que sobre El puedan
hacerse las criaturas. Por muy sublime que sea laimagen que de El cons-
truyamos, siempre serd menor que Al-1ih subhana wa ta’ala.
Psicol6gicamente, Dios acttia como un agujero negro en la conciencia,
como un punto de fuga al infinito que nos libera de toda idolatria.

El acto por el cual un ser humano pasa a considerarse musulméin
es la shahada, dar testimonio de la Unicidad de lo creado y del fené-
meno universal de la revelacién. L3 ilaha illa Al-16h, Muhammad rasii-
lul-1h. Con esto reconocemos que la Realidad es Una y la misma para

todos los seres de la tierra y que esta Realidad se comunica con el ser
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humano. El modo de comunicarse es lo que llamamos revelacién,
mensaje o profecfa. Una hermosa aproximacién al significado de la

revelacién se la debemos a Martin Buber:

Significa que la sustancia humana se funde en contacto con el fuego
que la visita, y surge entonces de ella una palabra, una afirmacién, huma-
na en su significado y su forma, concepcién humana y discurso humano,
que atestigua la existencia de Quien la estimul6 y de Su voluntad. Somos
revelados a nosotros mismos —y no podemos expresarlo de otra manera

que como algo revelado®.

Aceptar la Revelacién es considerar todo en la Creacién como Signos
a través de los cuales Dios se manifiesta, modos a través de los cuales la
Realidad nos comunica sus secretos. El mundo es un espejo para el ser
humano: en €l se ven reflejados todos sus anhelos, como una escritura
que le habla de sus carencias y de sus estados. Esta proyeccién, se des-
vanece al contacto con las cosas, con lo otro que el ego. Al cesar la pro-
yeccién el individuo descubre un mundo anterior a todos sus anhelos,
que estd ah{ y lo convoca. Es entonces cuando Dios se nos revela: nos
muestra Su caricter dindmico y abierto, su potencialidad ilimitada. Este
mostrarse de Dios es el descubrimiento de nuestro caricter efimero,
recuperacién del aqui'y del ahora de la criatura, inserta en un entrama-
do de Signos que le hablan, que le atraen hacia si. Ante la Creacién el
hombre consciente se desmorona, reconoce la grandeza del Creador y
Su dirigirse a la persona: Ld ilaha illa Al-léh, Muhammad rasiilul-1Gh.
Este testimonio debe ser actualizado por cada criatura, segin un mode-

lo anterior a nuestra existencia en el plano de las apariencias:

66. Martin Buber, Eclipse de Dios, FCE, p. 167.
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Y siempre que tu Sustentador saca de las entrafias
de los hijos de Addn a su descendencia,
les hace dar testimonio de si mismos:
«dNo soy acaso vuestro Sustentador?»
—a lo cual responden: «iAs{ es, en verdad!

iDamos testimonio de ello!»

(Cordn 7: 172)

La renovacién de la shahada es necesaria, con todas sus implica-
ciones: afirmar en uno mismo, en cada nueva situacién o estado, esa
pertenencia a un orden increado, volver a mirar a los cielos, sentir el
asombro y reconocer la inmensidad de una Creacién que nos desbor-
da. Tener presente siempre este sentimiento es habitar en el recuerdo
de lo anterior a nuestro propio nacimiento: es hacer dzikr, recordar a
Dios, rememorar nuestro paso de la inexistencia a la existencia.
Actualizar la shahada implica reconducir todo lo que somos a la
Fuente, contestar uno mismo a la pregunta que la Realidad formula:
«{No soy acaso vuestro Sustentador?»

Esta es la base orgdnica de nuestro sometimiento a la Realidad, de
nuestro islam. El islam debe ser actualizado por cada uno de los
musulmanes, desde su centro o corazén aniquilado, en la total ausen-
cia de determinaciones, desde el silencio mds profundo, en ese espa-
cio interior donde se escucha la pregunta. En otro caso, queda reduci-
do a una religién heredable como se hereda una casa, como una pose-
si6n o un signo de nuestra pertenencia, de nuestra identidad indivi-
dual o colectiva. Pero, {acaso puede heredarse una experiencia? Al
pensar asi, reducimos el islam a una sefia de identidad y corremos el
riesgo de quedar atrapados por las pricticas idolétricas en que hayan

podido caer nuestros antepasados:
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[Os recordamos esto,]| no fuerais a decir

en el Dia de la Resurreccién:
«En verdad, nada sabfamos de esto»;
o fuerais a decir: «<En verdad, fueron nuestros antepasados

quienes ya antes atribuyeron divinidad

a otros seres junto con Al-lah;
y nosotros somos sélo sus Gltimos descendientes:
dvas, pues, a destruirnos
por lo que hicieron aquellos falsarios?»

(Cordn 7: 172-173)

Para que esto no suceda, es importante recordar que el someti-
miento es debido tnicamente a Dios y que cada criatura no puede
sino reconocer ese sometimiento desde s{ misma, desde su propia
individualidad, con todo lo que es aqui y ahora. El islam es por tanto
una accién, algo que alguien o algo realiza.

Siendo asi, y siendo Dios irrepresentable, podemos decir que ese
sometimiento a la Realidad Unica tiene por objeto liberarnos de cual-
quier forma de imposicién externa. Vivir el islam implica hacernos
independientes de todas las iglesias, de los sacerdotes y las teologias. La
vivencia del islam es algo que cada uno realiza de un modo inmedia-
to, y la profundidad en la entrega depende de cada uno, sin que nadie
tenga derecho a inmiscuirse en ello. El islam tiene mucho que ver con
el anarquismo espiritual, aunque el anarquismo politico de Occiden-
te se presenta a menudo como una doctrina mds en el mercado de las
ideologias, un «ismo», como son cristianismo, dadaismo, budismo,
socialismo, sincretismo, reformismo o islamismo.

Someterse a lo anterior a nosotros, a lo que nos ha dado nacimiento,

€s reconocer nuestra quUCﬁCZ de criaturas, nuestro caracter COHtiﬂgCHtC.
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Ser musulman implica reconocer nuestra sujecién a aquello que rige la
existencia sin tratar de dominarlo y actuar en consecuencia. Para ello son
necesarias unas pricticas concretas, seguir una tradicién determinada.
En el islam estas practicas son basicamente cuatro®: la salat (oracién),
el zakat (solidaridad), el hajj (peregrinacién) y el saum (ayuno), practi-
cadas tradicionalmente por la mayorfa de los pueblos de una manera u
otra. Es algo natural, mucho mds que ver la televisién o desear un coche
tltimo modelo, mucho mis natural y liberador que toda esa basura lumi-
nosa que los anuncios nos ofrecen. Estas practicas surgen como una nece-
sidad interna en aquellos que verdaderamente se someten. Hay que bus-
car el vinculo, encontrar esa incitacién interna hacia la postracién y no
pensarla como mera negacién de toda idolatria. La postracién es afirma-

ci6n de nuestra entrega, vinculo interior que nos une con Dios.

A esas comunidades [anteriores]
—algunas de cuyas historias te relatamos ahora—
les llegaron ciertamente sus enviados
con todas las pruebas de la verdad;
pero no estaban dispuestos a creer
en algo que ya hubieran desmentido antes:
asi es como Al-14h sella los corazones
de los que rechazan la verdad;

y en la mayoria de ellos no hemos hallado
un vinculo [interior] con nada recto
y hallamos que la mayoria de ellos
eran en verdad malvados.

(Cordn 7: 101-102)

67. Junto a la shahada, forman los cinco pilares del islam.
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El vinculo interior con la practica de adoracién es lo que garanti-
za nuestro islam, la veracidad de nuestra entrega. Si ese vinculo exis-
te, la religién no es algo que podamos recibir de fuera y nuestra prac-
tica es debida tnicamente a Dios. En caso de que ese vinculo no exis-
ta, no existe comunicacién entre el individuo y su Sustentador, con lo
cual sus actos caerdn en el vacio. Es en este momento cuando las pric-
ticas de adoracién se transforman en un asunto humano y el islam
pasa a ser el Islam, una cuestién socialmente discernible, una religién
histérica antes que un estado de conciencia. El «vinculo interior»
(ahd) se reconoce de un modo directo. En realidad se trata de la inme-

diatez del Creador, de Su cercanfa con el ser humano:

Dios estd mds cerca de vosotros que vuestra vena yugular.
(Cordn 50: 16)

A partir de esta inmediatez, el islam se nos presenta como algo
ajeno a cualquier idea preconcebida sobre lo que es la espiritualidad,
la religiosidad o la moral. Es un estado que alcanzamos plenamente
tan sélo en determinados instantes y que tratamos de mantener a tra-
vés de la practica de adoracién. Para nosotros esta prictica es algo
necesario para seguir creciendo como seres libres, tratar de mantener-
nos vinculados al Uno en todos nuestros actos. Libertad es desapego,
ausencia de idolatria, conciencia de que la Realidad es una, tener pre-
sente siempre que todo tiene su origen en el Uno. Al-lGhu Ahad, Al-
1dh Uno, quiere decir que nuestros actos son inseparables de Dios,
que El esté en cada uno de ellos, como lo estd en todo lo que nos
rodea.

En el Coran Dios nos dice que El es El Evidente (az-Zahir): pode-

mos reconocerlo también en la apariencia: des que no veis las nubes?
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Si realmente vemos las nubes, independientemente de la costumbre
que nos dice que son formas pasajeras, estamos viendo a Dios. Las
nubes son portadoras de Misericordia, de agua de lluvia que ha de
fecundar la tierra. La revelacién se ofrece a toda conciencia liberada, a
través de los signos de la Creacién: la lluvia, el mar, los frutos, la mira-
da... todo es susceptible de revelar a Dios, el modo como la Realidad
se muestra y se despliega. Muhdmmad dijo: «el suefio es parte de la
profecia», lo cual quiere decir que la profecia no es algo cerrado, sino
que puede sucedernos a cada uno de nosotros. Mantenerse vinculado
al Uno es ponerse en conexién con los signos a través de los cuales

Dios despliega Su Mensaje.

Y en la tierra hay signos
para quienes estdn dotados de certeza interior,
como [hay también signos] en vosotros mismos:
des que no veis?
(Cordn 51: 20-21)

Los signos son tanto internos como externos, estin en la naturale-
za que nos rodea as{ como en nuestra naturaleza: son parte de
nosotros hasta el punto de que nosotros mismos somos signo. Dicho
de otro modo: sin revelacién no somos nada, existimos como objetos
inertes. Sin revelacién somos individuos con una historia, un ego,
unas ficciones, pero sin conexién con el resto de la Creacién. Sin reve-
lacién vagamos escindidos del todo del que formamos parte, fingimos
ser por nosotros mismos. Los signos y los mensajes de Dios son trans-
parentes para aquellos que permanecen abiertos (que tienen iman),

estdn dotados de certeza interior y hacen uso de la razén:
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Ciertamente, en los cielos y en la tierra hay en verdad
mensajes para todos los que tienen confianza.
Y en vuestra naturaleza,

y en [la de] todos los animales que El disemina
hay mensajes para gente dotada de certeza interior.
Y en la sucesién de la noche y el dia,

y en los medios de subsistencia
que Al-1ah hace descender del cielo,
dando asf vida a la tierra cuando estaba muerta,
y en la variacién de los vientos:
hay mensajes para gente que hace uso de la razén.

(Cordn 45: 3-5)

Usar la raz6n para encontrar el vinculo que nos pone en simpatia
con los ciclos del dia y de la noche, encontrar el ritmo interior que nos
compasiona con el movimiento de los astros. Esta es la Ginica manera
de no estar ejerciendo una violencia sobre nuestro entorno. Entrar en
compasién con todo lo que nos rodea es comprender que todos somos
Uno, que no hay distancia entre lo aparentemente separado, sino que
todo permanece unido en el Sustentador de todos los mundos. Para
ello existen unas pricticas, que ya hemos enumerado, pero no Gnica-
mente. Se trata de un modo de estar en el mundo: la conciencia, la
apertura, la generosidad y la paciencia nos ayudan a mantener la
armonia entre lo interior y lo exterior, una armonia que se expresa de
multiples maneras, en creaciones, obras de arte, artesania, hospitali-
dad, generosidad, cuidado de nuestro entorno y nuestros semejantes.
Todo aquello que el Cordn menciona con el Nombre de #4san®, amor

al bien y a la belleza, y que constituye la cumbre del islam.

68. Ihsan: la excelencia, el mis alto grado de realizacién del ser humano.
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Sin embargo, existen hombres que se cierran al poder fecundante
de la revelacién. Resulta significativo que en el Corédn algunos de estos
hombres sean religiosos, en el sentido de seguir una religién hereda-

da pero cerrindose al cambio y negando la apertura:

Pero cuando se les dice:
«Seguid lo que Al-13h ha revelado»,
algunos responden: «iNol, seguiremos [s6lo] lo que hemos hallado
que crefan y hacfan nuestros antepasados».
iPero! {Aun si sus antepasados no usaban la razén
y carecfan de toda gufa?
Y asi, la pardbola de aquellos que se empefian en negar la verdad
es la de una bestia que al oir el grito del pastor
no percibe sino el sonido de una voz y una llamada.
Son sordos, mudos y ciegos:
porque no usan su razén.

(Cordn 2: 170-171)

La negacién de la revelacién es equiparada en el Cordn a la imita-
ci6én ciega de las costumbres de los antepasados. Los hombres que
hacen esto son como las bestias, incapaces de usar su razén, sordos,

mudos y ciegos ante Dios.

Y la mayoria de ellos nunca usa su razén; pues cuando se les dice:
«Venid a lo que Al-1ah ha hecho descender, y al Enviado»,
responden: «Nos basta con lo que hemos hallado
que crefan y hacfan nuestros antepasados».
iVaya! Y si sus antepasados no sabfan nada
y carecfan de toda gufa?

(Cordn 5: 103-104)
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Estas aleyas no hablan de ateos o de gentes sin creencia. Son apli-
cables a los ulemas reaccionarios, en la medida en que creen estar
siguiendo la revelacidn, a pesar de que no razonan por ellos mismos,
sino que adoptan las soluciones heredadas.

En el Cordn se nos presenta la historia de diferentes Mensajeros,
que la paz sea con todos ellos, los cuales tienen como misién el libe-
rar a las gentes de la religién de los ancestros y devolver al individuo
su mirada hacia lo abierto, hacia el principio matricial de todo lo exis-
tente. Esto es necesario cada vez que una comunidad se cosifica, con-

virtiendo la revelacién en cosa del pasado.

Sus enviados dijeron:
«dAcaso cabe duda acerca de Al-14h,
el Creador de los cielos y de la tierra?
Eles quien os llama, para perdonaros vuestras faltas
y concederos una prérroga hasta un plazo fijado».

[Pero] respondieron: «iNo sois sino seres humanos como nosotros!
iQueréis apartarnos de lo que nuestros antepasados adoraban:
traednos, pues, una prueba clara [de que sois emisarios de Al-lih]!»
(Cordn 14: 10-12)

Una y otra vez la dialéctica es la misma: los Mensajeros de Dios
llaman a las gentes a adorar Gnicamente a Dios, y las gentes invocan
la religion de los antepasados como referencia. Este patrén se repite en

el caso de Muhdmmad, paz y bendiciones:
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Y asf pues, no albergues dudas acerca de lo que adoran esas gentes:
s6lo adoran como adoraban antes sus antepasados;
y, clertamente, les pagaremos cumplidamente la parte que les corresponda,
sin disminuirla en nada.
(Cordn 11: 109)

Asi es caracterizada la misién del Profeta Hud, paz sobre él:

[Hud] dijo: «iPueblo mio! No hay insensatez en mi,
sino que soy un enviado del Sustentador de todos los mundos.

Os transmito los mensajes de mi Sustentador y os aconsejo fielmente.
{Os resulta extrafio que os llegue una amonestacién de vuestro Sustentador
por medio de un individuo de entre vosotros, para advertiros?
Recordad cé6mo os hizo herederos del pueblo de Noé y os dot6 de gran
poder: irecordad, pues, las bendiciones de Al-1ah, para que consigdis la felicidad!»
Respondieron: «{Has venido a nosotros [a exigir] que adoremos s6lo a Al-1ah,
y abandonemos todo aquello que solian adorar nuestros antepasados?
iHaz, pues, que caiga sobre nosotros ese [castigo] con el que nos amenazas,
sl eres una persona veraz!»

[Hud] dijo: «iHan caido ya sobre vosotros un mal abominable
y la condena de vuestro Sustentador!

{Vais a disputar conmigo acerca de los nombres [vacios]
que habéis inventado —vosotros y vuestros antepasados—
para los que Al-14h no ha hecho descender autorizacién alguna?
iEsperad, pues! Ciertamente, yo esperaré con vosotros».

(Cordn 7: 67-71)

Hud les dice a los herederos del pueblo de Noé que sobre ellos ya

ha caido el mal que tanto temen. Esos hombres ya estdn en el infierno,
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en la ausencia de fluidez, a causa de la asociacién de Dios con su cul-
tura. Han renunciado a la Palabra de Dios para crear una religion,
basada en la herencia cultural, y en esa renuncia encuentran su casti-
go. En el momento en que la situacién hace necesaria una apertura (el
seguimiento de lo que sea revelado a cada instante), ellos ven limita-
dos el peso de esta herencia. El seguimiento de la religién como una
herencia cultural estd relacionado con la expulsién del Yanna, del Jar-

din paradisiaco:

iOh hijos de Ad4n! iNo permitdis que Satdn os seduzca
de la misma forma en que hizo que vuestros antepasados
fueran expulsados del Jardin:
les despojé de su vestimenta [de conciencia de Al-1h]
para hacerles ver su desnudez.
En verdad, él y su tribu os acechan desde donde no podéis percibirles!
En verdad, hemos puesto fuerzas satdnicas
cerca de aquellos que [realmente] no creen;
y [por eso,] cuando cometen un acto deshonesto, suelen decir:
«Hallamos que nuestros padres lo hacfan»,
y «Al-14h nos lo ha ordenado».
Di: «Ciertamente, Al-1ah no ordena actos abominables.
{Vais a atribuir a Al-13h algo de lo que no tenéis conocimiento?»

(Coran 7: 27-29)

La excusa de los que realizan actos abominables es siempre la
misma: refugiarse en la costumbre, en un saber ya constituido, acaba-
do. Del mismo modo, los ulemas reaccionarios nos hablan del consen-
so de los sabios del pasado, un mito mediante el cual quieren negar la

libertad del musulman de recibir la revelacién, aqui y ahora. Siendo asi,
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es comprensible que todas las llamadas escuelas modernistas (o refor-
mistas) hayan realizado la llamada a volver al Corén, reconociendo que
en los pafses de mayorfa musulmana se habfan producido una serie de
interpolaciones culturales, muchas de ellas contrarias a las ensefianzas
del profeta Muhdmmad. Una y otra vez, el Corin repite el mismo
arquetipo: la revelacién como ruptura con la religién cosificada, y ésta

con el estancamiento y la ausencia de espiritualidad.

Y asi es: no hemos enviado advertidor a una comunidad,
antes de ti, sin que aquellos de su gente que estaban entregados
por entero a la bisqueda de placeres declararan:
«iCiertamente, hallamos a nuestros antepasados de acuerdo en lo que creer
y, realmente, no hacemos sino seguir sus pasos!»
[Entonces su profeta] decfa:

«iCémo! {Aunque yo os haya traido una gufa mejor
que aquello en lo que hallasteis a vuestros antepasados?»,

[a lo que] los otros respondian:

«iCiertamente, negamos que haya verdad en vuestro mensaje!»
(Cordn 43: 23-24)

En su comentario a este pasaje, Rasi menciona otra de las tergiver-
saciones mds habituales, que consiste en llamar a los musulmanes a la

imitacién de esta o aquella autoridad:

Si no hubiera en el Cordn més que estos versiculos, serfan suficientes
para probar la falsedad del principio que postula la adopcién ciega e
incondicional de las opiniones religiosas [de otra persona] (islam al-gaul
bi ‘t-taglid): pues, Al-1ah pone de manifiesto que esos paganos que nega-

ban la verdad no habian llegado a sus convicciones de forma razonada, ni
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acatando la autoridad de un texto revelado, sino Gnicamente siguiendo de
forma ciega las opiniones de sus antepasados y predecesores; y esto es

algo que Al-1Ah menciona en términos de reproche e intenso desdén®

La confusién de la Palabra revelada con las caracteristicas cultura-
les de un determinado pueblo hace que se erijan simbolos de identi-
dad como representativos del islam, con lo cual este se convierte en
algo externo, se cosifica hasta el punto de transformar el Islam en
mera idolatria. {Por qué se produce este fenémeno?

Hist6ricamente, todas las religiones han surgido como un método que
permitia establecer a sus practicantes una comunicacién directa con el
principio Creador que rige la existencia. Bajo el amparo de lo religioso,
el ser hombre desarrolla sus fuerzas, adquiere un sentido de la trascen-
dencia y se siente pertenecer a una comunidad de gentes enlazadas por
una misma bdsqueda inefable. La religién nos procura el método a par-
tir de la fuente, hace posible la concurrencia de un enigma bajo unas deter-
minadas formas. Las religiones, al institucionalizarse, se han convertido
en una tutela para el individuo. Han sustituido la comunicacién directa
entre el Creador y la criatura por una doctrina y unas normas de conduc-
ta que le proporcionan seguridad y le contentan en su pequefiez de cria-
tura, al mismo tiempo que le ayudan en su desarrollo social. El problema
bésico en dicho proceso es que la revelacion recibida queda velada tanto
en su universalidad como en sus nuevas manifestaciones. Toda institu-
cién pertenece a su tiempo y se ve atrapada por las caracteristicas cultu-
rales de un momento y de unas circunstancias que pueden desaparecer
bajo la apisonadora de la historia. Al mezclar la revelacién con las parti-

cularidades culturales de un pueblo concreto en un tiempo concreto,

69. Citado por Muhdmmad Asad en E/ Mensaje del Qur’dn, ed. Junta Isldmica, p. 739.
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corremos el riesgo de separarnos del cardcter Viviente de Al-1ih, no hace-
mos mis que cosificarlo, domarlo para el uso de los hombres. Deja de ser
El Viviente (a/-Hayy") para quedar como el origen remoto de la existen-
cia, que llevé a cabo la Creacién en un momento determinado del tiem-
po. Eso es lo que hace parecer hoy en dia a muchos musulmanes como
un anacronismo, anclados en un momento histérico pasado.

Lo que son unos métodos para facilitar la comunicacién de cada per-
sona con la Realidad pasan a ser controlados por unas castas sacerdota-
les que imponen una norma estricta y se arrogan la funcién exclusiva de
intérpretes o de mediadores. Esas usurpaciones funcionan mediante la
dogmatizacién y el cierre de lo que es correcto e incorrecto en materia de
espiritualidad. Esto es precisamente lo que en el Cordn se denuncia como
«seguir ciegamente la religién de los antepasados». El proceso idolatriza-
dor consiste en identificar a Dios con cualquier representacién, en darle
una forma, un color, un sexo, una medida: dios padre, bueno, perfecto,
puro espiritu. Idolatria es también considerar que Dios es el dios de un
determinado pueblo o que habla en un determinado idioma. La repre-
sentacién, més alld de los idolos, es realizada por el sacerdote: cejijunto
rostro de un saber arcano. El sacerdote pertenece a este y a otro mundo,
la maliciosa méscara que trata de hacerse transparente, de controlar las
representaciones bajo su mirada: esto tiene que ser asi y as{ y asi...

El Corin es un «dltimo Mensaje», que vino a acabar con ese estado
de cosas, desechar toda mediacién como contraria a la naturaleza de las
cosas. Todo, en efecto, recibe sustento tinicamente de Dios, que se mues-
tra a aquellos que se atreven a apartarse de toda mediacién para mirar
directamente al mundo, que es donde Dios se manifiesta. Lo que el Cordn

viene a proponer a la humanidad es que se sitde en el mismo tiempo y

70. Al-Hayy, otro de los Més Bellos Nombres de Dios en el Cordn.
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espacio en el cual la Revelacién sucede, y no en el posterior momento en
el cual es institucionalizada. Es en este sentido que decimos que el islam
es anterior a todas las religiones, pero que las contiene a todas en poten-
cia, respeta de ellas todo aquello que permanece abierto y rechaza las
idolatrias creadas por el hombre. En otras palabras: el islam preserva lo
instituyente frente a lo instituido, lo Creador frente a lo creado. Por eso
el islam implica ineludiblemente la ausencia de cualquier clase de casta
sacerdotal, de expertos religiosos, de guardianes de la tradicién. Este
hecho es decisivo, y su inevitabilidad deberfa hacernos meditar. Todos
tenemos que «hacer nuestra» la Revelacién, y con ello corremos el ries-
go de desvirtuarla: esa es nuestra responsabilidad. Hacer nuestra quie-
re decir, precisamente, someternos desde nosotros mismos, con nuestras
caracteristicas y posibilidades concretas, desde nuestro estadio cultural
preciso. Significa particularizar en nosotros la universalidad del Mensaje,
abrirnos a la Palabra revelada como si descendiese ahora.

Los musulmanes debemos conocer el riesgo y el don que se nos
estd ofreciendo, la posibilidad de recibir la revelacién personalmente y
de mantener una relacién directa con el Creador de los cielos y la tie-
rra. Si queremos que nuestra entrega fructifique, si queremos respon-
der a la amdna’, la confianza que Dios ha depositado en cada uno de
nosotros, el Gnico camino posible es el despojamiento, el acceder a la
Realidad como si naciese ahora y nada supiésemos de ella, con una
mirada libre de determinaciones, abierta a las cosas tal y como se nos
presentan a nuestra sensibilidad y entendimiento. Hay que preparar-
se para recibir la revelacién: ayunar, amar, rezar, recordar, acudir a la

cueva de Hira, ir al encuentro del Jardin. In sha Al-léh.
71. Amana es algo que se confia a otro para su cuidado. El Cordn nos dice que Dios

ofreci su amana a todas las criaturas, pero que el hombre fue el Gnico suficientemen-
te necio como para aceptarla.
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Texto quinto

Al oriente del islam

Houri pregunt6 a Mansur Escudero por qué pricticamente todos los
musulmanes espafoles tenfan de libro de cabecera el Tao Te King, y

Mansur le contesté: «Islam es el oriente que puede vivir un occidental»’.

Muhdmmad no se presenté como el portador de la Gnica religién ver-
dadera, excluyendo a todas las demds, sino como un Mensajero mis
entre los muchos enviados por Dios a la humanidad. El islam no es
Gnicamente la religién histérica que ensefi6 el Profeta Muhdmmad a
los drabes en el siglo séptimo después de Cristo, sino que es nombra-
do por el Cordn como el din (juicio, camino) primigenio, como la tra-
dicién universal del ser humano tal y como ha sido ensefiada por madl-
tiples profetas desde el principio de los tiempos. Para que comprenda-
mos esto en nuestra lengua castellana debemos acostumbrarnos a tra-
ducir la palabra drabe islam, y pensar en la «rendicién incondicional a

la fuerza que mueve el universo» como un punto de interseccién entre

72. «Los maestros desconcertantes», seleccién de aforismos y anécdotas de y sobre los
musulmanes espafioles aparecida en Webislam.
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las tradiciones. Que el islam es anterior al siglo VII d.C. es algo evi-
dente para cualquiera que se haya acercado al Corédn, en el que se
habla de musulmanes en un tiempo anterior a la venida de Muhdm-
mad, paz y salat. Segtin el Libro de Dios, hombres y mujeres anterio-

res a Muhdmmad se reconocieron como musulmanes:

Noé: «Se me ha ordenado ser de los musulmanes.» (Cordn 10: 72)

Abraham e Ismael: «iOh Sustentador nuestro! iHaz que seamos
musulmanes, haz de nuestra descendencia una comunidad de musulma-

nes.» (Cordn 2: 128)

Y esto fue lo que Abraham legé a sus hijos, como Jacob: «iOh hijos mios!
He aqui, que Dios os ha escogido la fe mds pura; no dejéis que os sobreven-

ga la muerte sin haberos rendido como musulmanes.» (Coran 2: 132)

El profeta José: «iHaz que muera como musulman y adhiéreme a los
justos.» (Cordn 12: 101)

Moisés, dirigiéndose al Pueblo de Israel: «iConfiad en El, si realmen-

te sois musulmanes!» (Cordn 10: 84)

Los hechiceros del Faradn, tras reconocer su derrota: «iSefior, danos

paciencia y haznos morir siendo musulmanes!» (Cordn 7: 126)

Los ap6stoles de Jests dijeron al Mesias, hijo de Marfa: «Nos hemos

abierto hacia Al-1ah. iSé testigo de que somos musulmanes!» (Cordn 7: 52)

El hombre justo dijo: «<Hacia Ti me vuelvo pues soy realmente de los

musulmanes.» (Cordn 46: 15)

Y la Reina de Saba: «<Me rindo como musulmana junto a Salomén
ante Al-1ah, el Sefior de los Mundos.» (Coradn 27: 44)
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La mayorfa de los ejemplos mencionados en el Cordn pertenecen
a la misma rama abrahdmica, que era la conocida por los habitantes
del Hiyaz, el lugar de la predicacién de Muhdmmad, que la paz y la
salat de Dios sean siempre con él. A partir de aqui es comprensible
que se tienda a situar el islam como continuacién de la tradicién
judeo-cristiana. Debemos renunciar, sin embargo, a la clasificacién
del islam como «una de las tres religiones monoteistas», olvidando
que el Cordn reconoce como tradiciones reveladas explicitamente al
zoroastrismo y al sabefsmo, y que la cifra de Mensajeros que ha reci-
bido la humanidad es de 124.000, segiin un conocido hadiz, y que
éstos pertenecen a las diferentes lenguas y pueblos que han poblado el

mundo:

Cada comunidad tiene un mensajero.
Y una vez que su mensajero les llega,
se decide entre ellos con ecuanimidad
y no son tratados injustamente.
(Coran 10: 47)

Y en verdad hemos suscitado
en el seno de cada comunidad a un mensajero.
(Cordn 16: 36)

iY cuantos profetas enviamos a los pueblos antiguos!

(Coran 43: 6)

La universalidad del fenémeno profético es central en la concep-
ci6én de la historia de la humanidad tal y como se desprende del texto

cordnico. La diversidad es aquello que la Luz en su esplendor revela
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como unido. La superacién de la apariencia fragmentada no se da en
la unién externa, en hacer zabula rasa y unir en torno a una religién o
a una doctrina determinada, sino en realizar el esfuerzo de compren-
sién que nos permita ver la unidad subyacente en lo mdltiple, una
comprensién que no nos ofrece el mero raciocinio, sino el compasio-
narse con todo lo creado. Esto implica romper los limites en los cua-
les pretenden encerrarnos. Los musulmanes sabemos que todos los
pueblos han tenido sus profetas y no podemos limitar el fenémeno
universal de la profecia a una tradicién determinada, y menos a eso
que los orientalistas han clasificado como «las tres religiones monote-
istas» o «tradicién abrahdmica».

Llevando al extremo este planteamiento, Abderrahman Muhdm-
mad Maanin ha escrito que el islam no es «una religién monoteista»,
pues «no es religién ni es monotefsta». Deberfa hablarse mds bien de
la Unicidad de todo lo creado, del hecho de que todo en la Creacién
permanece unido por su origen en Al-lah.

Por su parte, André Chouraqui niega la categoria de «monotefs-
mo» para el judaismo, argumentando que en realidad la Torah no

afirma la existencia de un tinico Dios.

Es menester matizar la afirmacién de los te6logos llamados monotefs-
tas que repiten a porfia desde hace siglos: «No existe mds que un Dios»,
siendo siempre ese Dios aquel de quien lo afirma. Ningtn profeta de la

Biblia habria cometido la imprudencia de emitir semejante contraverdad”.

Siguiendo las tesis de Yehezkel Kaufman, Chouraqui afirma que

la Biblia jamds ha negado la existencia de los dioses que pueblan los

73. Moisés, ed. Herder, 1977, p. 311.
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cielos y la tierra, objeto de los cultos politeistas. No tiene nada que
hacer con ellos y se limita a enunciar a Yahwé como el Sefior propio

de Israel. Y denuncia el uso que se hace de la palabra monoteismo:

Esta palabra, que no existe en las lenguas semiticas, en las lenguas
europeas es de uso tardfo. Aparece en inglés en 1660, y en francés mds
tarde todavia, en 1834. Observemos que el uso de esta palabra es contem-
pordneo de los comienzos de las aventuras coloniales del Imperio briti-
nico y luego del Imperio francés. Cuando se toma la decisién de conquis-
tar y de dominar a pueblos, es reconfortante pensar que solo existe un
Dios y que ese Dios es necesariamente el de los vencedores. Hay un abis-
mo entre afirmar: «S6lo existe un Dios» —lo cual serfa a todas luces una
contraverdad— y decir lo que proclaman Moisés y los profetas: «Los Elo-

him son Un, los dioses son UNO»"*.

Si hay algo claro para Chouraqui es que tanto Moisés como Jesus

y Muhdmmad son del todo ajenos al «monotefsmo occidental»:

Los tres son orientales. Crecen en un templo poblado de divinidades
y de innumerables templos. No cabe duda de que si nuestros fundadores
resucitaran sentirfan menos extraifieza en el medio politefsta oriental que

en los lugares de culto «monotefsta» de Occidente”.

Sin necesidad de asumir ni criticar estas tesis, nuestra intencion es la
de romper el marco en el cual se ha tratado de encerrar a nuestra tradi-

cién, sefalando hacia las relaciones del islam y las tradiciones orientales.

74. Ibid, p. 305.
75. Ibid, p. 359.
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Al romper con los pardmetros de la linealidad —a favor de una
concepcién orgdnica de la historia—, se nos descubre un mundo de
relaciones entre el islam y las religiones orientales mis sutiles que no
las que podriamos establecer entre el islam y el cristianismo. El hecho
de compartir la figura de Jests (paz y bendiciones) puede ser mds un
motivo de distancia que no de acercamiento. Al intercambiar opinio-
nes sobre la naturaleza de Cristo nos situamos en el terreno de la dis-
cusién doctrinal y teoldgica, de la cual poco podemos esperar. Las dis-
tintas concepciones formales sobre algo comn nos separan, cosa que
no sucede cuando consideramos el encuentro entre tradiciones apa-
rentemente dispares, sin un origen histérico comun.

La larga historia del islam en su encuentro con otras tradiciones no
puede ser reducida a un articulo. La infinitud de contactos no se ha
producido en el orden de las ideas, sino en el del contacto humano,
refractario en muchos casos a una explicacién concreta. Hay que
decir, como es costumbre, que la intencién de quien escribe es tan s6lo
abrir puertas, esbozar un tema inabarcable, etc., pero también afirmar
que hablar del islam, del sometimiento a la Realidad Unica, es situar-
se en la perspectiva del encuentro.

Actualmente se estdn realizando diferentes acercamientos entre el
islam y otras tradiciones como el zen y el budismo, como también
hacia la mistica judfa y la cristiana, en las cuales se ha rebasado el
marco doctrinal hacia la fuente de todo lo creado. Dirigiendo nuestra
mirada a Oriente, sentimos que el tauhid tiene que ver con el zao. El
sentido de Unicidad estd en el centro de todas las cosmologias tradi-
cionales, la interrelacién de todos los seres en el vértice absoluto, la
Unicidad sin fin de lo existente.

Algunos comentaristas indios musulmanes —como Abu’l Kalam
Azad en el siglo XX— han considerado que el profeta Dhu’l Kifl,
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mencionado en Cordn 21; 85 y 38; 48, cra el Buda de Kifl —dcontrac-
ci6én arabizada de Kapilavasta?—, y el 4rbol de la sura 95, 1-5 ha sido
asimilado al 4rbol bajo el cual Buda recibié su iluminacién. Recuér-
dese que el denominado «Loto del Limite» fue visto por el Profeta
Muhimmad durante el Viaje Nocturno (Mi‘rd; ®), y sefiala la cima del
universo creado, lo cual da una idea del respeto que algunos musul-
manes han mostrado por Buda, que la paz sea con él.

En 663, las tropas de Muhammad bin Qasim llegaron a Bactria,
donde estaba situado el gran monasterio budista de Nava Vihara”’,
en Balkh. Se permiti6 a los seguidores de todas las religiones seguir
con sus prdicticas. Los budistas, como los hinddes, mazdeos, man-
deos y zoroastrianos, fueron considerados como ah! al-Kitab, comu-
nidades que han recibido una revelacién proveniente de Dios y se
gufan por ella. Aunque muchos budistas se reconocieron musulma-
nes, otros aceptaron el estatuto de dzimmies (minoria religiosa).
Nava Vihara —que significa «nuevo monasterio» en sinscrito—
permanecié abierto como centro de estudios y lugar de peregrina-
cién, tal y como nos relata Kermani en una descripcién conserva-
da en el Kitab al-Buldan de al-Hamadhani”®. Kermani describe el
templo y sus actividades mediante analogias con las practicas isla-
micas, comparando Nava Vihara con la Ka’aba como lugar de pere-

grinacién. Explica que en el centro del templo existe una piedra

76. Mi‘rdy: la ascensién nocturna de Muhdmmad por las esferas planetarias, recorrien-
do el cielo y el infierno a lomos de al-Buraq. Experiencia espiritual que traslada a
Muhdmmad a otra dimensién espacio-temporal, en la cual se encuentra con otros
profetas y llega hasta «el limite», a dos medidas de arco del rostro de Al-l1ah. Su espo-
sa Aisha declaré que «su cuerpo no se movié de donde estaba».

77. Sobre Nava Vihara, véase: http://en.wikipedia.org/wiki/Nava_Vihara

78. Historiador y gedgrafo persa del siglo X, autor del Mukhtasar Kitab al-Buldan
(Libro conciso de las tierras).
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ctbica cubierta con telas y como los devotos budistas la circundan
y se postran. Alexander Berzin resume asf las descripciones de Ker-

mani:

La piedra negra a la que se refiere es la plataforma que sostiene al
Buda sentado, como es corriente en los templos bactrianos. Los vestidos
que la cubren estdn en concordancia con la costumbre irania de mostrar
veneracién. La descripcién de Kermani es una muestra de la actitud
abierta y respetuosa de los drabes omeyas en su intento de comprensién
de las religiones no-musulmanas, como el budismo, que fueron encon-

trando en los territorios conquistados’.

Al margen de las conquistas y de los enfrentamientos, el encuen-
tro entre el budismo y el islam es uno de los momentos clave de la his-
toria espiritual de la humanidad, cuya irradiacién es incalculable. En
Balkh, los musulmanes crearon un nuevo centro de estudios: mate-
mdticas, medicina, astronomfa, astrologfa y alquimia, todas las cien-
cias del momento. Los peregrinos budistas segufan llegando incluso
desde China, lo cual contribuy6 al intercambio intelectual y religioso.
Balkh es ademids el lugar de origen del profeta Zoroastro, paz y ben-

diciones. Tal y como relata Henry Corbin:

Todo lo que Balkh habia recibido en el transcurso de los tiempos de
la cultura griega, budista, zoroastriana, maniquea, cristiana, nestoriana,

sobrevivia allf. Desde la mitad del siglo VIII, astrénomos y astrélogos,

79. Alexadr Berzin es un maestro budista norteamericano, quien ha estudiado las
relaciones, tanto desde el punto de vista histérico como religioso, entre el budismo y
el islam. Véase: www.berzinarchives.com/web/x/nav/n.html_1867868580.html
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o o . .
médicos y alquimistas, se pusieron en marcha, desde numerosas ciuda-

des, hacia el nuevo hogar de vida espiritual creado por el Islam®.

Llegando a la India, sentimos de inmediato que el tauhid estd
mucho mis cerca de la escuela vishnuista que del Cristianismo trini-
tario. Como nos recuerda Seyyed Hosein Nasr: «Cuando los musul-
manes llegaron a la India llamaron al hinduismo la religién de Addn
y un Shaij tan respetado como Mirzi Mazhar Jan Janan consider6 los
Vedas como libros inspirados divinamente®». Otros autores identifica-
ron las palabras Brahman con Abraham de un modo espontédneo, lle-
gando a pensar el hinduismo como una tradicién primordial y la India
el lugar del cual el propio Abraham era originario. Eso estd contem-
plado en el Tahqiq mé li’l Hind, la obra sobre la India de al-BirGini™,
entre otros.

Claro que las relaciones entre musulmanes e hindides no fueron
siempre buenas. Bir(ini lleg6 a la India y escribi6 sobre ella, pero lo hizo
como miembro del séquito de Mahm@id de Ghazna en su invasion sal-
vaje. Tras la realidad de dos ejércitos en la batalla existe un motivo de
encuentro que a veces se mantiene oculto, pues ha sido deliberadamen-
te no escuchado. Hoy en dia, como antafio, aquellos que representan a
unos poderes que anhelan el enfrentamiento ponen sus medios en resal-
tar los aspectos més sangrantes de la historia, olvidando las mds de las

veces que la propia historia es la expansién del desencuentro.

80. Henry Corbin, Historia de la filosofia isldmica, ed. Trotta, p. 35.

81. Vida y pensamiento en el islam, ed. Herder.

82. Abul-Rayhan Muhammad ibn Ahmad Al-Biruni (Kat, 973-Gazni, 1048) fue uno
de los més destacados intelectuales del mundo isldmico. Escribié cerca de 180 obras
sobre historia, astronomia, astrologfa, matemiticas y farmacologia. Véase:
http://en.wikipedia.org/wiki/Al-Biruni
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Decir que Abraham era Brahmin y originario de la India no es una
barbaridad histérica, sino un modo de enlazar las tradiciones. Quiere
decir que todas las tradiciones se encuentran més alld de las formas, que
se buscan en los contenidos trascendentes y se encuentran en la adora-
cién del Uno-Unico, en su entrega a lo indiferenciado. Al hacerlo asf,
todas las tradiciones se reencuentran consigo mismas, se miran en el
espejo de los otros y redescubren nuevos sentidos que se hallaban ocul-
tos por la religién establecida, que considera el hinduismo y el islam
como «religiones histéricas», fijadas a partir de una revelacién concreta.

Esto quiere decir: si Brahman es el nombre de «un dios» (segin las
lecturas mitolégicas de la tradicién hindd) o de «una casta» (segtn el
hinduismo como religién de estado) la equivalencia entre Abrahdm y
Brahmin se desmorona. Del mismo modo, si consideramos a Abra-
ham como «un profeta judio (o cristiano)», y por tanto lo limitamos
histérica y étnicamente, el abismo se abrird de nuevo. Por el contrario,
si brahmd indica una temporalidad que estd mds alld de la medicién
humana, pero que sigue siendo temporalidad (césmica, pero no eter-
na), nos situamos en el mundo intermedio de la profecia, en el mundo
de los arquetipos en el cual podemos establecer la semejanza.

A partir de aqui se establecerdn concordancias de sentido, se recor-
dard que la palabra Brahmin hace referencia al sacrificio y que los
textos llamados «de los Brahmanes*» contienen todos aquellos ele-
mentos que debian utilizar los sacerdotes para realizar sacrificios: f6r-
mulas, descripciones de los rituales, utensilios apropiados para cada

sacrificio, tiempos y lugares, oraciones, asi como las recompensas que

83. Cerca del 1000 a.C.; calificados por Helmuth von Glasenapp como «una fuente
importante para la prehistoria del pensamiento metafisico en la India», en La filoso-
fta de los hindiies, ed. Barral, 1977, p. 52.
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se pueden esperar de su ejecucién. Dado que Abraham es conocido
como el instaurador del sacrificio dentro de la tradicién isldmica y
judfa, la equiparacién va cobrando fuerza.

Todas las etimologias o juegos de palabras que se pueden establecer
entre las tradiciones (tan del gusto de San Isidoro de Sevilla), por fan-
tasiosas que parezcan, aluden a lo mismo: Abraham es Brahman. Esta
es una aproximacién sonora, y por tanto gustativa. El sonido de un nom-
bre nos evoca el otro, y asf dos caminos que se presentaban enfrentados
son relacionados. Esto no es ninguna excentricidad: el hombre se afe-
rra a lo que puede. En el contexto del encuentro entre el islam histéri-
coy el hinduismo, una similitud sonora es todo un mundo, nos abre a
una posibilidad de encuentro, de reconocimiento de uno mismo en el
otro. Llega un momento en que nos damos cuenta de que los proble-
mas planteados en una y otra tradicién son similares. En ese momento
el islam ha dejado de ser una religién semita y el hinduismo una reli-
gibn aria, para convertirse en lo que siempre fueron: tradiciones reve-
ladas a partir de una tdnica fuente que trasciende todas estas distincio-
nes, ofreciendo respuestas a las mismas preguntas esenciales.

La influencia mutua entre las mfisticas hindd y musulmana es

incalculable. Segiin Helmuth von Glasenapp:

Caracteristico de este periodo [siglos XIV-XVI] es el hecho de que la
relacién entre los hinddes y los musulmanes habfa mejorado tanto que
entre los fieles de una y otra religién no solo se formé un soportable
modus vivendi, sino que surgi6 la necesidad de comparar entre s{ ambas
formas de creencia y comprenderlas como formas diversas de monotefs-

mo mistico®.

84. La filosofia de los hindiies, ed. Barral, p. 102.
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Uno de los representantes memorables de este periodo es el gran
poeta Kabir® (1440-1518), el cual en sus poemas escritos en hindi popu-
lar unié las concepciones de la metafisica popular vishnuita con doctri-
nas sufies. Se dice que fue discipulo de un sufi, Skaij Taqqi, y después
de un mistico hindd, Rimananda, lo cual puede servirnos de muestra

de lo que puede suceder en un mundo abierto como es el de la India:

Los dioses estdn hechos de piedra;
el Ganges y el Jumna son agua;
Rima y Krisna estin muertos;

no existe clan ni casta en el vientre materno...

[..]

Si vuestro dios hubiera deseado la circuncisién,
os hubiera enviado circuncidados al mundo...
Oh Maulvi, {qué libros estés explicando?
Charlas y parloteas dfa y noche,

pero no has encontrado la religion verdadera.

[..]

Mirad en vuestro corazén;

ahi encontraréis a Al-lah y a RAma®.

Uno de los signos culturales de la interaccién entre el hinduismo y
el islam nos lo ofrece la palabra drabe fagir —literalmente «pobre»—,

tan usada por los sufies, y que ha pasado a designar en la India a todos

85. Sobre Kabir, véase: http://amediavoz.com/kabir.htm
86. Tomado de Webislam: www.webislam.com/?idc=1305
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aquellos que han renunciado al mundo de las apariencias. También
los ulemas musulmanes durante el periodo mogol calificaron a los
hinddes como ah/ al-kitéb, gentes del Libro*, pertenecientes a la cade-
na de profetas que se inicié con Adén, paz y bendiciones.

La palabra yoga significa unidad y proviene de la misma raiz que
la palabra cényuge, esposo. Se trata de un método para lograr el repo-
so total en lo Absoluto, la pacificacién de cada uno en la Unidad sin
fin de la conciencia. Dicho reposo se consigue, segtn el Yogasuzra de
Patanjali, «parando la actividad de la mente». Actualmente se estin
realizando diferentes acercamientos entre el islam y tradiciones como
el zen o pricticas milenarias como el Chi Qong o el Tai Chi, caminos
hacia la unicidad que ponen énfasis en la préctica fisica para pacificar
la mente y alcanzar el desapego. Entre los sufies, practicas relaciona-
das con el recuerdo (dzi4r) y la respiracién consciente (hosh dar dam)
son habituales. Uno de los grandes Shaijs de la tariga Nagshbandi, dul
Khaliq al-Ghujdawani ha dicho:

El seguidor sabio debe estar atento a su respiracién, que entra y sale,
con lo cual mantiene siempre su corazén en la Presencia Divina. Cada
respiracién que es inhalada y exhalada con Presencia estd viva y conecta-
da con la Presencia Divina. Cada respiracién inhalada y exhalada con

desatencién estd muerta, desconectada con la Presencia Divina®.

El control de la respiracién, de la repeticién de «mantras», del samda’

—«audicién» o «armonia» en drabe—, de la embriaguez mistica... son

87. Pueblos que han recibido una revelacién y que se guian por ella, teniendo el
mismo estatus que los musulmanes.
88. Véase: http://www.nagshbandi.org/chain/espanol/11.htm
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practicadas por musulmanes desde hace ya mds de un milenio, y a tra-
vés de ellas el islam se relaciona con las «religiones orientales», que ponen
su énfasis en la corporalidad y no separacién entre espiritu y materia.

Los primeros musulmanes llegaron a China en tiempos de la
Dinastia de Tang en 651, diecinueve afios después de la muerte del
Profeta Muhdmmad. Aunque el islam se introdujo en el Extremo
Oriente principalmente a través del comercio, hay que notar las alian-
zas entre los emperadores chinos con el califato abbasida. En el 758
d.C., el emperador chino solicité al califa de Bagdad su ayuda, por lo
que recibi6 un ejército de 20.000 hombres para combatir una rebelién
en Lushan. Estos musulmanes se quedaron en la regién del noroeste,
dando lugar a diversos asentamientos. Desde entonces puede hablar-
se de un flujo migratorio constante. La historia del islam en China en
esta época, y su convivencia con el budismo chino y tibetano, guarda
numerosos tesoros que nos son desconocidos.

Segin Alexander Berzin, la propia dinastia Yuan, que derrot6 a los
mongoles en el siglo XIV, desciende de los musulmanes hui. Decreté
la libertad religiosa para los musulmanes, aunque con la obligacién de
hablar la lengua del imperio y vestir segiin las costumbres chinas. Eso
—sumado a la doble destruccién operada por las cruzadas y por los
mongoles, y el consiguiente desmembramiento general del mundo
isldmico—, condujo a una pérdida de las raices. Sin embargo, y debi-
do a que los gobernadores Yuan de Yunan eran generalmente musul-
manes, el islam se asenté plenamente. La dinastia Manchd Qing
(1644-1922), por oposicién a sus predecesores, realizé una encarniza-
da persecucién del islam. Entre 1648 y 1878, més de doce millones de
hui y musulmanes de Uighur fueron martirizados en diez levanta-
mientos infructuosos contra la opresién de Qing. La historia del islam

en la China a partir del siglo XVII est4 tefiida de sangre:
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Centenares de miles de personas han dividido su propia historia

segtin las generaciones de murshid [mértires]®.

Segtn Frangoise Aubin, los creadores del islam literario en la China
de los siglos XVII y XVIII fueron productos tipicos del final de los Ming
y el comienzo de los Qing: eruditos de cultura neoconfuciana, un con-
fucianismo orientado a la introspeccién y caracterizado por una reno-
vada reflexién metafisica. Como devotos musulmanes, en virtud de una
ascendencia de Asia central y Oriente Préximo que pretendian re-
montar hasta el Profeta, afiadieron a su bagaje cultural, ademds de la
lectura del Cordn y los hadices en lengua original, varias obras funda-
mentales de sufismo en lengua persa, sobre todo las del poeta Yami
(1414-1492). La destruccién de las grandes bibliotecas de Irdn, de Iraq
y de Siriay de los grandes centros culturales del mundo tradicional isl4-
mico cort6 el flujo intelectual hacia la China. La formacién de los eru-
ditos musulmanes se completaba con las lecturas asequibles de la época:
los clésicos del confucianismo que propugnaban la rectitud moral, los
comentarios neoconfucianos que glosaban sobre el perfeccionamien-
to, los sutra bddicos dirigidos a la salvacién del alma y las meditacio-
nes taofstas sobre la ilusién del mundo material™.

El lenguaje neoconfuciano no era mis que un instrumento al ser-
vicio del mensaje mistico. La unién final del individuo con el Uno-
Unico, verdadera vuelta al origen, requiere el paso por tres sendas: zao
—Ila misma palabra con la que los occidentales han acunado la deno-

minacién de taoismo—, también llamadas «vehiculos» —al igual que

89. Zhang Chengzhi: «Historia del alma», Verde Islam n° 13.
90. Todo este parrafo es un extracto de Las sendas de Alldh, ed. Bellaterra, 1997,
pp- 323-330.

|113]



el budismo, propagado por el Gran Vehiculo, el Mahayana y el Peque-
fio Vehiculo, el Hinayana. Es decir, que el aspirante al éxtasis, partien-
do de la Senda de la sharia, ensefiada en las mezquitas de barrio y de
pueblo, por aquilatamientos y profundizaciones sucesivas, pasa por la
«Senda media», la de la zariga o cofradia, profesada por un maestro,
para llegar a la «Senda Gltima» o hagiga, la Verdad trascendental, reser-
vada a unos pocos elegidos. Para llegar hasta alli se recomienda el asce-
tismo y la recitacién del dzikr, con una disciplina fisica rigurosa.

Podrfamos extendernos sobre los contactos entre los musulmanes y
las tradiciones de la antigua Persia: zoroastrismo, mazdefsmo, incluso
con el maniquefsmo. Ibn Sab’in de Murcia hizo remontar los isndd
(cadenas proféticas) hasta Hermes, identificado con el profeta cordni-
co Idris, que la paz sea con él. Hermes era uno de los cinco grandes
profetas de la tradicién maniquea, y de ahf pasé a la profetologia isld-
mica, una consideracién que entronca con la tradicién gnéstica cristia-
na, y con la de los llamados sabeos de Harran, que también son consi-
derados como gentes del Libro (Cordn 2: 62, 5: 69 y 22: 17). El gran
fil6sofo al-Kindi se refiere al Poimandres —en el cual Hermes ensefia
a su hijo los misterios de la trascendencia divina— para afirmar que él,
como filésofo musulmaén, no lo hubiese podido expresar mejor”.

Con todo esto quedard claro el por que nos negamos a clasificar el
islam como una de las «tres religiones monoteistas»: por considerar
que dicha clasificacién atenta contra el sentido de la universalidad
contenidos en el Cordn y la Sunna de Sidna Muhdmmad. Todo esto
no quiere decir que neguemos el sentido a la afirmacién de una raiz
comun para el Islam, el Judaismo y el Cristianismo, sino que el senti-

do universalista del Islam supera con creces el marco de la «tradicién

91. Henry Corbin, op. cit., p. 124.
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monoteista», una expresién creada por los hombres, con una mirada
excluyente, incluso con tintes racistas. No queremos negar un cierto
aire de familia, ni los lazos que nos unen a los judios y cristianos, sino
el hecho de ser clasificados en unas categorias religiosas etnocéntricas
que nos son ajenas. Se trata mds ben de ensanchar esos lazos a todas
las tradiciones primigenias, a todos los pueblos en su lucha por man-
tener su integridad en un mundo abocado a la disgregacién de las
identidades y costumbres a causa de la uniformidad cultural impues-
ta por el monoteismo del mercado.

El espiritu abierto del islam se manifiesta en la constante interac-
cién a la cual se ve abocado. La tradicién del islam es universal, y
vemos como hoy en dia se establecen nuevos lazos con las religiones
de la América pre-colombina, con las de Malasia, del Aftica negra, etc.
Todo depende de cada lugar, de cada situacién, de cada recepcién de
la Palabra, de un modo espontineo e imprevisible.

Contrariamente a lo que suele decirse, el islam no se propaga por
la espada. La historia del islam es una prueba contundente de que
esto es asi. Histéricamente cada pueblo ha hecho suyo el Mensaje
segin sus condiciones. Mientras los musulmanes han sido conscien-
tes del zauhid (es decir: mientras han sido musulmanes), no han teni-
do necesidad de aculturizar, colonizar ni destruir otras culturas, por-
que cada una de ellas encuentra un nexo comun en la universalidad
esencial de la Palabra revelada. Eso nos permite hablar de un Islam
tamazig, de un Islam wahhabi, de un Islam africano, de un Islam euro-
peo... sin dejar de considerar que el islam es anterior a todas sus mani-
festaciones, que sigue siendo uno en su médula profunda.

Incluso estas clasificaciones son més amplias de lo que deberfan.
Hablar de un Islam africano es hablar de los mil modos en que el

islam es adoptado por diferentes pueblos, creando una variedad
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embriagadora, uno de los mis bellos reflejos de la actividad de Dios en
el mundo, de la abundancia de una Creacién que se desborda minu-
to a minuto en nuevas creaciones, con el permiso de Dios, garantizan-
do una existencia libre de todo dogmatismo, de toda religiosidad pre-
concebida.

Hoy en dia, en paises como Senegal o Ghana, algunos Shazijs ejer-
cen como curanderos: son los mismos curanderos de la tribu que han
adoptado el islam como una profundizacién en su creencia, sin sus-
titucién ni usurpacién cultural alguna. Los ritmos tradicionales se
islamizan, dando lugar a nuevos modos de recitacién, a nuevos colo-
res y tonalidades. Hemos visto fotografias de mujeres africanas rea-
lizando la salat comunitaria con los pechos descubiertos. En un pafs
tan tradicionalmente isldmico como Marruecos existe una tariga en
la cual sus miembros escogen un animal totémico al que imitan en
ciertas ceremonias. También en Asia existen este tipo de pricticas
sincréticas, aunque a algunos ulemas salafis les escandalice. Los
fugara de la Tariga rifaiya, presente desde Indonesia hasta el Magreb
y conocidos como «derviches aulladores», realizan précticas de ori-
gen dudoso —<hindd, mongol, chamanico?—, tales como masticar
vidrios y atravesarse el cuerpo con hierros. Nosotros no juzgamos ni
para bien ni para mal muchas de estas pricticas, simplemente damos
constancia de una multiplicidad de formas que emanan de la misma
Palabra creadora. Hoy en dia los indios sudamericanos se acercan
al islam con otro talante, como una via de preservar sus respectivos
modos de vida, dotdndoles de una fuerte estructura protectora fren-
te al avance de la maquinizacién y el desarraigo. Precisamente el
islam es lo que permite a los pueblos mantenerse fieles a sus tradi-
ciones en un mundo en el cual la aculturacién es una constante ame-

naza.
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Lo mismo nos sucede a muchos occidentales, que descubrimos a
través del islam lo mds valioso de nuestra cultura, recuperando la his-
toria borrada a sangre y fuego de la disidencia y la herejia. Muchos
musulmanes occidentales se consideran herederos del espiritu cienti-
fico y abierto del humanismo ateo en su lucha contra la tiranfa. Tam-
bién de misticos cristianos como Margarita Porette, el Maestro
Eckhardt, Juan de la Cruz o Jakob Béhme. A través del islam hemos
recuperado la figura profética de Jesus, para descubrir el islam como
la superacién del nihilismo platénico-cristiano anunciada por pensa-
dores como Martin Heidegger. La historia de la Iglesia Cat6lica se nos
presenta como un inmenso velo tendido para extirpar de nuestras
vidas el espiritu de Jests de Nazaret, el Ungido, signo de la Palabra
renovada, refractaria a todo dogmatismo.

Todos los pueblos de la tierra han recibido el Corén, la llamada a
retornar al din primigenio. Todos los individuos tienen la memoria de
ese origen increado, para el cual el Cordn sirve de recordatorio. Por su
caricter universal, el islam tradicional no tiene la tentacién de impo-
ner unas estructuras de poder o de sustituir las creencias de las socie-
dades a las que va llegando, sino que se imbrica con ellas de un modo
organico y promiscuo, dotdndoles de una base mas amplia a través de

la cual la conciencia puede desarrollarse libremente. In sha Al-ldh.
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Texto sexto
[.a homosexualidad en el
islam

El presente estudio tiene su origen en numerosas consultas recibidas
en la redaccién de Webislam®, en el tiempo en que fui su director. Estas
consultas nos mostraron la existencia de un alto nimero de musulma-
nes que se sienten atraidos por personas de su mismo sexo y que sien-
ten esta situacién como un desgarro. La constatacién de su naturaleza
sexual se enfrenta al rechazo de familias y comunidades, lo cual en oca-
siones los conduce a culpabilizarse. No es facil dar una respuesta a este
desgarro. El dnico modo es buscar inspiracién en Al-13h, al-Adl wa al-
Hadi *,en Su Libroy en la Sunna de Su Mensajero (paz y bendiciones),
con la certeza de que ahf estd el mejor camino. Con esta conviccién
emprendi este estudio sobre la homosexualidad en el Cordn, la Sunna,

el figh y la historia del islam, cuya conclusién ofrezco a los lectores.

92. www.webislam.com. Se trata del portal de internet de Junta Islimica, que ha
actuado como aparador del nacimiento de un «pensamiento andalus{ contempora-
neo», del cual esta obra forma parte.

93. Al-Adl («el Justo») y Al-Hadi («el Guia»). Dos Nombres de Dios en el Corén.
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Nuestra obligacién como musulmanes es ser fieles a lo que Dios
quiere de nosotros. Es imprescindible remitirse al Cordn y a la Sunna,
atreverse a realizar un estudio serio de las fuentes y someterse a aque-
llo que Dios ha decretado. Dicho de otro modo: es necesario dejar de
lado nuestros prejuicios (tanto negativos como positivos) y encarar el
tema con la mayor claridad posible. Esto es lo que he tratado de hacer,

con el permiso de Dios, y es lo que me atrevo a pedir a los lectores.

La homosexualidad en el Cordn y en la
Sunna

Existen hadices donde se muestra que la homosexualidad era conoci-
da en tiempos de la revelacién cordnica y que nos ayudan a compren-

der cudl era la actitud de Muhdmmad al respecto:

Se narré de Aisha que un afeminado (mujannath ) solfa visitar a las
mujeres del Mensajero de Al-1dh y que ellas no encontraban nada objeta-
ble a estas visitas, considerdndolo como un var6n sin deseos sexuales
(fakénd ya'dzidnahu min ghair uld il-irbah]. El Mensajero de Al-1ah vino
un dia mientras este estaba sentado con algunas de sus mujeres y se entre-
tenfa en describir las caracteristicas corporales de una mujer, diciendo:
«Cuando estd de frente, se le hacen cuatro [curvas], y cuando se gira se le

hacen ocho». Entonces el Mensajero de Al-1ah (paz y bendiciones) dijo:

94. También transcrito como mukhannathun. Véase:
http://en.wikipedia.org/wiki/Mukhannathun. Y el articulo de Faris Malik, del cual el
presente articulo toma varias citas, en www.well.com/user/aquarius/Qurannotes.htm
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«Puesto que sabe estas cosas, no le permitdis la entrada». Aisha dijo: <A

partir de entonces empezamos a usar el velo ante él»”.
Cuatro observaciones a esta curiosa anécdota:

— La palabra mujannath esta relacionada con juntha, hermafrodi-
ta. Su condicién es descrita en el hadiz como la de un «<hombre sin

deseos sexuales», dindose por entendido el resto: «hacia las mujeres».

— Las palabras de Muhdmmad no implican ninguna clase de
rechazo por su condicién de «afeminado». En un principio acepta su
presencia en casa de una de sus mujeres. Son sus palabras lo que le
hace variar de actitud, ya que en ellas delata un interés oculto hacia las
mujeres. Mds claramente: el Profeta no le prohibe la entrada por ser

un mujannath, sino por ser un falso mujannath.

— La conclusién de Aisha es curiosa. Tras las palabras del Profe-
ta, Aisha no dice que prohibiesen al mujannath (de nombre Hit) visi-
tarlas, sino que a partir de entonces se limitaron a ponerse el velo en
su presencia. Esto implica que las visitas en realidad continuaron. La
frase del Profeta no actia como una prohibicién, sino como un conse-

jo, como mucho una advertencia.

— Las palabras del mujannath son una expresion idiomatica drabe.

Los comentaristas indican que es una expresion lasciva. El afeminado se

95. Sahih de Muslim, Libro 26, n°® 5416. Con variantes en Bujari, Sahih, capitulo 114,
n° 162, bajo el epigrafe: «Lo que estd prohibido concerniente a la visita de "los que imi-
tan a las mujeres" en casa de la esposa»; y en el Sunnan de Abt Dadid, Libro 32, n® 4095.
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refiere a las curvas del cuerpo de la hermana de Ghailan, de modo que
demuestra haberla visto desnuda, y lo cuenta con desparpajo ante hom-
bres y mujeres. Como veremos a continuacién, se trata de uno de esos

ante los cuales les estd permitido mostrar sus encantos a las creyentes.

Esto dltimo nos remite al Cordn, donde encontramos la misma
categoria de «varones que carecen de deseo sexual». Esta es una de las
clases de personas ante las cuales las mujeres creyentes pueden «mos-
trar sus atractivos»:

Y di a las creyentes que bajen la mirada y guarden su castidad,
y no muestren de sus atractivos sino lo que de ellos sea aparente;
asi pues, que se cubran el escote con un tocado (jumur).

Y que no muestren sus atractivos a nadie
salvo a sus maridos, sus padres, sus suegros, sus hijos,
los hijos de sus maridos, sus hermanos, los hijos de
sus hermanos, los hijos de sus hermanas,
las mujeres de su casa, aquellas que sus diestras poseen,
aquellos sirvientes hombres que carecen de deseo sexual,

o a los nifios que no saben de la desnudez de las mujeres...
(Corédn 24: 31)

La expresién que nos interesa, subrayada en medio de la aleya, es la
siguiente: «Ghayri uld il-irbati min ar-rijali», literalmente: «Aquellos sin
deseo de entre los hombres». Esta expresion es casi idéntica a la utiliza-
da para describir al «<afeminado» en el hadiz de la casa de Umm Salama:
ya’'dziinahu min ghair uld 1l-irbah («un varén de entre los que no sien-
ten deseo»). La similitud hace pensar que el Cordn se refiere aqui a los
mujannathun (plural de mujannath). Esto explica que las mujeres de

Muhdmmad pudiesen mostrarse ante ese <hombre» que solia visitarlas,
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y que la hermana de Ghailan le hubiese mostrado «sus curvas», y esto
en la vispera de la batalla de T2’if, unos dos afios antes de la muerte de
Muhdmmad, cuando la aleya del jumur ya habia descendido.

Parala mayoria de los alfaquies, parece claro que Cordn 24: 31 se refie-
re a los mujannathun. En su obra cldsica comparativa entre las diversas

escuelas juridicas mayoritarias en el islam suni ibn Qudimah escribe:

Sobre el mujannath, que no siente deseos hacia las mujeres: en lo que
concierne a mirar a las mujeres, la regla que se aplica a estos hombres es la
misma que se aplica a los parientes cercanos (mahran), puesto que Al-1ah ha

dicho: «Aquellos sirvientes varones que carecen de desco sexual» (24: 31)%.

Ibn Qudamah cita la autoridad de ibn Abbis, comentando esta

misma aleya:

Se trata de aquel del cual las mujeres no sienten vergiienza. Es el

mujannath, que es impotente (agim) como hombre.

Uno de los grandes estudiosos de la ciencia del hadiz, el andalus{

ibn Abd al-Barr (siglo X), lo describe del siguiente modo:

El mujannath no es tan sélo aquel que es conocido por su promiscuidad.
El mujannath es aquel que adopta la apariencia fisica de una mujer, hasta el
punto que pasa por una mujer en su suavidad, modo de hablar, apariencia,

. . . ~ P
acento y pensamiento. Siendo asf, no debe sentir deseos hacia las mujeres”.

96. Ibn Qudimah ensefié en la mezquita de Damasco en la segunda mitad del siglo
XII. Es uno de los grandes alfaquies de la escuela hanbali, autor de A/-Mughni.
97. Citado en Al-Mughni, 7/463; y al-Sharh al-Kabir ‘ala Matan al-Mugni’, 7/347-348.
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Otra autoridad, Imam an-Nawawi, reconoce que esta clase de com-

portamientos pertenece a la naturaleza innata de algunos hombres:

Un mujannath es aquel [masculino, en drabe] que imita en sus movi-
mientos, su apariencia y su lenguaje el comportamiento de una mujer. Los
hay de dos tipos: el primero es aquel cuyo comportamiento es innato, no lo
ha adoptado por si mismo, y por lo tanto no es culpable, ni merece el repro-
che ni la vergiienza, desde el momento en que no realiza ningtn acto ilicito,
ni se vende por dinero. El segundo tipo actia como una mujer por motivos

innobles, y es merecedor del peor desprecio’.

En su comentario al Saki/ de Muslim, al-Washtini da una defini-

cién semejante, donde se incide en la ambigiiedad de esta figura:

Se parece a las mujeres en cuanto a sus cualidades morales, su manera de
hablar y caminar. El nombre viene de la palabra tajannuth, un modo de aso-
ciar lo dulce con lo dspero. El mujannath, en efecto, tiene una voz dulce y el
caminar rudo y encorvado. Puede haber sido creado asi, pero también puede

. iz 99
tener su origen €n una perversion .

{Quién es el mujannath? Un ser humano con los atributos fisicos que
caracterizan a los hombres (rgjul) pero que no desea a las mujeres, en
cuya naturaleza estd el imitar a las mujeres, y que ha nacido as{ por volun-
tad de Dios [que ha sido creado asi, mujannath jalgi]. Las mujeres no
sienten vergiienza ante ¢l porque no lo consideran como un «macho»,

potencialmente agresivo. Al referirse a la promiscuidad de algunos, ibn

98. Citado en http://en.wikipedia.org/wiki/Mukhannathun
99. Citado por Abdelwahab Bouhdiba, La sexualizé en Islam, ed. Puf, p. 55.
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‘Abd al-Barr deja claro que no se trata de impotentes sexuales ni castra-
dos. Aunque con el tiempo la palabra mujannath ha acabado por desig-
nar a los hermafroditas o castrados, parece evidente que en tiempos del
Profeta designaba a lo que hoy llamamos gays u homosexuales.

El Cordn no los menciona directamente. En primer lugar, esto
implica que no existe una condena explicita de estos comportamien-
tos por parte de Dios. Pero hay més. Al margen de Cordn 24: 31, exis-
te una aleya se recoge la existencia de personas que pertenecen a una

categorfa diferente a la de los «varones» y las «mujeres»:

Yajluqu ma yasha’:
yahabu li man yashd’ Tn-ndsan
wa yahabu li man yashd’ ‘udzukiir
aw yu gawwijuhum dzukrinan wa ‘indsd
wa yaj‘alu man yashd’ u-aqima.
Innahii Alimun Qadir.

([Al-1ah] crea cuanto quiere:
da descendencia a quien quiere de entre las mujeres
y da descendencia a quien quiere de entre los varones
y empareja a varones y mujeres
y a quien quiere lo hace ‘agim.
Ciertamente, El es Sabio y Poderoso.)
(Cordn 42: 49-50)

La palabra ‘agim se traduce habitualmente como «estériles» o
«impotentes». Esta es una traduccién posible, ciertamente, lo cual se
refiere a estos hombres desde el punto de vista destacado por la

aleya: la procreacién. En el comentario antes citado de ibn Abbas, el
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calificativo agim se aplica también a los mujannath: «Es el mujan-
nath, que es agim como hombre». Es muy probable que Dios se esté
refiriendo en este versiculo del Cordn a los homosexuales, y de una
manera positiva: y a quien Dios quiere lo hace agim.

Si nos fijamos, la descripcién que hacen los alfaquies de los mujan-
nathun no se limita a catalogarlos segitin su fisiologia. Se pone el acen-
to en la realidad de las pulsiones y en su actitud antes que en la apa-
riencia fisica. Esto es muy importante. En realidad, establecer los géneros
segtn la apariencia fisica conduce a graves desequilibrios: {qué impor-
tancia puede tener que alguien tenga pene si no desea a la mujer? Hoy
en dia vemos como muchos homosexuales se casan con mujeres para
«salvar las apariencias», llevando a uno y otro c6nyuge a vivir en la infe-
licidad y la frustracién de sus apetitos naturales. Lo importante del
matrimonio es consumar la unién (sexual, intelectual, afectiva) entre
complementarios (el gawy o pareja). Desde este punto de vista, la unién
entre un homosexual (agim, que no desea a las mujeres) y una mujer
es antinatural, no conduce a la satisfaccién mutua de los cényuges.

De todo lo dicho se concluye que en ningin caso la condena de la
homosexualidad puede ser achacada a Dios o Su Mensajero, y mucho
menos la condena de la homosexualidad entendida como amor entre
personas del mismo sexo. Una prueba al respecto la encontramos en
el Sunnan de Ab Dald:

Ab( Hurairah conté que un homosexual (mujannath) que se habia pin-
tado las manos y los pies fue llevado ante el mensajero de Al-1ah (paz y ben-
diciones). El pregunté: «{Qué ocurre con €él?». Le dijeron: «Oh, Mensajero
de Al-14h, este hombre imita a las mujeres». Entonces se consider6 el asun-
toy fue desterrado a an-Nagqi’. La gente dijo: «¢{No tenemos que matarlo?».

El dijo: «Se me ha prohibido matar gente que hace la salat [que reza]»'".
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Aqui, el Mensajero de Dios sale en defensa de un homosexual,
frente al acoso al que estd siendo sometido. Al resaltar su condicién
de creyente, Muhdmmad (paz y bendiciones) desmiente a todos
aquellos que se atreven a afirmar que «el islam y la homosexuali-
dad son incompatibles». Hay que notar la delicadeza de su respues-
ta, su consideracién hacia la condicién interior del ser humano antes
que a cualquier consideracién externa. El motivo del destierro per-
manece oculto. En todo caso, esta decisién no puede ser achacada

al Mensajero de Dios, ya que de ser asf el hadiz lo dirfa'"".

Las transgresiones del pueblo de Lot

Segln una opinién generalizada, la condena de la homosexualidad
tiene su fundamento en el episodio en el que el profeta Lot, que la
paz sea con él, se dirige a los habitantes de Sodoma en los siguien-

tes términos:

{Os entregdis a una abominacién
que nadie en el mundo ha cometido antes?
Vais a los hombres con deseo, en vez de a las mujeres.
(Cordn 7: 80-81)

100. Hadices recogidos en el Kitab al-Adab, Libro 41, n® 4910 y 4928. Vedse:
www.2muslims.com/directory/hadith/sunnan_abu_dawud/41/4910/

101. Como hipétesis, sugiero que Muhdmmad actué con la intencién de salvar al
mujannath y permitié el destierro a un lugar cercano como mal menor. Este es el modo
caracteristico de proceder del profeta en esta clase de conflictos, actuando movido por
la solidaridad para con el perseguido, pero sin producir un enfrentamiento innecesa-
rio sobre una cuestién sobre la cual en ese momento carecia de revelacién alguna.
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{Vais hacia todos los varones del mundo y abandoniis

a las parejas que vuestro Sustentador creé para vosotros?
(Cordn 26: 165)

d{Cémo es posible que vayiis con deseo a los hombres
en vez de a las mujeres?

(Coran 27: 55)

Estas aleyas parecen condenar a aquellos hombres que van tras
otros hombres, en vez de hacia las mujeres, como es natural... Cada
profeta fue enviado para reestablecer un vinculo perdido, devolver a
la humanidad al camino recto. En el caso de Lot, el aspecto mds
conocido de la transgresién que vino a combatir es de naturaleza
sexual, pero este no es el Gnico aspecto ni agota el contenido de su
mensaje.

Basdndose en antiguas fuentes hebreas, Robert Graves y Raphael

Patai describen el comportamiento de los habitantes de Sodoma'":

[Del Pirge Rabbi Eliezer, c. 90-130 d.C. y del Genesis Rabba, recopila-
do en el siglo V:] Los sodomitas figuraban entre las naciones més ricas,
pues si un hombre necesitaba hortalizas le decia a su esclavo: «iVe a traér-
melas!» El esclavo iba al campo y descubria oro bajo las raices. Pero las
grandes riquezas descarrian a los hombres. Un sodomita nunca daba ni
siquiera una corteza de pan a un forastero; e inclusive podaba las higue-

ras para que las aves no pudieran comer sus frutos.

102. Los mitos hebreos, Alianza editorial, 1982. Véase el capitulo «Lot en Sodoma»,

pp. 146-150
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[Idem:] Sodoma estaba asegurada contra los ataques, pero para des-
alentar a sus visitantes aprobaron una ley de acuerdo con la cual el que
ofreciera a un forastero un alimento serfa quemado vivo. En cambio, se
debia robar al forastero todo lo que posefa y expulsarlo de la ciudad com-

pletamente desnudo.

[Del Sepher Hayashar, recopilacién tardia, siglo XII:] Una vez al
afo realizaban un banquete y bailaban en el césped junto a manan-
tiales de agua al son de tambores. Después de beber en abundancia,
cada hombre se apoderaba de la esposa del vecino, o de su hija virgen,
y la gozaba. A nadie le importaba que su esposa o su hija holgasen con

su vecino.

Estas descripciones son elocuentes sobre las transgresiones espe-
cificas de las gentes de Sodoma: ausencia de tabides sexuales y vio-
lacién de las leyes de la hospitalidad, temas que aparecen como indi-
sociables.

Vamos al Coran. Entre las acusaciones lanzadas por Lot a los habi-

tantes de Sodoma, existe una especialmente expresiva:

Ata'tiina adz-dzukrina min al-‘Glamin

wa tadzariina ma jalaqa lakum Rabbukum min a¢wdéjikum.

(¢Vais hacia todos los machos del mundo y abandondis

a las parejas que vuestro Sustentador creé para vosotros?)
(Cordn 26: 165-166)

La expresién cordnica es contundente: «Vais hacia los machos. . .».

Muchas traducciones lo interpretan como «hacia los hombres...». Mis
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concretamente, la palabra cordnica es dzukrina, plural de dzakaru,
varén o macho, lo cual no se refiere necesariamente tan sélo a la espe-
cie humana. En base al sentido general de esta palabra, algunos alfa-
quies han establecido la equiparacién entre bestialismo, zoofilia y
sodomia.

A esto, Lot afiade: ...min al-‘4lamin, de los mundos. Esta expre-
sién parece una exageracién, una hipérbole: no olvidemos que Dios es
Rabb al-‘Glamin, el Sustentador de todos los Mundos. Ir hacia los
machos de todos los mundos es algo casi inimaginable. {Acaso es
extrafio que los alfaquies hayan considerado como una posibilidad las
uniones sexuales entre los hombres y los djines (genios, seres invisi-
bles)? En conjunto, esta expresién es el signo de una sexualidad sin
freno, siempre insatisfecha. En contrapartida, el Cordn ofrece un
camino mejor: ir hacia las parejas que nuestro Sustentador ha creado

para nosotros.

Vais hacia los machos de los mundos

abandonando a vuestros pares.

Lot dice: min agwdjikum. No «esposas», nl «mujeres», COmo se
traduce a menudo, de forma tendenciosa. La palabra cordnica ¢awy
(en principio, singular y masculino) es central en la cosmologfa del
islam: «Todo lo creamos por pares», dice Dios en el Cordn. La unién
entre lo masculino y lo femenino es un ¢awy, un equilibrio o balan-
ceo de las fuerzas que habitan la naturaleza. La desunién o destruc-
cién del par es desequilibrio, nos arroja del mundo en una bdsque-
da siempre insatisfecha.

Sobre esta aleya hay otra cuestién: dacaso las gentes a las que Lot

se encara eran todos hombres? {En base a qué afirmamos que no
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habfa mujeres? Si lo hacemos asi, estamos afiadiendo al texto cordni-
co algo que no dice. Si aceptamos que el Cordn se dirige tanto a los
hombres como a las mujeres, la aleya no debe entenderse como una
prohibicién de las relaciones heterosexuales, sino de la promiscuidad

sin freno:

Vais hacia los machos de los mundos

abandonando a vuestras parejas.

En este caso, parece claro que la expresién min azwdjikum se refie-
re tanto a las esposas como a los maridos. Eso es lo que el texto, lite-
ralmente, dice: vuestras parejas.

Otra aleya a destacar, pues se repite con ligeras variantes, es la

siguiente:

Inna kum la ta'tina ar-ryjéla shahwatan min doon an-nisd‘i.
(Vais a los hombres con deseo en vez de a las mujeres.)
(Cordn 7: 81y 27: 55)

Esta es la aleya en la que se basa la condena de las relaciones
homosexuales, pues en ella se menciona explicitamente a «los hom-
bres» como el objeto del deseo de los gawn Luti (pueblo de Lot). Sin
embargo, la palabra ar-riydla (plural de rayul, <hombre») puede fun-
cionar como un genérico: la humanidad en general. Por ejemplo:
cuando Rabeea al ‘Adawiya habla de si misma como rayu/, no quiere
decir que sea un «macho», se estd refiriendo a su madurez como per-
sona, insin.

La palabra cordnica raydl (pl., riyil) se menciona 53 veces en el

Cordn y en 21 casos estd bien claro que se refiere al varén. Y en 32

|131]



veces se refiere a los seres humanos genéricamente. Por consiguiente,
seglin la exégesis, la palabra rayd/ no puede designar exclusivamente
al varén, sino a personas. Segin ibn ‘Arabi, ray#/ hace referencia al
principio activo, lo cual indica que no se refiere al varén, sino al prin-
cipio activo masculino del ser humano, varén o mujer, representado
por el Cilamo. Dice Ibn Arabi: «Y respecto a todo lo que hemos men-
cionado de tales hombres, llamandoles r7yd/, entiéndase que tal deno-
minacién incluye a las mujeres'®».

Al referirse a estas aleyas, suele ponerse el acento en su prime-
ra parte, es decir: en el aspecto negativo, en aquello que se consi-
dera abominable: «lo impropio, lo haram...». Mis interesante es, sin
embargo, volver sobre el aspecto que se trata de defender: «...en vez
de lo propio, lo halal».

Con la expresién doon an-nisd‘i, creemos que Dios se refiere a
«las propias mujeres». Aunque lingiifsticamente no estd especifica-
do si se trata de «las mujeres en general» o de «la propia mujer»,
pensamos que tanto lo expuesto anteriormente como la concepcién
cordnica de «la pareja» (el matrimonio) justifican esta lectura. En
otro caso, y decimos esto para rebatir cierto literalismo, destarfa el
Cordn fomentando la promiscuidad heterosexual? Es decir: no
puede ser que el Cordn recomiende «ir hacia las mujeres en gene-
ral», sino «hacia las propias mujeres». En este caso, la primera parte
de la aleya estd condenando la promiscuidad desenfrenada y el
adulterio, y no propiamente la homosexualidad. Ciertamente, ir
hacia los hombres o mujeres con deseo en vez de hacia las propias

mujeres u hombres es estar perdido. Lo Aalal es mejor.

103. Ibn ‘Arabi, Futuhat al-Makiyya 11, p. 7. Debemos estas referencias a Abdal-1ah
Bartoll, y pertenecen a su zafsir del Corén, inédito.
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Lot condena el comportamiento de los sodomitas con los siguien-

tes adjetivos:

iSois, realmente, una gente desaforada!

(Coran 7: 81)

iSi, sois una gente que transgrede todos los limites de lo correcto!

(Cordn 26: 166)

iDesde luego, sois gente sin discernimiento!

(Cordn 27: 55)

La falta de discernimiento sobre la propia naturaleza provoca las
actitudes desaforadas, el rebasar los limites que Dios ha establecido.

Por su parte, los dngeles definen la ceguera de los sodomitas:

iEn su delirio sélo vagan ciegos de un lado para otro!

(Cordn 15: 72)

Su ir de lo uno a lo otro no es sino una insensatez: prefieren acos-
tarse con quien sea (hombres, mujeres, animales, genios, iqué mis dal)
a hacerlo con sus pares o parejas, los complementarios que su Susten-
tador ha creado para ellos.

La lucha contra las aberraciones sexuales y la defensa de la pareja no
constituye, sin embargo, la totalidad del mensaje que el profeta Lot trajo
a la humanidad. Es importante sefialar el rechazo a las leyes de asilo y
hospitalidad como parte de las transgresiones con las que tuvo que
enfrentarse. Esto es fundamental, ya que el Cordn deja claro que este es
el motivo de la animadversién de los sodomitas hacia los huéspedes de

Lot. Cuando los dngeles llegan a su casa, su exclamacién revela su temor:
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Y cuando los emisarios llegaron a la casa de Lot, éste dijo:
«iCiertamente, sois gente desconocida [aqui]!»
(Cordn 15: 61-62)

La expresién drabe es gawmun munkariin: «sois gente extranjera,
ajena al gawm, pueblo. En el Corin, la prohibicién de dar asilo estd
claramente expresada como el motivo del acudir de los sodomitas en
busca de los extranjeros. No se habla de gozar de ellos, ni se hace

mencién alguna en estas aleyas a la homosexualidad:

Y la gente de la ciudad acudid, regocijada por la noticia.
[Lot] exclamé: «iEn verdad, estos son huéspedes mios:
no me avergoncéis, sino sed conscientes de Al-1ih
y no me deshonréis!» Respondieron:

«{No te hemos prohibido [ofrecer proteccién a] todo tipo de gente?»

(Coran 15: 67-71)

Siendo este el motivo de la irrupcién de los habitantes de Sodoma

en la casa de Lot, es 16gico que también sea el motivo de su destruccién:

Pues les habia advertido seriamente de Nuestro rigor;
pero pusieron en duda tercamente esas advertencias
y le exigieron que entregara a sus huéspedes:
por lo que les privamos de la vista [como diciéndoles]:

«iSaboread el castigo que inflijo cuando son desoidas Mis advertencias!»

(Coran 54: 36-37)

En ningdn momento el Cordn menciona la homosexualidad como el

motivo de la destruccién de la ciudad de Lot. Por el contrario, especifica
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que la destruccién fue motivada por su rechazo a las leyes de la hospita-
lidad, o si se quiere: el derecho de asilo debido a los extranjeros, amplia-
mente recogido en la jurisprudencia isldmica. Aun en el caso de que tra-
tasen de sodomizar a los huéspedes, en ningln caso se tratarfa de
relaciones afectivas entre personas del mismo sexo, sino de una viola-
ci6n. Lo que se condena es la violencia sexual y el desenfreno, no el amor
entre homosexuales. Ademds, es absurdo pretender que todos los gawm
Luti fuesen hombres. Entonces: {por qué Dios castigd también a las
mujeres? Lo miremos por donde lo miremos, la pretensién de que estas
aleyas condenan la homosexualidad no se sostiene en lo mds minimo.
Pocas veces se cita la historia de Lot en relacién a Abraham, que la
paz sea con él, cuando en realidad son inseparables. No hay que olvi-
dar que los dngeles enviados a Lot han sido con anterioridad «los
huéspedes de Abraham». Tanto en la sura 11 como en la 15, ambos

episodios son presentados consecutivamente:

E inférmales acerca de los huéspedes de Abraham,
cuando se presentaron ante €l y le ofrecieron el saludo de paz,
respondié: «iEn verdad, nos infundis temor!»
Dijeron: «iNo temas! Ciertamente, te tracmos la buena nueva
de un hijo dotado de sabidurfa.»

(Cordn 15: 51-53)

Es el mismo non timere del dngel a Marfa, madre de Jesus, paz y
bendiciones. No hay un signo que no remita a otro: los episodios de
Abraham y Lot estdn tan unidos que, de hecho, la noticia que los
dngeles traen a Abraham es doble: el nacimiento de su hijo y la des-
truccién de la ciudad de Lot (Cordn 29: 31). Por un lado, el anuncio

del nacimiento de Isaac, a pesar de su vejez y la aparente esterilidad
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de su mujer. Por otro lado, la destruccién de un pueblo que se ha
entregado a una sexualidad sin freno, rompiendo las leyes de la hos-
pitalidad y destruyendo la pareja (¢awy) como nicleo de la sociedad.
Dios premia a Abraham (paz y bendiciones) con la continuidad de su
estirpe y de sus tradiciones, mientras castiga al pueblo de Lot con una
lluvia de piedras que simboliza la esterilidad de sus vidas, la dureza de
sus corazones.

Esta es una hermosa ensefianza. La promiscuidad sin freno es la
negacién de la pareja, y el rechazo de la pareja como nidcleo social
hace imposible la hospitalidad. La promiscuidad niega la intimidad
del hogar, nos remite a la exterioridad como Gnico espacio en el cual
se mueven las criaturas. Los relatos hebreos citados por Robert Graves
dicen: bailaban en el césped, robaban a los forasteros, hacian el amor
publicamente. La hospitalidad es un ritual que implica la idea del
hogar: el ofrecimiento del propio espacio como apertura a los demis.
La dispersién sexual nos aboca a una exterioridad que niega la indivi-
dualidad. La hospitalidad se basa en el respeto y la confianza entre los

diferentes.

El par masculino-femenino

Nuestra meditacién sobre el mensaje del profeta Lot nos conduce a
una palabra de crucial importancia: el ¢awyj, el par, lugar de unién y
de encuentro entre lo masculino y lo femenino. Del Cordn hemos

recitado:

Y todo lo hemos creado por pares.
(Cordn 51: 49)
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Y El es quien crea el par —varones y mujeres—
de una gota de esperma eyaculada,

y estd en Su poder crear una segunda vida.

(Coran 53: 45-47)

iEntrad en el paraiso, vosotros y vuestro par,
agraciados con la felicidad!

(Cordn 43: 70)

Estas aleyas sefialan el origen, el camino y el destino de una vida
plena: todo ha sido creado por pares, que se unen en el amor y engen-
dran una segunda vida, coronada por el logro supremo del Jardin. La
cosmologia del Cordn descansa en este esquema, un proceso genera-
dor de vida que se da como unién de los contrarios. De ahi proviene

la diversidad de todo lo creado.

iOh gentes! Ciertamente,
os hemos creado a todos de varén y hembra,
y os hemos hecho naciones y tribus,
para que 0s reconozciis unos a otros.

(Cordn 49: 13)

Todos hemos nacido de la unién de un varén y de una mujer. La
unién entre el varén y la hembra es el punto de partida de la diversi-
dad. El conocimiento de los diferentes es un modo de conocerse a uno
mismo, de reconocerse en su limite preciso. Esta no es separacién ni
dispersién desde el momento en que existe una capacidad de re-cono-
cimiento (7/m) y de recuerdo (dzi4r) del principio unitario que estd en

el origen comin de lo diverso.
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Al referirse a la sexualidad isldmica, se suele hacer hincapié en la
importancia de los roles. Se dice que el hombre debe encarnar su
hombria y la mujer su feminidad, de modo que no se produzcan des-
armonias en el ndcleo mismo de la sociedad, que es la familia. Estos
argumentos son usados para explicar tanto la segregacién de los sexos
como el rechazo a la homosexualidad. Asi, Abdelwahab Bouhdiba

escribe:

La visién isldmica de la pareja fundada sobre la armonia preestableci-
da de los sexos supone una complementariedad esencial entre lo masculi-
no y lo femenino. Esta complementariedad armoénica es creativa y procre-
ativa. (...) La bipolaridad del mundo reposa sobre la rigurosa separacién
de dos «ordenes», lo femenino y lo masculino. Todo lo que viola el orden

del mundo no es més que un grave «desorden», fuente de mal y de caos'™.

Aqui, la cosmologfa cordnica da paso a una visién social y antropo-
l6gica. Segin ésta, la mujer debe actuar segin las caracteristicas tradi-
cionales de «lo femenino»: sumisién, pasividad, ternura... El hombre
se reserva para si las cualidades activas, de penetracién y de dominio.
Para ello, debe actuar Gnicamente como macho y eliminar de si mismo
cualquier rasgo femenino. Ante esta rigurosa polaridad, cualquier
expresion o planteamiento que trate de romper o difuminar la fronte-
ra entre los sexos es visto como una aberracién contra natura y, lo que
es peor: como una tendencia destructora de la sociedad. De ahi la doble
condena, moral y penal, a que se ven abocados los homosexuales.

Segln creemos, esto es el resultado de la incomprensién de la cos-

mologfa cordnica. El hecho de que todo haya sido creado por pares no

104. A. Bouhdiba, op. cit., p. 43
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significa que existan criaturas exclusivamente masculinas frente a
otras exclusivamente femeninas, sino que dentro de todo lo creado

existe esta polaridad:

Subhana al-ladzi jalaqga al-‘azwija
kul lahd mim ma tumbitu al-‘ardzu

- . A Ts L N
wa anfusi-him wa mim ma 14 ya‘alamin.

(Glorificado sea Aquel que ha creado pares
en todo lo que la tierra produce,
y en los mismos egos, y en lo que no conocen.)
(Cordn 36: 36)

Esta aleya clarifica que los pares (las polaridades) estdn en el inte-
rior de todo lo creado. Un par no es tinicamente la unién de un varén
yuna hembra, sino que los pares habitan en las criaturas: «y en los mis-
mos egos (nafs)». El hombre y la mujer forman un par, y en cada uno
de ellos existe la polaridad masculino-femenino. En caso de eliminar
uno de estos dos polos, el par serfa destruido y el hombre y la mujer ya
no serian criaturas completas. No hay nada en la Creacién que no sea
dual, salvo Dios, quien ha establecido la balanza (al-migan).

A partir de este momento, ya no podemos seguir considerando el
par masculino-femenino como algo exterior. Esto quiere decir que
para verificar la unidn, tanto la mujer como el hombre tienen que ser,
en cierto sentido, hombres y mujeres. Si alguno de los miembros de la
pareja no ha realizado la integracién en s{ mismo de las cualidades
activas y pasivas, la unién resultard frustrada. Lo demds implica una
visién sumamente grosera del hombre y la mujer, delimitados por su

fisico y no por sus cualidades interiores.
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Mientras permanecemos en el mundo de las formas, estamos con-
denados a la dualidad. En la unién amorosa se da necesariamente esa
dualidad: se establecen roles. Esto sucede tanto en los pares heterose-
xuales como en los homosexuales. La unién entre lo masculino y lo
femenino refleja un proceso cosmoldgico, que afecta a todos los 6rde-
nes de la naturaleza. La unién amorosa, cuerpo a cuerpo, es la bis-
queda de la unidad en algo que esté fuera de nosotros, y sin embargo
esta unién nos remite a nuestra propia interioridad. Si la pareja es la
unién de los contrarios, lo importante no es una supuesta comple-
mentariedad fisica, sino espiritual. Un hombre que no ama a una
mujer no forma una pareja con ella, por mucho que sus sexos parez-
can acoplarse. Dos homosexuales que se aman forman plenamente
una pareja, verifican su unidad en el espejo del Amado.

Frente a la conciencia de la unién se sitda el suefio de la segrega-
cién, territorializacién de lo masculino y de lo femenino en d4mbitos
perfectamente separados. Este suefio es el fanatismo de los que se nie-
gan a reconocer su propia feminidad. En relacién a la homosexuali-
dad, no pueden aceptar que Dios haya creado un ser que se les pre-
senta como hibrido, y que rompe sus esquemas dualistas. Un ser fisi-
camente hombre y espiritualmente mujer: esto parece contradecir el
orden perfecto de las cosas, la utopia de un estado de cosas estético y
sin mezcla. Y sin embargo es todo lo contrario: la homosexualidad es
un signo de Dios, que viene a poner al descubierto que las diferencias
entre lo masculino y lo femenino no son tajantes, que todas las criatu-
ras participan de ambas cualidades. Lo femenino y lo masculino no
pueden ser acotados en base a distinciones fisicas: hay un caricter
masculino de la mujer y una feminidad en el hombre.

Quienes niegan la realidad de la homosexualidad y se atreven a

calificar aquello que Dios ha creado como una enfermedad o algo
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contra natura estdn en un descarrfo manifiesto. No hay méds que ver
todos los matrimonios impuestos por las circunstancias entre un
homosexual y una mujer, que los hace infelices a los dos. Que el hom-
bre actde Gnicamente como «macho dominante» y la mujer se mues-
tre como una «hembra sumisa» es el suefio de aquellos que han nega-
do en si mismos la tensién creadora que les permite seguir desarro-
lldndose. Este suefio, poner en su sitio cada cosa, segregar y acotar en
su comportamiento estanco, desconoce una realidad mis trascenden-

te: toda dualidad tiene su origen en el Uno.

[a homosexualidad en la historia de los
musulmanes

Ni el Cordn ni la Sunna condenan la homosexualidad. Nuestras con-
clusiones contrastan con la persecucién que sufren los homosexuales
en los paises de mayorfa musulmana. Segin Human Rights Watch, a
principios del siglo XXI existen ochenta y tres paises donde la homo-
sexualidad estd explicitamente condenada por la ley, veintiséis donde
el islam es mayoritario. Entre ellos, casi todos los miembros de la

10’5)

Liga Arabe. En algunos pafses la condena por sodomfa (lizwat'”) es la

pena de muerte: Arabia Saudi, Irin, Mauritania, Suddn, Yemen y

105. Liwat: penetracién entre hombres. Es importante sefialar que lo que la tradicién
juridica del islam ha condenado no es la homosexualidad en si, sino la sodomfa,
entendida como penetracién anal entre hombres. Existen incluso corrientes que dis-
tinguen entre adolescentes y adultos, entendiendo que las relaciones sexuales con
adolescentes no son censurables, ya que todavia no han realizado plenamente la dife-
renciacién entre lo masculino y lo femenino.
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Afganistin. Aunque en la mayoria de los casos la pena no se aplica,
conocemos casos de homosexuales ejecutados en los dltimos anos en
Irdn, Arabia Saud{ y en el Afganistdn de los talibanes.

En otros lugares, la condena por sodomia es la cércel. En Malasia,
el articulo 377 del c6digo penal castiga con 10 afos de prisién las
«conductas antinaturales», y hasta con 20 afios de cdrcel en caso de
«penetracién entre hombres». En Pakistin y en Bangla Desh, el cédi-
go penal equipara la sodomia a la zoofilia y puede reportar hasta diez
anos de circel. En Siria y en Jordania la pena es de cinco afios, y en
Marruecos, Ttnez, Argelia, Iraq y Kuwait, de hasta tres afios. Aunque
en muchos de estos paises existe tolerancia de facto, estas leyes se
mantienen como una amenaza.

Ante estos datos y cifras, es necesaria una reflexién pausada. Mds
alld de la condena moral, resulta dificil aceptar la condena penal, y
mds cuando la sentencia es la muerte. Esto es muy grave, algo dema-
siado serio como para dejarlo al arbitrio de nuestros prejuicios. No se
puede matar por matar, rebasando los limites de lo que ha sido pres-
crito: «No rebaséis los limites que Dios ha establecido», dice el Corén.
Hay que tener argumentos muy sélidos y ponderados para justificar
una condena.

Siendo el problema judicial gravisimo, no lo es menos el cultural.
La homofobia se extiende como un céncer entre los musulmanes. El
islam, que durante siglos fue signo de justicia y de progreso, ha sido
transformado en una religién retrégrada y cruel hacia las minorfas. Los
jévenes musulmanes que desprecian y hacen la vida imposible a los
homosexuales en muchos lugares del mundo isldmico no saben que con
su actitud estdn destruyendo una tradicién de siglos. Aqui, como siem-
pre, la ignorancia es la culpable de una situacién penosa, una ignoran-

cia fomentada por prestigiosos alfaquies, instituciones y universidades.
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La persecucién de los homosexuales en el mundo islimico es muy
reciente, y tiene que ver con la colonizacién y la influencia de Occidente.
Existen innumerables pruebas de que hasta la colonizacién la homose-
xualidad era plenamente aceptada. Durante las primeras décadas del
siglo XX, el Magreb fue descrito como un «paraiso para los homosexua-
les», que huian de la puritana Europa en busca de la libertad sexual que
se vivia en tierras del islam. En Marruecos, la homosexualidad es consi-
derada un delito tan solo desde 1972, y esto a causa de la influencia Saudj.
En Indonesia (el pais con m4s musulmanes en el mundo) jamds ha esta-
do prohibida, siendo la escuela juridica shafi’i mayoritaria.

La aceptacién de la homosexualidad en la historia del islam est4
ampliamente documentada, en diferentes épocas y territorios. No era
algo oculto o marginal, sino aceptado socialmente. Los estudiosos
occidentales de la homosexualidad han destacado con asombro la acti-
tud mostrada hacia este tema en dar al-islam, la Casa del islam. En

relacién a al-Andalus, merece destacarse la visién de John Boswel:

No es extrafio que los gays florecieran en las ciudades de Espana.
Hasta cierto punto, esto podria atribuirse a las actitudes de la cultura isl4-
mica en general. Aunque el Cordn y los primeros escritos religiosos del
Islam sostenian actitudes moderadamente negativas respecto de la homo-
sexualidad, la sociedad isldmica en general ignoraba estas desaprobacio-
nes y la mayoria de las culturas musulmanas trataron la homosexualidad
con indiferencia, cuando no con admiracién. Casi sin excepcidn, las obras
clasicas de la poesia y la prosa drabe, de Abu Nuwas a Las mil y una
noches, trataron con respeto o aceptaron ocasionalmente a los gays y su
sexualidad. La lengua 4rabe contiene un inmenso vocabulario de termi-
nologfa erdtica gay, con docenas de palabras sélo para describir diferentes

tipos de sexualidad masculina. [...]
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En la Espafa de la Alta Edad Media, esta tendencia se vio exagerada,
si cabe. Era comin toda variedad de relacién homosexual, desde la pros-
titucién al amor idealizado. La poesia erdtica sobre relaciones ostensible-
mente homosexuales constituye el grueso de la poesia hispanodrabe. [...]

Al-Mutamid (rey de Sevilla) se enamor6 también del poeta ibn
Ammar, de quien no soportaba estar separado, «ni siquiera una hora, ni
de dfa ni de noche», y a quien convirtié en uno de los hombres mas pode-
rosos de Espana. Un poco antes, en ese mismo siglo, el reino de Valencia
habfa sido gobernado por una pareja de ex-esclavos que se habian ena-
morado y habfan ascendido juntos en las filas del servicio civil hasta colo-
carse en una situacién tal como para gobernar por si mismos. Los histo-
riadores musulmanes, llenos de admiracién, caracterizaron su gobierno
conjunto como una relacién de plena confianza y mutua devocidn, sin un
indicio siquiera de competencia o de celos, y su amor fue celebrado en
verso por poetas atraidos a su corte desde toda Espaiia. [...]

Seria un error suponer que esta predileccién cultural por el erotismo
homosexual era consecuencia de la secularizacién o de la decadencia de
la religién. El Islam hispénico se distinguié por su rigidez en cuestiones
legales y morales, produjo notables juristas y te6logos y, en general, esta-
ba regido por musulmanes a los que se consideraba fandticos en el resto
del mundo isldimico. Las referencias imaginarias al amor homosexual
eran moneda corriente en los textos misticos islimicos tanto en Espafia
como fuera de ella. Muchos de los autores de poesia erdtica gay de la
Peninsula Ibérica eran maestros del Cordn, lideres religiosos o jueces; casi
todos escribieron versos religiosos convencionales al mismo tiempo que

. 106
poesia amatoria .

106. Citamos varios pérrafos sobre la homosexualidad en al-Andalus de sus obras
Cristianismo, tolerancia social y homosexualidad y Las bodas de la semejanza.
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En la Cérdoba califal, los homosexuales habitaban todo un barrio,
conocido como derb 1bn Zaydun. El caso de al-Andalus no es aislado.
Existe una amplia literatura de contenido homosexual en el periodo
abbasida, ademds de los testimonios de los historiadores. Ademas de
al-Mutamid, existen otros dirigentes islimicos cuyos amores homose-
xuales son bien conocidos, tales como los de Sultan Mehmet Fatih,
conquistador de Constantinopla, o Mahmud de Ghazni, quien gober-
n6 sobre un vasto imperio en el siglo XI.

Esta actitud abierta llega hasta los inicios de la colonizacién, cuan-
do el islam es influenciado fuertemente por el puritanismo judeo-cris-
tianiano tipico del siglo XIX. Las obras de los viajeros, cientificos y
colonizadores europeos relatan, entre la fascinacion y la sorpresa, el
grado de aceptacién de la homosexualidad entre los musulmanes. En
la sociedad victoriana, este fue uno de los argumentos preferidos para
mostrar que el islam era una religién lasciva e inmoral. En la Europa
del siglo XXI, se habla de la persecucién de los homosexuales en el
mundo isldmico para mostrar como el islam es una religién salvaje y
puritana. Entre lo uno y lo otro, algo ha sucedido.

No podemos citar a todos los estudiosos que han destacado la
plena aceptacién de la homosexualidad en la historia del islam. Sen-
cillamente, son demasiados. Stephen O. Murray y Will Roscoe dan
pruebas amplias de la centralidad del erotismo masculino adolescen-

te-adulto en los pafses isldimicos'”

. En su traduccién de Las mil y una
noches, el aventurero y escritor inglés Richard Burton describié la
sexualidad en el mundo isldmico, que recorrié de punta a punta (llegé

a realizar la peregrinacién a La Meca). La fascinacién de Burton por

107. Stephen O. Murray, Will Roscoe, et al. Islamic Homosexualities: Culture, History,
and Literature, New York University Press, 1997.
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el islam no estaba exenta de prejuicios y una mirada fantasiosa. Alin
asi, su testimonio no puede descartarse por completo: en Egipto, los
adolescentes que buscan hombres frecuentan los bafios ptblicos, igual
que en los tiempos pasados. En Marruecos, los musulmanes viven
abiertamente con adolescentes. En Persia, la prictica es «tan inheren-

te que estd en los huesos». Sobre los comerciantes afganos escribié:

Son viajeros comerciantes de gran escala y las caravanas estin acom-
pafiadas de un nimero de chicos y jévenes vestidos casi en atuendo de
mujeres, con los ojos delineados con koAl y las mejillas coloradas, pelo
melenudo y los dedos de las manos y los pies dibujados con alhefia, mon-
tando lujosamente en alforjas de camellos; se les llama Kuch-i safari o

.. . 108
«esposas de viaje», y los esposos andan pacientemente a su lado™ ™.

Matrimonios homosexuales

A quien nos haya seguido hasta ahora, no le sorprendera descubrir la
existencia de matrimonios entre homosexuales segin la sharia, hasta
bien entrado el siglo XX. La primera vez que dimos a conocer este
hallazgo, causé sorpresa e incluso indignacién. A algunos musulmanes
les pareci6 un disparate e incluso se nos acusé de haberlo inventado. En
concreto, la celebracién de matrimonios entre homosexuales musulma-
nes estd documentada en el oasis de Siwah, situado en el desierto de
Libia, en la actualidad en territorio egipcio. La informacién procede de

varias fuentes. En primer lugar, de los propios archivos histéricos de

108. Sir Richard Francis Burton, Terminal Essay, de su traduccién de Las mil y una
noches, 1885, www.fordham.edu/halsall/pwh/burton-te.html

|146|

Siwah y, en segundo lugar, del testimonio de antrop6logos y viajeros occi-
dentales.

Walter Cline fue un antropélogo norteamericano que viajé a la
zona para estudiar las costumbres de los bereberes'”. Aunque en el
momento de su llegada la prictica de los matrimonios entre hombres
ya habfa sido prohibida, destacé que la homosexualidad seguia sien-
do una caracteristica esencial de su cultura.

Existe el testimonio del conde Bryon de Prorock. Este arquedlogo
britdnico describié lleno de asombro la «gran ceremonia» con la que
se realizaban estos matrimonios: «Un entusiasmo inimaginable atn
en Sodoma''"». Al parecer, la prohibicién de esta clase de matrimonios
data del afio 1928, y fue realizada por las autoridades coloniales a ins-
tancias de la visita del rey Fuad (rey titere de Londres).

Es improbable que el de Siwah sea un caso aislado. En los Gltimos
afos recibimos periédicamente noticias de la celebracién de matrimo-
nios entre hombres musulmanes. En Arabia Saudi, en el afio 2001,
fueron ejecutados tres hombres que habian celebrado un matrimonio
de este tipo. Aun sabiendo que se jugaban la vida, prefirieron mante-
ner sus relaciones dentro del matrimonio, para no ofender a Dios. Si
esto llega a producirse en un contexto en el cual se condena a muerte
la homosexualidad, {qué puede haber pasado durante catorce siglos
de tolerancia? Lo extrafio serfa que esta clase de matrimonios no se
hubiesen producido, y que no se produzcan en el futuro. Dado que en
el islam no es necesario ningtn sacerdote para celebrar el matrimonio,

un grupo muy reducido de musulmanes/as puede hacerlo.

109. Notes on the people of Siwah and El Garah in the Libyan Desert, Menasha, George
Banta Publishing Company, 1936.
110. Citado en Islamic Homosexualities, op. cit..
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Al margen de que consideremos esto licito o una perversién, es
incuestionable que ha habido y hay musulmanes que lo consideran
licito. La existencia de matrimonios entre musulmanes homosexuales
pone en evidencia que la condena a muerte estd muy lejos de ser la
Gnica opcién posible. En el terreno del islam siempre coexisten opcio-
nes diferentes, algunas veces tan alejadas entre si que parece tratarse
de religiones diferentes. (Leemos: «El islam prohibe la musica», y en
otro lugar: «A ninguna civilizacién la musica ha sido tan consustan-
cial como a la isldmica».)

Mis alld de la posible acumulacién de citas, esto merece una pre-
cisién. El hecho de que ciertas cosas hayan sucedido en el amplisimo
territorio donde el islam ha arraigado no quiere decir que estas pric-
ticas sean necesariamente isldmicas. En este y otros casos, nos encon-
tramos con elementos culturales propios de los pueblos donde el islam
se ha asentado.

Esto nos conduce a una segunda consideracién: el respeto del
islam hacia las culturas ha sido proclive al sincretismo, no en mate-
ria religiosa sino en cuanto a costumbres y elementos socio-cultura-
les. Que ciertas pricticas culturales no sean propiamente islimicas
no quiere decir que sean anti-isldmicas, ni que entren necesariamen-
te en colisién con los principios del islam. En este caso, la tolerancia
es la actitud tradicionalmente aceptada. Esto es aplicable a la tole-
rancia hacia la homosexualidad en el contexto europeo de principios
del siglo XXI.

Nuestra reflexién se inscribe en una situacién precisa. Desde el
momento en que los matrimonios entre personas del mismo sexo han
sido legalizados en Espafia, nada impide que se celebren entre musul-
manes/as. Basta que un solo musulmén reconocido en la categoria de

Dirigente Isldimico (articulo 3.1 del Acuerdo de Cooperacién firmado
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entre el Estado espafol y la Comisién Islimica de Espafa), esté dis-
puesto a celebrarlo para que tengamos «matrimonios entre hombres
(o mujeres) segun la sharia», con plena validez a efectos civiles. Con
esto, quiero hacer notar que el debate en el contexto de la Espana
actual no gira en torno al castigo que debe aplicarse a los homosexua-
les. Simplemente, esta discusién estd fuera de lugar, y sabemos que
Muhdmmad detestaba perder el tiempo discutiendo sobre soluciones
a problemas inexistentes (a/-ughlutat). El debate que en verdad nos
concierne es el de la licitud o ilicitud del matrimonio entre homose-

xuales y lesbianas, ya que se trata de una posibilidad inminente.

Pero sélo Al-l1ah sabe.
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Texto séptimo
Prohibicién de la usura y
apologia del comercio

Al-lah ha hecho licito el comercio
y ha prohibido la usura.
(Coran 2: 275)

Queremos referirnos a la naturaleza del préstamo con interés, meditar
sobre los sintomas y su significado. Lo hacemos desde la conviccién de
que no se trata de una cuestién meramente econémica, sino con reper-
cusiones escatoldgicasy espirituales. Se trata de la pérdida de un mundo
y su sustitucién por otro. De cémo el valor de las cosas es transforma-
do en precio, una abstraccién que varfa en funcién de intereses de mer-
cado. Una degradacién de la riqueza natural que sitda la especulacién
por encima de la realidad, generando desigualdades y miseria.
Sabemos que cualquier consideracién sobre la usura se presta a
las m&s oscuras demagogias, pues la imagen del usurero lo hace
blanco ficil del discurso populista. En el actual estado de cosas,

cuando la vida de millones de personas se desintegra a causa de un
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sistema econdémico basado en la destruccién de la solidaridad y la
consecucién del maximo beneficio a toda costa, se hace necesario bus-
car explicaciones, y no siempre la razén es la gufa de los expoliados.
Por citar un ejemplo: la lucha contra la usura fue esgrimida como un
sefiuelo por los fascismos europeos en el siglo XX. Desde el momen-
to en que sabemos que el régimen nazi fue financiado por la banca
internacional y la industria metaldrgica alemana, comprendemos que
no todas las condenas de la usura son lo que parecen, ni tienen como
fundamento la bisqueda de la justicia. El fascismo, sea del tipo que
sea, no aporta un equilibrio, sino un desequilibrio més profundo.
Frente al mundo ordenado de las tenedurias de libros, significa la
vuelta a las pulsiones de la aventura y del militarismo. En palabras de
Ernst Jiinger: «La 1rrupcién de poderes elementales en el medio bur-

"1, Pero no nos engafiemos: esta irrupcién no es espontdnea, ha

gués
sido realizada segtn un cdlculo preciso.

La lucha de los musulmanes no tiene nada que ver con esos movi-
mientos, ni puede transigir con ellos. El islam presenta una forma de
vida orgdnica, donde las necesidades externas e internas deben ser
satisfechas de un modo equilibrado. Debemos ser conscientes de que,
hoy mds que nunca, la lucha contra la usura no se diferencia de la
lucha contra la tiranfa, la injusticia o el militarismo y que las sectas
que predican la lucha armada (sean politicas o religiosas) tan sélo
estdn alimentando al monstruo que dicen combatir. Si en siglo XX el
fascismo fue la «anti-vacuna» que se inyect6 el sistema para desarro-
llarse, hoy lo son el «terrorismo isldmico» y el «fundamentalismo reli-
gioso». No en vano, son formas del mismo nihilismo que impone las

leyes del mercado. Por él ha sido financiado y a €l rinde su servicio.

111. El trabajador, ed. Tusquets.
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Frente a esto, nuestra condena de la usura se inserta en una tradi-
ci6n mucho més noble: la de las cosmovisiones tradicionales, que pre-
dican el equilibrio como base de las relaciones entre las personas, y
entre éstas y la naturaleza. Armonia entre el precio y el objeto, entre la
representacién y lo representado, entre la razén y los instintos, entre
lo masculino y lo femenino, entre el cielo y la tierra. Una armonia que
no es estatica sino dindmica: en el campo de las transacciones econé-
micas, este dinamismo estd representado en el comercio.

Puede parecer ingenua, pero la consideracién sobre la usura como
una ruptura del equilibrio natural entre dos polos explica que haya
sido condenada a lo largo de la historia como un crimen contra la
humanidad. En la usura, el beneficio obtenido no es equivalente al
trabajo realizado, ni a su cualidad o al beneficio que ese trabajo re-
porta al conjunto de la sociedad. La usura acumula sin gasto, rompe
la circularidad de la energia. Hoy en dia estamos tan acostumbra-
dos a la usura que nos cuesta comprender la dureza con la cual nues-
tros antepasados se referfan a ella. El gran Cicerdn la considera equi-

valente a un asesinato'"

. Ciertamente: la usura mata y, hoy, a gran
escala.

Trazar la condenacién de las tradiciones a la usura nos llevaria
mucho tiempo. Aqui sefialaremos algunos momentos, para poner en
evidencia que el actual sistema econémico mundial representa una
aberracién en la historia, causante directa de la ruina de continentes
enteros. Millones de personas han muerto en los Gltimos dos siglos a
causa de las actuales condiciones econémicas y la supremacia del
préstamo con interés, que no es sino el mecanismo mediante el cual la

destruccién se da a si misma una apariencia civilizadora.

112. De Oficiis, 11, XXV, Acerca de Cato.

|153]



La destruccién operada por el capitalismo salvaje en el Tercer
Mundo constituye con mucho el mayor crimen de la historia de la
humanidad, un crimen que se esté realizando ahora. El dltimo cuar-
to del siglo XIX fue testigo de dos horribles hambrunas planetarias, de
1876 a 1879 y de 1896 a 1902. Del noreste de Brasil al sur de Africa,
India central y el norte de China, no menos de 30 millones de perso-
nas murieron cuando en el mundo habfa sélo la sexta parte de la
poblacién actual. En Marruecos y en el Cuerno de Africa, pereci6 una
tercera parte de la poblacién. En el noreste de Brasil se perdieron un
millén de vidas. Diez millones en China. Diecinueve millones ms
murieron de hambre en la India. Las calamidades tuvieron lugar
durante una deslumbrante era de liberalizacién comercial, una época
de crecimiento econémico masivo, fuerza de trabajo migrante, enor-
me progreso en las mdquinas de vapor y los transportes ferroviarios y
establecimiento de mercados globales de mercancias y capitales. El
éxito del capitalismo del laissez-faire en 1886 también coincidié con la
Gran Hambruna en Irlanda, cuyo final anuncié el principio del fin de
los imperios coloniales.

A modo de ejemplo del modus operandi que se repite una y otra vez

en los dltimos dos siglos, citamos un articulo de Georges Monbiot:

En su libro Late Victorian Holocausts, publicado en 2001, Mike Davis
cuenta la historia de las hambrunas que mataron entre 12 y 29 millones
de indios. Fueron, demuestra, asesinados por la politica estatal britdnica.
Cuando una sequia de El Nifo llevé a la indigencia a los campesinos de
la meseta de Decca en 1876 habia un excedente neto de arroz y trigo en
India. Pero el virrey, Lord Lytton, insistié en que nada debfa impedir su
exportacién a Inglaterra. En 1877 y 1878, en el punto 4lgido de la ham-

bruna, los mercaderes de granos exportaron un récord de 6,4 millones de
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quintales de trigo. Mientras los campesinos comenzaban a morir de
inanicién, se ordend a los funcionarios del gobierno que «desalentaran las
labores de ayuda de todas las maneras posibles». La Ley contra contribu-
ciones caritativas de 1877 prohibié «bajo pena de encarcelamiento dona-
ciones privadas de ayuda que interfirieran potencialmente con la fijacién
de precios del grano por el mercado». La tnica ayuda permitida en la
mayoria de los distritos eran los trabajos forzados, de los que se excluia a
todo el que estuviera en un estado avanzado de inanicién. Dentro de los
campos de trabajo, los trabajadores recibifan menos comida que los reclu-
sos en Buchenwald. En 1877, la mortandad mensual en los campos equi-
valfa a una tasa anual de mortalidad de un 94%. Mientras morfan millo-
nes, el gobierno imperial lanz6 «una campana militarizada para cobrar
deudas por impuestos acumuladas durante la sequia». El dinero, que
arruind a los que de otra manera podrian haber sobrevivido a la hambru-
na, fue utilizado por Lytton para financiar su guerra en Afganistin.
Incluso en sitios que habfan producido un excedente de alimentos, la
politica de exportacién del gobierno, como la de Stalin en Ucrania, pro-
dujo hambre. En las provincias del noroeste, Oud y el Punjab, que habi-
an producido cosechas récord en los tres afios precedentes, murieron por

lo menos 1,25 millones'?,

Segiin el reputado arquedlogo Brian Fagan, en la India ocurrieron

al menos 15 millones de muertes, solamente durante los Gltimos 40

114

afios del reinado de la reina Victoria''". La légica perversa de la eco-

nomia de libre mercado se muestra aqui en toda su crudeza. Lord

113. Véase el articulo completo en www.guardian.co.uk/comment/story/0,,1673895,00.html
114. Foods, famines and emperors. El Nifio and the fate of civilizations, Basic Books,
1999 y Pimlico, 2001.
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Lytton era un devoto del libre mercado. Segtn €l, los colonos ingleses
propietarios de las plantaciones y campos de la India tenfan su dere-
cho a exportar todas las cosechas. Habia que dejar que la naturaleza
actuase sin interferencias. Solo los débiles perecerian.

No se trata de «tierras de hambre» estancadas en las pantano-
sas aguas de la historia mundial, sino de la suerte de la humani-
dad tropical en el preciso momento (1870-1914) en el que su fuer-
za trabajo y sus recursos eran absorbidos por la dindmica de una
economia-mundo centrada en Londres. Estos millones de muer-
tos no eran ajenos al «sistema de mundo moderno», sino que se
encontraron en pleno proceso de incorporacién a sus estructuras
econémicas y politicas. Su trdgico fin tuvo lugar en plena edad de
oro del capitalismo liberal; de hecho, de muchos de ellos se puede
incluso decir que fueron las victimas mortales de la aplicacién lite-
ralmente teol6gica de los sagrados principios de Adam Smith, de
Jeremy Bentham y de John Stuart Mill.

Tal y como afirmé Karl Polanyi en su obra La gran transformacion
(1944): «LLa fuente real de las hambrunas de los dltimos cincuenta
afos es el libre mercado de cereales, combinado con una falta local de
ingresos'"”». Polanyi considera el sistema capitalista como una anoma-
lfa histérica, basada en la destruccién de algo tan bésico como son las
reglas de la reciprocidad, la redistribucién solidaria y las obligaciones
comunales. Se trata de un sistema que por su naturaleza sélo puede

perpetuarse si es impuesto violentamente por el aparato del estado a

115. Karl Polanyi, The Great Transformation, 1944 (traduccién espafiola: La gran
transformacion, La Piqueta, 1989). Sobre Polany, véase el articulo de Carlos Prieto
«Karl Polanyi: critica del mercado, critica de la economia» en www.ucm.es/info/sociol/
prietokp.html
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peticién de (o mds bien bajo el mandato de) las clases burguesas y
mercantiles. Una imposicién violenta que se presenta bajo la méscara
de la modernidad y de la civilizacién. Esto es una paradoja: una des-
truccién que viste y uniforma, que se da como bisqueda de la seguri-
dad y que juega con el miedo del ser humano ante lo precario de su
naturaleza.

Mais alld de los ejemplos concretos, nuestra intencién es la de
meditar sobre el vinculo entre ética y economia. Queremos invitar al
ejercicio de las facultades mentales més que a una toma de posicién
dogmitica, cerril e inoperante. Una vez establecida la naturaleza de la
usura, y lo que nos dicen algunas tradiciones sobre ella, serd necesario
reconocer su presencia a lo largo de la historia, a pesar de las ilustres
prohibiciones. {Hasta qué punto el préstamo no es una necesidad
social? {No es ingenuo pensar que alguien vaya a prestar nada desin-
teresadamente? ¢No relega eso la economfa a las relaciones familiares
o comunitaristas, imposibilitando el desarrollo de multiples iniciati-
vas? ¢No pertenece la prohibicién de la usura a un mundo tribal peri-
clitado? {Qué soluciones han propuesto los juristas musulmanes del
periodo clédsico y hasta qué punto pueden funcionar hoy en dia? {Es
la llamada «banca isldmica» respetuosa con la prohibicién cordnica de
la usura? Una serie de preguntas que debemos formular si no quere-
mos que nuestro discurso se limite a las consabidas maldiciones sin
futuro.

Mis importante ain que la condena, queremos realizar la apolo-
gia del comercio. Sélo siendo conscientes del cardcter del comercio
como la relacién benéfica entre el mundo natural y la cultura huma-
na, y de la mediacién que el dinero facilita, podremos comprender la
armonia que la usura viene a destruir y estaremos en disposicién de

leer nuestro presente y meditar formas vilidas de resistencia.
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Apuntes sobre la usura en la historia

[...] Terrorifica ruptura entre los dos 6rdenes a que pertenece el hombre:

el orden de la realidad y el orden de los valores''®.

La historia de la usura es larga, como también la del combate en con-
tra de ella. Las referencias més antiguas que conocemos se encuentran
en los Vedas (entre el 2000 y el 1400 a.C.), que, como ya hemos indi-
cado, hinddes y musulmanes consideran Palabra revelada. En los
Vedas la usura se asimila a cualquier préstamo que entraiie interés, por
pequeiio que sea: la balanza exige equivalencia, todo interés degrada
la condicién humana. Esta condena se encuentra repetida en los
Sutras (700-100 a.C.), asi como en los Jakatas budistas (600-400 a.C.).
El desprecio que los textos budistas muestran por esta prictica mere-
ce ser destacado, especialmente en estos tiempos en los cuales se trata
de hacer pasar al budismo por una religién inofensiva'".

En el Vedanta, la condena de la usura tiene unas connotaciones
trascendentes. El sentido de lo real y lo irreal, de lo representado y
su fantasma (mental), queda vulnerado en la prictica usurera. En
la usura el hombre se engafia a sf mismo mediante el falseamiento
del objeto de la bisqueda. Se trata de una superimposicién (adhya-

sa) injustificada, como cuando atribuimos realidad a los objetos del

116. S. Pétrement, Le Dualisme chez Platon, p. 157.

117. Sobre ¢l potencial revolucionario del budismo, os invito a preguntar a un budis-
ta qué piensa de la necesidad burguesa de seguridad, de la libre competencia, de la
publicidad, de la incitacién al consumo y de la exacerbacién de las pasiones, de la
obsesién sexual en que viven presos los occidentales. Preguntadle también lo que
piensa sobre la usura.
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mundo exterior sin dejar de considerarlos parte de nosotros mis-
mos... El intercambio justo no mancha al jfvamukia (liberado en
tierra), que permanece desapegado de lo que pasa por sus manos,
sin tocarlo mds que aparentemente. Sélo un esclavo de sus repre-
sentaciones puede pretender sacar un beneficio de lo que no tiene
realidad en s{ mismo. Dado lo absurdo de esta pretensién, el usure-
ro acumula ficcién sobre ficcién, permaneciendo insatisfecho. A
cada cual su infierno, a cada cual su paraiso.

También el Tao Te King aconseja sobre usura:

Renuncia al engafio y arroja la usura,
y no habrd mis bandidos y ladrones.
(Capitulo XIX)

Sivamos a la Grecia y Roma cldsicas, tanto Aristételes'® como Pla-
6n'" 120
ca'?l. Plutarco resalta lo irracional del cobro de intereses:

condenaron la usura, asi como Aristéfanes'”; Cicerén y Séne-

[Los prestamistas] hacen burla de los cientificos, que dicen que nada
surge de la nada; para estos hombres los intereses surgen de lo que atn
no tiene existencia... pues prestan dinero contra la ley, cobrando impues-
tos de sus deudores o mds bien, si debo decir la verdad, estafindolos en el
acto del préstamo; pues quien recibe menos que el valor nominal de su

documento es estafado'?.

118. Politica, 1258 b 1, 2-8.

119. Leyes v. 742

120. Las nubes, 1283

121. De Beneficiis, VII, X

122. Moralia, Sobre el préstamo, 829.
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En Roma, las reformas legales llevadas a cabo durante la Repiblica
(340 a.C.), conocidas como Lex Genucia, prohiben la usura y el cobro
de intereses. El derecho romano posterior establecia que quien hubie-
se contraido un préstamo estaba obligado a la restitucién del tantundem:
la misma cantidad prestada. Cuando la usura se convirtié en una prac-
tica corriente, se permiti6 el stzpulatio usurarum, en el que se establecia
que, junto al zantundem se podia exigir una suma libremente pactada
entre las partes. La extensién del fenémeno usurario obligé a la legisla-
cién romana a fijar la tasa maxima de interés, que en el afio 88 antes de
Cristo era del 1% al mes (usurae centesimae). Segin cuenta T4cito en sus
Anales, mediante el recurso a expedientes falsos se propagd la prictica
de imponer unos tipos de interés mucho mayores a los establecidos por
laley. De esto se puede deducir que la ley no hizo sino adaptarse al fené-
meno del préstamo con interés aun reconociéndolo contra natura (usura
non natura, sed iure percipitur). A partir de aqui nos encontramos con un
salto que sefiala la conexién entre la usura (acumulacién de capital), la
esclavitud (explotacién del trabajo) y el imperialismo (expansionismo
militar). Bajo Julio César, se impone un interés maximo del 12%, tasa
que bajo Justiniano se situé entre el 4 y el 8%. Segiin Gonzalo Puente
Ojea: «<En la Roma del primer siglo del Imperio, el usurero era un per-
sonaje omnipresente en todos los mecanismos de la explotacién'*».

Como vemos, el levantamiento de la prohibicién tradicional tiene
antecedentes en el mundo antiguo. Otro ejemplo son las Leyes de
Manu (cerca del 1500 a.C.), donde se establece una distincién entre el
interés legal y la usura, del mismo tipo que hoy existe. En el Cédigo de
Hammurabi se pauta una tasa de interés, pero también se estipula

tolerancia ante la imposibilidad de pago dadas ciertas circunstancias:

123. El fenémeno estoico en la sociedad antigua, p. 171.
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Si un hombre ha estado sujeto a una obligacién que conlleva intere-
ses y si la tormenta ha inundado su campo y arrebatado su cosecha, o si,
carente de agua, el trigo no crecié en el campo, este afio no darj trigo al

. S = 124
acreedor, sumergird en agua su tableta y no dard el interés de este afio .

Con esto, el prestamista es convertido en inversor y s6lo recibird una
ganancia en caso de que el negocio en cuestién prospere. Los cédigos

ancestrales son mucho mas misericordiosos que los actuales.
En eljudaismo, la prohibicién de la usura esté estipulada en la Torah:

Si le prestas dinero a un miembro de mi pueblo, al pobre que vive a

tu lado, no te comportaris con €l como un usurero, no le exigirds interés.

(Exodo 22, 24)

Si tu hermano se queda en la miseria y no tiene con qué pagarte, td
lo sostendris como si fuese un extranjero o un huésped y €l vivird junto a
ti. No le exijas ninguna clase de interés: teme a tu Dios y déjalo vivir
junto a ti como un hermano. No le prestes dinero a interés, ni les des
comida para sacar provecho.

(Levitico 25, 35-38)

A pesar de ello, en el Deuteronomio se establece una distincién

entre el judio (o el nacional) y el extranjero:

No obligues a tu hermano a pagar interés, ya se trate de un préstamo

de dinero, de viveres o de cualquier otra cosa que pueda producir interés.

124. Citado en Manuel Ferndndez Lépez, Historia del pensamiento econémico, ed. A-Z, 1998.
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Al extranjero podras prestar a interés, mas a tu hermano no prestards asi.

(Deuteronomio, 23, 20)

La parte final de este versiculo, notablemente falsa, facilité a los
judios una salida durante los afios de las persecuciones. Aqui, el ins-
tinto de supervivencia tiene mucho que decir, sobre todo en el 4mbi-
to cristiano, donde a los judios se les prohibia la prictica de numero-
sos oficios y eran considerados ciudadanos de segunda. Superada la
imagen infantil del judio avaricioso, habria que sefialar a los califas
musulmanes y a los reyes cristianos, tanto de Oriente como de Occi-
dente, como responsables del surgimiento de una poderosa banca
judfa en el corazén del mundo isldmico y de la cristiandad. La iglesia
catdblica y los alfaquies prohibian la usura, pero ésta era ttil a sus inte-
reses de Estado. Entonces, {por qué no recurrir a un pueblo que tenfa
una «licencia de Dios» al respecto? En el mundo isldmico, delegar las
précticas usurarias a los judios fue habitual durante siglos, con el agra-
vante hipdcrita de que uno no se mancha las manos con la usura, y a
pesar de que el Cordn declara que la supuesta licencia concedida a los

judios para practicar la usura es falsa:

Prohibimos a los judios cosas buenas que antes les habfan sido licitas,
por haber sido impfos y por haber desviado a tantos del camino de Al-lh,

por usurear, a pesar de habérseles prohibido.
(Cordn 4: 160-161)

La condena de la usura es repetida en otros paisajes de la Torah,

como en los Salmos de David, que la paz sea con él, donde se exclu-

ye al usurero de la hospitalidad del Sefior:
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Sefior, {quién serd huésped de tu tienda? [...] El que no presta con
usura su dinero ni acepta soborno contra el inocente.
(Salmo XIV)

Hay que superar las imédgenes y los estereotipos. La usura no es
judia ni cristiana ni hinduista: es un crimen contra la humanidad. La
banca no es judia ni protestante ni islimica ni cristiana, aunque en su
mayor parte esté en manos de fundamentalistas de estos grupos. Sin
embargo, es preciso ser claros y saber distinguir entre la prictica de la
usura y cualquier forma de espiritualidad, precisamente porque la
usura implica el predominio de una concepcién groseramente mate-
rialista de la vida: bisqueda del beneficio a costa de los otros, ruptura
con las leyes de la reciprocidad, de la redistribucién y el intercambio,

ruptura mortal con nuestros semejantes.

Usura y cristianismo

Mencién especial merece el cristianismo, pues ha sido con su declive
que se ha instaurado la usura a escala planetaria. La prohibicién del
préstamo con interés ha sido una prictica undnime en la historia de la
Iglesia Cat6lica hasta el siglo XIX, donde las circunstancias (més bien
los intereses) se impusieron. La prohibicién viene del Antiguo Testa-
mento y los padres de la Iglesia entendieron que fue renovada por

Jests, la paz sea con €, en el Evangelio de Lucas:

Prestad sin esperar recompensa.

(Lucas, VI, 35)
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Entre los padres y sabios de la Iglesia que arremetieron contra la
usura, mencionaremos a Gregorio de Nicea'”, Juan Cris6stomo'*,
Agustin de Hipona'?’, Tomis de Aquino'®, Duns Escoto'”, etcétera'.
Tomis de Aquino realiza una comparacién curiosa: prestar con usura
es tan tramposo como hacer pagar por el vino y su uso por separado.

Basilio Magno (otro «santo», siglo IV) sefala el caricter insaciable
de la usura. Esto tiene una explicacién muy simple: dado que los bien-
es que la usura proporciona no son riquezas reales, sino monedas y

ndmeros, el usurero queda siempre insatisfecho (recordar el Vedanza):

El pobre buscaba una ayuda y lo que ha encontrado es un enemigo.
Buscaba una medicina y ha encontrado un veneno. En vez de socorrerle
en su pobreza lo que has hecho es enriquecerte con su miseria. [...] Los
perros, cuando reciben algo, se vuelven mansos; pero el usurero cuando
se embolsa su dinero se irrita mayormente. No cesa de ladrar pidiendo
siempre mas. [...] Apenas ha recibido el dinero cuando ya te estd pidien-
do el dinero del mes en curso. Y este dinero prestado genera un mal tras

otro, y asf hasta el infinito"".

El catolicismo ha condenado la prictica de la usura por lo menos en
nueve Concilios ecuménicos. En el de Nicea (en el afio 325), la prohi-

bicién del interés sélo regfa para el Clero, bajo pena de degradacién

125. Patrologia Griega 46, 434.

126. Patrologia Griega 53, 376: 57, 61 s.

127. Patrologia Latina 33, 664.

128. Summah Theologiae 11-11 q. IXXVIIL, y De malo q. XIII, t. 2° 14.

129. In IV Sentet, d.15, q.2, nn. 17-20 y 26.

130. Las referencias anteriores han sido tomadas de La cuestion de la usura, por ‘Umar
Ibrahim Vadillo.

131. Homilia sobre el Salmo XIV.
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eclesidstica. Se suponia que un hombre dedicado a Cristo no podia actuar
movido por ninguna clase de interés mundano. En los Capitulares de
Carlomagno, la prohibicién se hizo extensiva a toda la poblacién. Sin
embargo, la prictica de la usura no desaparecié. En el Concilio Luterano
11 (1139), se recalcaba la condena de la actividad usuraria, también si ésta
se desarrollaba segiin el antiguo derecho romano. Es decir: la condena de
la usura se refiere a cualquier tipo de interés, por pequefio que sea. Los
usureros, tanto clérigos como laicos, eran considerados infames de por
vida siendo privados de la sepultura cristiana. El Concilio de Letrdn (1179)

renové la condena de la usura definiéndola como un crimen:

Nosotros ordenamos que los usureros manifiestos no sean admitidos
a la comunién y que, si mueren en pecado, no sean enterrados cristiana-

mente y que ningdn sacerdote les acepte las limosnas.

Mais tarde, el Papa Alejandro III declaré la nulidad del testamento
del usurero manifiesto. No es licito dar en herencia a los parientes
(lazos de sangre) lo que se ha adquirido mediante la vulneracién de
esos mismos lazos (artificialidad del interés). El Concilio ecuménico
Luterano IV (afio 1215) ordenaba a los cristianos abstenerse de rela-
ciones comerciales con judios para evitar la usura. El Concilio ecumé-
nico de Lyé6n (afio 1245), tras expresar la gravisima preocupacién por
la «vordgine de intereses» (usurarum wvorago) que habia destruido
muchisimos patrimonios eclesidsticos, prohibifa de modo tajante con-
traer préstamos con interés.

El Concilio ecuménico de Viena (1311-1312) sefialaba que «ofen-
diendo a Dios y al préjimo» en diversas localidades estaba autorizada
la usura, imponiendo ademds el cobro con sanciones coercitivas. Se

establecia la excomunién de todos aquellos que mediante decretos o
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sentencias respaldasen el derecho de los usureros a cobrar los intere-

ses estipulados. En el decreto 29 se lee:

Si alguien cayese en el error de afirmar con insistencia que ejercer la

usura no es pecado, disponemos que sea castigado como hereje.

Este decreto, como todos los anteriores, excomulgé a la actual
Iglesia.

El Concilio ecuménico Luterano V (ano 1515) establecia que «en
sentido propio se comete usura cuando del uso de una cosa que no
produce nada, se pretende obtener, sin fatiga y peligro, una ganancia
y un fruto». EI Concilio ecuménico de Trento (afio 1566) remacha la
condena a los usureros «implacables y crueles en sus rapifias, que
robaban y desangraban al misero pueblo». Se especificaba que la
usura consistia en recibir una cantidad mds, fuese la que fuese, afnadi-
da al capital prestado, tanto en dinero como de otras formas, y conclu-
fa diciendo que este delito siempre fue considerado odioso y mucho
mds grave que otros, incluso entre los paganos.

La dltima gran declaracién de la Iglesia contra la usura (entendi-
da siempre como cualquier interés, por pequefio que sea) aparece en
la Enciclica Vix Pervenit del Papa Benedicto XIV en el afio 1745, en la

que se condena:

Ese género de pecado que se llama usura y que [...] consiste en que
partiendo de un préstamo, el cual por su propia naturaleza pide que se
restituya s6lo la cantidad prestada, se quiere restituir mas de lo que se
recibid; y por esto mantiene que hay que afadir al capital una cierta
ganancia debido al mismo préstamo. Debido a esto, cualquier cantidad

de este tipo que supere el capital prestado, es ilicito y usurario.
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Hoy en dia, la usura no solo es permitida sino practicada por la
Iglesia Catélica. Se pretende justificar el cambio mediante la distin-
cién entre el interés moderado (permitido por ley) y la practica usure-
ra (practicada por prestamistas), que se habria convertido en un inte-
rés excesivo. Como hemos visto, esta distincién es arbitraria, y ha sido
una y otra vez explicitamente rechazada por la Iglesia. El cambio en
la definicién de las palabras puede ser muy til. As{, hoy en dfa la Igle-
sia puede seguir condenando la usura y practicarla. Sin embargo,
cualquiera que tenga una minima perspectiva histérica no puede
dejar de sorprenderse: dcémo es posible que la Iglesia haya renuncia-
do a una prohibicién de siglos? {Cémo es posible que se haya doble-
gado tan descaradamente a los intereses econémicos?

Mucha gente no ve la usura como algo tan terrible y, sin embargo,
eso no es lo que se desprende de los textos antiguos. Un catdlico nota-
ble por su humor y su agudeza, K. G. Chesterton, escribié que dentro
de unos afios el asesinato dejaria de ser considerado como un delito, y
que las librerfas facilitarfan libros sobre como asesinar a su vecino.
Basaba su prediccién en la actual licitud de la usura, considerada

12 Chesterton avisa: pense-

como un crimen a lo largo de la historia
mos en otras transgresiones que ahora nos parecen evidentes —cani-
balismo, incesto, violacién— y pensemos en una gran maquinaria
propagandistica que las hace licitas... dentro de unos afos todo el
mundo violarfa sin problemas de conciencia, considerando como un
derecho la satistaccién de sus deseos, o los padres gozarfan de sus hijas

sin remordimientos.

132. Chesterton escribe: «El robo se justificard al igual que la usura y nos andaremos
con los mismos tapujos al hablar de cortar cuellos que hoy tenemos para monopoli-
zar mercados». Véase: www.ciudadseva.com/textos/teoria/tecni/poli0l.htm
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El levantamiento de la prohibicién de la usura por parte de la Igle-
sia Catdlica es una respuesta a su desarrollo en los paises protestantes.

Lutero se muestra desfavorable a la usura, aunque con matices:

Un interés puede ser reclamado cuando, tras cumplirse el plazo para
su restitucidn, el prestamista debe a su vez efectuar otros pagos o hacer
frente a gastos imprevistos, o bien porque el retraso trae consigo la pérdi-

da de beneficios.

Aqui nos situamos en el camino de la aceptacién, aunque de un
modo limitado. El gran cambio se dio entre los sectores mis puritanos
del protestantismo. En la ciudad libre de Ginebra, Juan Calvino se
declara partidario de la usura sin término medio. A diferencia de
cuanto defendieron Tomds de Aquino y Aristételes, quienes conside-
raban el dinero como un puro y simple medio de intercambio, Calvi-
no establecia que el dinero era res frugifera, es decir: un «terreno fértil
y fructuoso» que hay que cultivar y del cual se deriva la plena legiti-
midad del interés. Es decir: Calvino vino a considerar que era licito
que el dinero engendrase mds dinero, pues es también una criatura de
Dios.

La idea de la fertilidad del dinero tiene un doble sentido en la ética
calvinista. El puritanismo provoca una acumulacién de energfa sexual
(libido), y esta energia tiene que buscar una salida. Si unimos esto a
la gran censura de lo imaginario (represién de cualquier forma de
sublimacién de esa energia en imdgenes, obras de arte, poesia..."*?),

nos damos cuenta de que la usura logra una salida (su eyaculacién, si

133. Véase: loan P. Culianu, Eros y magia en el Renacimiento, ed. Siruela, 1999, p. 251
y siguientes.
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se permite): la acumulacién de algo abstracto y neutro como es el
dinero. Es el nacimiento de la banca. El ahorro tiene que ver con la
ausencia de gasto y la transformacién de todos los bienes terrenales en
bienes abstractos: en monedas. Solo teniendo en cuenta esto compren-
deremos que en 1638, un discipulo de Calvino, Claude du Saumaire,
llegase al extremo de decir que cobrar intereses era necesario para la

salvacién.

La prohibicién de la usura en el Cordn

Hemos visto que la prohibicién de la usura establecida por Dios en el
Corin se inserta en el conjunto de prohibiciones expresadas por las
cosmologias tradicionales.

Todo lo concerniente a la usura esti contenido en los versiculos

siguientes:

Los que devoran la usura se comportan como aquel
a quien el toque de Satdn ha sumido en el desconcierto;
porque dicen: «El comercio es una forma de usura»
—siendo asf que Al-1ah ha hecho licito el comercio y ha prohibido la usura.
Asi pues, quien sea consciente de la advertencia de su Sustentador
y desista [de la usura], podrd quedarse con sus ganancias pasadas
y su caso queda en manos de Al-1ah; pero los que reincidan,
iesos estdn destinados al fuego y en €l permanecerin!
Al-lah desprovee a las ganancias de la usura de toda bendicién,
pero bendice los actos de caridad con un incremento multiplicado.
Y Al-14h no ama a quien es pertinazmente ingrato y persiste en el error.

Ciertamente, quienes han llegado a creer,
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realizan acciones hermosas, son constantes en la oracién
y dan por solidaridad [sadagal,
tendrdn su recompensa junto a su Sustentador
y nada tienen que temer ni se lamentaran.
10h vosotros que habéis llegado a creer!
Sed conscientes de Al-1ih y renunciad a todas las ganancias de la usura
que tengdis pendientes, si sols creyentes;
porque si no lo hacéis, sabed que estdis en guerra con Al-1ah y Su Enviado.
Pero si os arrepentis, tenéis derecho a [la devolucién de] vuestro capital:
no seréis injustos ni se os har injusticia.
Sin embargo, si [el deudor] estd en apuros,
[concededle] una prérroga hasta que esté desahogado;
y serfa mejor para vosotros —si supierais—
condonarle [toda la deuda] considerdndola una d4diva.
Y sed conscientes del Difa en el que seréis devueltos ante Al-14h.
Entonces, cada ser humano recibird lo que se haya ganado
y nadie serd tratado injustamente.
(Coran 2: 275-281)

En estas aleyas se encuentran todos los temas relacionados con la

usura:

— La prohibicién de la usura.

— La licitud del comercio.

— La distincién entre usura y comercio.

— La prevencién contra los que defienden la usura como una
forma de comercio.

— El carécter depredador de la usura.

— El carécter injusto de la usura.
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— El que se reconoce musulman no tiene la obligacién de devol-
ver lo ganado con usura en el pasado (no mirar atris).

— La oposicién entre sadaga (dar sin interés alguno')

y usura.
— La licitud del préstamo sin usura.

— El derecho del deudor a pedir una demora para satisfacer las
deudas.

— La usura como una ceguera y falta de conciencia.

— Las actividades econémicas consideradas desde el punto de
vista ético y de la salvacién (salud).

— La justicia debe presidir las relaciones comerciales y de trabajo:
cada uno debe recibir lo que se ha ganado mediante su esfuerzo
personal (a cada cual segiin su capacidad y su trabajo).

— Los que viven de la usura estdn en guerra contra Dios.

Esta dltima sentencia es decisiva y expresa con contundencia la
actitud que los musulmanes deben tener frente a la usura. Desde el
descenso de estas aleyas, la obligacién de los musulmanes es la de
enfrentarse a aquellos que practican la usura. Esto puede ayudarnos a
comprender la verdadera naturaleza de la brecha que se abre actual-
mente entre el capitalismo y el islam. Més all4 de los argumentos fala-
ces que la prensa reproduce, ésta es una de las auténticas razones de
la persecucién del Islam a escala planetaria. También explica el apoyo
de los estados occidentales a regimenes teocraticos y despéticos que
practican la usura y contribuyen de forma manifiesta a la expansién

capitalista, como el de Arabia Saudi. Siendo asi, es necesario que

134. Sadagqat, la raiz del verbo S-D-Q significa: ser veridico, ser sincero (en la prictica
de la equidad). En la posicién sddaga significa: ser amigo de... [la justicia social]. En la
posicién sadqt, significa: derecho o lo que es de derecho a... [los pobres o a todos].
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situemos la usura en un primer plano y la demos a conocer a todos
aquellos movimientos sociales que luchan contra la explotacién y la
depredacién generalizadas.

La usura ha conducido a la ruptura de la solidaridad y el desen-
cuentro entre los diferentes pueblos que habitan el planeta. Implica la
destruccién de la diversidad y de la coexistencia de diferentes narra-
ciones y cosmovisiones en igualdad de condiciones. Los pueblos tie-
nen el tiempo, pero el capital tiene el dinero. Se pretende instaurar la
supremacia de unos pueblos sobre otros, imponiendo un modelo eco-
némico controlado por unos centros de poder financiero que especu-
lan con el hambre de millones de personas. De vez en cuando una
hambruna mata a unos cuantos cientos de miles de personas, pues el
precio en bolsa de las semillas ha subido.

La usura implica la ruptura del equilibrio planetario, de la armo-
nia que debe presidir todas las relaciones entre las criaturas: entre el
precio y el objeto, entre la recompensa y el esfuerzo, entre la represen-
tacién y lo representado, entre la raz6n y los instintos, entre lo mascu-
lino y lo femenino, entre el cielo y la tierra, etc. Eso que el Cordn
denomina la balanza (a/-migin), y tiene su mejor expresién en el

talién: medida por medida.

Allg tatghau f7 [-micini
wa aqimil [-wd¢cna bil-qisti

wa 1@ tugsirdy [-migin.

(No os excediis en la balanza,
y enderezad el peso segtn la justicia
y no arruinéis la balanza.)

(Cordn 55: 8-9)
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La palabra cordnica que se traduce por usura es 7:ba, literalmente
«incremento»: no existe una diferencia entre préstamo con interés
legal y usura, porque todo incremento es 7z6a. El drabe no nos permi-
te falsear el mandato cordnico, distinguiendo entre un «incremento
licito» (tasa de interés) y un «incremento ilicito» (usura). La tradicién

no puede ser més clara:

Abu Said Judri reporté que el Mensajero de Al-1ah dijo: Oro por oro,
plata por plata, trigo por trigo, cebada por cebada, ditil por datil y sal por
sal, deben ser vendidos en equidad unos con otros. Cualquiera que
demand6 o pagé mis de lo debido, ha cometido una transaccién de
usura. Tanto el comprador como el vendedor, quien da y quien recibe son

. 5
iguales al respecto'®’.

Medida, balanza, equivalencia, correspondencia: ausencia de
usura o incremento. En cualquier caso en que la balanza se decanta
hacia uno de los dos polos, lo hace a costa del otro. En cualquier caso
en que alguien cobra intereses, lo hace a costa de otro. Actuar movido
Gnicamente por interés es destructivo y no conduce a aumentar la
riqueza real sino a desvalorizar la ya existente.

En realidad, lo que se acumula son grandes cantidades de dinero,
pero éste no es un bien en sf mismo, sino un mecanismo para facilitar
el intercambio de los bienes reales. En este sentido, el dinero contri-
buye al bien, es un mecanismo para superar las dificultades de despla-
zamiento y fomentar los intercambios, la circulacién de los bienes
entre lugares remotos. El dinero nos permite viajar, nos abre al

mundo. El Profeta Muhidmmad era comerciante. Fomenté el uso de

135. Recogido por Muslim en su Sahik.
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las monedas, y éstas han sido fundamentales para el desarrollo de la
civilizacién isldmica en el pasado.

El cardcter devorador de la usura fue percibido con especial clari-
dad por Aristételes, quien consideraba toda transaccién como una
cuestién de justicia, una toma de medida: la basqueda de la equiva-

lencia entre las cosas intercambiadas.

Y con la mejor razén es aborrecida la usura, ya que la ganancia, en
ella, procede del mismo dinero, y no para aquello por lo que se inventé el
dinero. Que se hizo para el cambio; en cambio, en la usura, el interés, por
si solo, produce mds. Por eso ha recibido ese nombre (¢6kos), porque lo
engendrado (¢tkz6mena) es de la misma naturaleza que sus engendrado-
res, y el interés resulta como dinero hijo de dinero. De forma que de todos

. . . 136
los negocios éste es el mds antinatural .

Este principio es conocido como la «teorfa de la esterilidad del
dinero», es decir: el dinero, en sf mismo, no tiene capacidad de gene-
rar riqueza real (alimentos, ropa, ganado, etc.). Su funcién es la de
facilitar el intercambio y la circulacién de los verdaderos bienes. El
dinero ni se come ni se viste ni es un techo, no sirve mas que para
otros fines, y no es natural que genere mis dinero, que procree.

Como hemos visto, esta teorfa fue contestada por Calvino, quien
consideré el dinero capaz de reproducirse. En términos modernos,
dirfamos que se trata de invertir. Los antiguos griegos y la Iglesia de la
Edad Media no reconocian la capacidad del dinero para crear mis
dinero. Condenaban la usura como forma de proteger al débil porque

el dinero servia para comprar bienes de consumo. A partir de este

136. Politica, 1258 b 1, 2-8.
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momento se pasa a reconocer el dinero como un instrumento para la
inversién. El dinero puede comprar bienes que procreen bienes y de
esta forma tener ms dinero en el futuro que el usado originalmente
para dicha compra.

Esto equivale a considerar al dinero como a una criatura. Pero:
dqué clase de criatura puede ser emitida en un laboratorio? Esto nos
remite a otro tipo de equilibrio: entre naturaleza y artificio: chasta qué
punto el dinero —omnipresente en la historia— pertenece a la natu-
raleza? {Hasta qué punto es un mero artificio? Si el dinero es una
criatura, no puede ser emitido en un laboratorio: tiene que estar res-
paldado por algo real. De ahi la importancia que las reservas de oro y
de plata tuvieron en el pasado, ya que ni el oro ni la plata pueden
reproducirse artificialmente.

La relacién entre el dinero y la reproduccién no se agota en esto.
Pensamos que la usura es un modo de compensar la esterilidad de
algunos hombres, pobres en creaciones y en capacidad de vida. Tradi-
cionalmente, la mujer ha estado vinculada a un mundo teldrico que
se desvaloriza con la usura. Asi, el 4mbito donde ella domina pierde
valor y queda reducido. Desde que la usura domina nuestras vidas, lo
femenino es débil y no se reconoce, de ahi la necesidad de movimien-
tos reivindicativos. Los puritanos de todas las religiones y lugares valo-
ran la artificiosidad del dinero porque los aleja de la mujer-naturale-
za, que ellos consideran pecadora. La prictica generalizada de la
usura y la degradacién del papel de lo femenino en la sociedad son
paralelas, hasta el punto de que este papel tiende a ser sustituido: la
usura es la generatriz, la que crea riqueza, y esta riqueza artificial es
mds importante que la vida.

La usura nos aleja del mundo natural (mundo de los valores reales),

lo destruye y crea otro en su lugar (mundo de los valores econémicos).
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En palabras de Blaise Pascal: «Si la verdadera naturaleza se ha perdi-
do, todo puede ser naturaleza». De ah{ la inversién de valores, hasta el
punto en que la destruccién de la naturaleza es considerada como cre-
acién. La capacidad reproductiva del dinero entra en competencia con
la de la mujer, la convierte en generadora de una vida destinada a la
muerte, frente a la riqueza que se acumula y permanece: ahorro de
energfa para la salvacién de los espiritus en contra de la carne. De ahi
que las mujeres ya no quieran ser mujeres. Por usura.

La confusién entre el valor monetario y la riqueza real se proyecta
en el terreno. La riqueza real es concreta, aqui y ahora. Que la rique-
za ficticia domine a la riqueza real quiere decir que el espacio trata de
usurpar las condiciones temporales. De ahf el caricter expansionista
de la usura: siempre necesita nuevos territorios. Mientras exista un
lugar donde los valores reales sean vividos como tales, la usura sale
derrotada. Mientras exista un lugar donde se tenga acceso a la Reali-
dad en s{ misma, todas las abstracciones y el discurso del poder care-
cen de sentido. De ahf la persecucién que el Islam sufre hoy en dia en
todo el mundo, y de ahi también que el islam esté creciendo como la
Gnica alternativa viable a un mundo de valores abstractos, mitomania
y artificio. Nos referimos, claro estd, al islam como sometimiento
consciente a la Realidad Unica, y no a ninguna religién de Estado.

Frente a la usura como destruccién del equilibrio natural entre el
precio y el objeto, debemos recuperar la idea del comercio justo. El
comercio se da como intercambio entre criaturas perecederas, como
un modo de fluir, de comunicacién, de encuentro. El comercio es un
modo mediante el cual el ser humano trasciende sus fronteras, un
modo de acercarse al otro, de verse obligado a entablar una comuni-
cacién, a encontrar un lenguaje comin y entenderse. Implica solida-

ridad, mirarse cara a cara y respetar al otro. El comercio facilita que lo
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cultivado o fabricado en un lugar sea consumido en otros pueblos, y
que estos entreguen asimismo sus secretos. A través del comercio la
tierra se hace una: tenemos acceso a los productos de secano en un
lugar de regadio. Tenemos acceso a los bienes de la sabana en el des-
ierto, de la selva en la ciudad. El comercio rompe con el comparti-
miento estanco de nuestro ecosistema y nos aboca al otro. Nuestra
mirada se posa sobre el fruto, abarca el horizonte. No somos Ginica-
mente de aqui, aunque el comercio también nos alienta a explotar las
riquezas de nuestra propia tierra para el comercio, como un medio de
acceder a las riquezas de otra tierra.

Mediante el comercio se canalizan los excedentes de produccién,
se les da un destino fuera del marco donde fueron producidos. Rom-
pemos asi la identificacién entre un territorio y una esencia, y nos abo-
camos a la circularidad de la existencia: todo estd conectado, ddndose
cternamente al otro. De ahi se desprende una idea positiva del proce-
so globalizador, que pasa por la recuperacién de la verdadera dimen-

sién del comercio y el fin de la burbuja financiera.

Y lo que deis con usura para que se incremente
a costa de los bienes ajenos no producird incremento ante Al-14h
mientras que lo que dais sinceramente, buscando la faz de Al-lah:
lesos serdn, precisamente, los que verdn multiplicada su recompensal!
(Corédn 30: 39)
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Texto octavo
Caminos que conducen
a la Paz”

Cada vez que encienden un fuego para la guerra,
Al-lah se lo apaga.

Se afanan por corromper en la tierra,

pero Al-14h no ama a los corruptores.

(Corédn 5: 64)

A Monsefior Oscar Arnulfo Romero, in memoriam

Hablar sobre el islam y la paz es comprometido, desde el momento en
que se espera de nosotros una referencia a la violencia. Violencia poli-
tica generalizada, que en muchos puntos del planeta involucra a los

musulmanes. También violencia ideoldgica, fanatismo, dogmatismo,

137. Este capitulo toma como punto de partida una conferencia pronunciada en octu-
bre del 2004 en una parroquia de Santa Coloma de Gramanet, invitado por la Asocia-
cién Monsefior Oscar Romero.
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la transformacién del islam como via espiritual en una religién cerra-
da, machista, homéfoba, vinculada en algunos pafses de mayoria
musulmana a regimenes despéticos, que utilizan el islam para justifi-
car politicas de represién contra las mujeres, las minorias religiosas o
los homosexuales, que aplican penas brutales e injustificables en
nombre del islam. Por ello, debemos esforzarnos por encontrar una
salida en nuestras propias tradiciones, una respuesta que se abre paso
desde el interior de cada uno.

Estabasqueda de respuestas no puede ser ingenua, sino mds bien un
gesto revolucionario. Ante la realidad de la injusticia generalizada, el
bello discurso de la tradicién zozobra. No podemos limitarnos a las fra-
ses hechas del tipo «el islam es paz» o «el islam es contrario a la violen-
cia». No es que esto no sea cierto, sino que el simple enunciado de esta
verdad resulta insuficiente, no consigue responder a la angustia que nos
atenaza ante sucesos tan brutales como los del 11 de marzo del afio 2004.

Debemos abordar esta problematica. Por respeto a la verdad, debe-
mos hacerlo en el marco de los principios del islam, tal y como vienen
recogidos en el Sagrado Cordn. Al adentrarnos en este campo maravi-
lloso, nos damos cuenta de que la afirmacién «el islam es Paz» no estd
tan alejada de la realidad. Claro que aqui nos referimos al islam que
vivié y ensefi6 el profeta Muhdmmad (paz y bendiciones), y no a una
religién de Estado, a ningdn conjunto de dogmas que puedan ser
monitorizados por ninguna jerarquia. Estamos hablando de lo que
nos dice a cada uno de nosotros el Cordn generoso, una ensefianza
que no es privativa de ninguna religién, una Guia y un Mensaje para
el conjunto de la humanidad.

En primer lugar, la propia palabra 4rabe zslam participa de la
misma raiz que la palabra Salam, Paz. El saludo tradicional de los

musulmanes es as salamu aleykum, que la paz sea con vosotros. Tras
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cada oracién nos dirigimos a izquierda y a derecha para desear la paz
a los seres visibles e invisibles que nos cercan. En el Cordn, la Paz es
un valor absoluto, una de las aspiraciones naturales a todo ser huma-
no. Siendo la Paz una aspiracién humana, que implica nuestra reali-
zacién como creyentes, es légico que Dar as-Salam (la Casa de la Paz)

sea uno de los nombres del Jardin Paradisiaco:

... y Dios invita a la Casa de la Paz...
(Corédn 10: 25)

La palabra Paz es la primera que oirdn los creyentes al acceder al

Paraiso:

... v los dngeles accederdn a su presencia
por cada una de las puertas:
«ILa paz sea con vosotros,
porque habéis perseverado!»
(Cordn 13: 24)

A aquellos que han alcanzado la Morada espiritual de la Paz, Dios

les arranca toda sombra de odio de sus pechos:

Verdaderamente los conscientes (de Dios)
estardn en jardines y manantiales.
iEntrad en ellos! En paz y a salvo.
Les quitaremos el odio que pueda haber en sus pechos
y estardn como hermanos recostados en lechos,
unos frente a los otros.

(Cordn 15: 45-47)
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Por si fuera poco, as-Salam, la Paz, es uno de los Més Bellos Nom-
bres de Dios:

El es Dios, aparte del cual no existe deidad:
iel Soberano, el Insondable, la Paz, el Dador de Fe,
Aquel que determina qué es verdadero o falso,
el Todopoderoso!
(Cordn 59: 23)

La Paz es, pues, una valor indiscutible para todo musulmain y
musulmana. Este es el marco en el cual toda reflexién sobre la violen-
cia actual que envuelve a muchos musulmanes debe remitirse. Para
comprender la importancia (y la problemética) de la Paz en el islam,
debemos referirnos, aunque sea de un modo superficial, a la cosmolo-
gfa cordnica. Es decir, al propio proceso dindmico de la Creacidn, tal

y como lo vemos reflejado en el Corédn:

Hemos creado al ser humano en tensién.

(Cordn 90: 4)

En otras aleyas se clarifica el sentido de esta tensién, como el resul-
tado de las fuerzas opuestas que nos constituyen. Se trata de nuevo del
estado de dualidad caracteristico de nuestra estancia en esta vida, tal y

como hemos visto al tratar el par masculino-femenino.

Infinito en Su gloria es Aquel que ha creado parejas
en todo lo que la tierra produce,
y en su propio interior, y en lo que no conocen.

Y tienen en la noche un signo: la despojamos del dia
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y ihe ahi! que se quedan a oscuras.
Y el sol: circula en una 6rbita propia,
as{ ha sido dispuesto
por voluntad del Todopoderoso, el Omnisciente;
y [en] la luna, a la que hemos asignado fases
hasta que retorna como una vieja rama de palmera,
seca y curvada:
ni el sol puede alcanzar a la luna,
ni la noche usurpar el tiempo del dia,
pues cada uno navega en su 6rbita.
(Cordn 36: 36-40)

Vivimos en un mundo de polaridades: lo frio y lo caliente, lo acti-
vo vy lo pasivo, el sol y la luna, el cuerpo y el espiritu. Todos estos pares
de opuestos estin en tensién en el interior del ser humano, lo cual lo
sitGa entre la incertidumbre y el desgarro. El sol no puede alcanzar la
luna, ni la noche el dia. Lo extenso precipita sus ansias al vacio, no
logra apresar la unidad que late tras cada signo, tras cada manifesta-
ci6n de vida. A partir de la situacién problemitica del ser humano
sobre la tierra, es posible comprender el significado profundo de la Paz
como superacién de los opuestos, como transformacién de los opues-
tos en complementarios.

La bisqueda de la Paz es la basqueda del equilibrio. No en vano,
el propio Cordn afirma que el islam es «el camino de en medio», un
camino intermedio en el cual la moderacién debe ser la norma. Se
rechazan las actitudes excesivamente «religiosas», el pasarse el dia en
devocién desatendiendo los asuntos.

Equilibrio, moderacién, justicia. La Balanza (al migan) es un

simbolo de la Justicia, otro de los Mas Bellos Nombres de Dios,
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al-Adl". El término justicia es uno de los més repetidos en el Cordn.
No podia ser de otra manera: el islam naci6 con el fin de reestable-
cer la justicia perdida entre las gentes, y este objetivo s6lo se consi-
gue mediante un esfuerzo de transformacién personal y reorienta-
cién de nuestras energfas hacia la Fuente que todo lo redne. Una
orientacién que no es contra la vida, que no denigra lo mundano,
sino que nos invita a ver que la separacién entre la materia y el espi-
ritu es ilusoria, que no existe otra realidad que la Realidad tnica.
Segtn el Cordn, el mundo ha sido creado en la justicia, esto es, en
equilibrio permanente. Lo justo es lo apropiado, lo que se ajusta a
lo propio. Propiedad, ajustarse... todo un campo semdntico de gran
riqueza, que nos remite de nuevo al concepto cordnico de la Crea-
cién, de la Balanza. Injusto es todo acto, palabra o pensamiento que
rompe con este equilibrio natural.

Esta obsesién por la justicia es una constante entre los musulma-
nes. Aunque muchos hayan perdido la medida, no cabe duda de que
en el fondo de todos los sucesos que desgarran al mundo existe la
misma bisqueda de la justicia, el anhelo de reestablecer una situacién
anterior que se siente perdida en nuestro mundo. Como dijo el poeta
cubano José Lezama Lima: «El hombre tiene nostalgia de una medi-
da perdida».

No podemos reducir la justicia a la legalidad. Por desgracia, no
siempre lo legal es justo, ni siempre las leyes bajo las cuales vivimos
tienen por objeto la consecucién de la justicia. Muchas de ellas han
nacido para preservar los privilegios, han sido creadas para favorecer
a los que tienen todo y aumentar las desigualdades. En este caso

vemos como sc separa la justicia de Al-1ih al-Adl de la pseudo-justicia

138. De donde viene el castellano «adalid».
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de los hombres, quienes han perdido la medida, el sentido integrado
de estar en el mundo, no como criaturas aparte del resto de la crea-
cién, sino como células vivas de un organismo vivo. Con esto, estamos
estableciendo una diferencia clave, apuntando a una posibilidad real:
que lo judicial no se ajuste a nuestro concepto de justicia. Es en este
momento cuando la revelacién se hace necesaria. Dios nos dice en el
Cordn que nos guiemos por aquello que ha sido revelado a cada uno
de nosotros, por un sentido innato y compartido de justicia.

En el Cordn, la injusticia estd relacionada con la negacién de la
revelacién. Quien no la reconoce no se reconoce, queda condenado a
la ignorancia de s{ mismo. Antes de recuperar la Justicia perdida debe-
mos establecer la justicia dentro de nosotros: ajustarnos a la revela-
cién, poner a Dios en el centro, reconocer el Pacto primordial, aque-
llo que une a todas las criaturas. Y eso sé6lo es posible mediante el
conocimiento de las leyes innatas, de las condiciones eternas de la
vida. Dijo el Mensajero de Dios: «Quien se conoce a sf mismo conoce
a su Sefior». La Palabra revelada actdia como un detonante, se consti-
tuye en espejo de nuestro verdadero yo. Quien conoce a su Sefior se
ajusta a los ritmos de una Creacién que lo desborda, y ese ajustarse lo
lleva a la justicia, a actuar movido por el Amor al Todo. Entonces
podemos decir que este conocimiento es re-conocimiento de nuestro
origen increado, reminiscencia de lo anterior a nuestra conciencia
separada. Un reconocimiento que nos hace compasivos, solidarios y
por tanto nos enfrenta a toda forma de corrupcién y despotismo.

Los profetas recuerdan (actualizan) este pacto interior a toda cria-
tura. El creyente reconoce en la revelacién su propiedad, algo que le
es propio, una Palabra inserta en su corazén y que germina al escu-
char la Palabra revelada. El lazo que une al musulmin con el Cordn

es indestructible. No es un libro exterior, sino un recordatorio de
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aquello que nos constituye, en tanto criaturas que tienen su origen en
el Uno, capaces de conciencia y de recuerdo. Recordar el Pacto y
actuar en consecuencia, siguiendo una de las tradiciones reveladas,
tomando a los profetas como ejemplo. Esta es la medida que debe ser
recuperada, en nombre de la universalidad, en nombre del conoci-
miento, en nombre de la Paz y la Justicia, en nombre de una humani-
dad que anhela recuperar la trascendencia.

La basqueda de la Paz es la basqueda de Dios, y esta busqueda es
la basqueda de la Justicia, de un mundo en equilibrio, donde haya
cesado el ruido de las oposiciones y los enfrentamientos que desgarran
al ser humano, donde todo fluye segtn el ritmo de la Creacién y todas
las energfas estdn orientadas hacia el Creador de los Cielos y la Tierra.

Sin Justicia no hay Paz, por el simple hecho de que estas dos pala-
bras sefialan a lo mismo, a Dios como principio generador de la exis-
tencia, como origen y final de todo lo creado. El creyente es aquel que
ha superado en su interior la dialéctica de los opuestos hacia el prin-
cipio unitario que hay detrés de tanto ruido. En este momento, la ten-
sién que supone vivir en este mundo deja de ser violenta y se convier-
te en creadora. Formamos parte de la Creacién de Dios, habitamos la
tierra como sus califas, para realizar en nosotros la pacificacién de los
contrarios, la transformacién de los opuestos en complementarios.
Esto nos da Paz, trascender las oposiciones y reestablecer un equili-
brio roto, superar todo interés y todo sectarismo y establecer la justicia
como motor de todos nuestros actos.

El tema de la unién de los contrarios es tan importante, que uno
de los mis grandes misticos del islam, Abdl Yazid Bistami, afirmé en
el siglo X de la era cristiana que «a Dios se lo conoce por la unién de
los contrarios». Cuando se produce esto, hemos logrado recuperar el

equilibrio. Sélo entonces serdn abiertas las puertas del Jardin:
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iEntrad en el Paraiso, vosotros y vuestra pareja,
agraciados con la felicidad!
(Coran 43: 70)

Este es un conocimiento no discursivo, que trasciende las dialécti-
cas, tesis y antitesis de un mundo a la deriva. Se trata de ir hacia la Paz,
de superar toda oposicién y alcanzar el estado de no dualidad. No
negando la dualidad, sino trascendiéndola y manteniendo la atencién
en el origen unitario. Existe una preciosa aleya donde se da cuenta del

estado interior de este ser pacificado:

Los siervos del Compasivo son los que van
por la tierra humildemente y que,
cuando los ignorantes les increpan,

dicen: «iPaz!»

(Corédn 25: 63)

Aqui, estamos muy cerca del ideal evangélico de poner la otra
mejilla. Una vez que superamos nuestros prejuicios y somos capaces
de ir més alld de los aspectos formales y doctrinales, nos damos cuen-
ta de que en el fondo de todas las tradiciones sagradas de la humani-
dad existen valores compartidos: la adoracién del Unico, la compa-
sién, la paciencia, la entrega, la solidaridad, la alabanza, el recuerdo,
el agradecimiento. ..

Una vez mis, la teorfa es muy hermosa. Para que nuestro discurso
no se quede aqui, debemos atrevernos a aplicar este concepto de la
Paz como superacién de los opuestos a nuestra realidad contempora-
nea. En este mismo momento, nos damos cuenta de lo alejados que

estdn todos aquellos que defienden el islam (o el cristianismo, si se me
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permite) como una religién aparte, todos aquellos que quieren hacer
del islam un camino de salvacién excluyente de todos los demds, que
construyen barreras doctrinales y quieren imponer el Islam (icon
mayusculas!) como la Gnica verdad posible.

Aquellos que recurren a la violencia en nombre del islam o cual-
quier otra tradicién revelada deberian ser capaces de reconocer lo
mucho que se han alejado de los valores que dicen defender con la
violencia. Esto nos conduce a realizar un excurso sobre el yihad. Lite-
ralmente, en los primeros afios de su predicacién, Muhdmmad reali-
z6 el ideal cristiano de poner la otra mejilla. Las descripciones de tor-
tura y persecucidn sufridas por los musulmanes en La Meca son des-
garradoras. Cuando le pedian permiso para defenderse, Muhdmmad
contestaba: «No se me ha ordenado combatir». El Corén es explicito
al respecto: responde a una mala accién con una buena y aquel que

: 4 : 139
era tu cnemigo scra tu amigo

. De ahi las exhortaciones a ser pacien-
tes en la adversidad: Dios estd siempre con los perseguidos.

Este periodo abarca la mayor parte de la vida de Muhdmmad, e
incluye un intento de asesinato contra él. Sélo tras la emigracién a
Medina, y cuando la comunidad en su conjunto se ve amenazada, se
produce la revelacién de los versiculos donde se autoriza a los musul-
manes a combatir. El texto no tiene desperdicio para aquellos que
piensan que el islam es una religién fanitica que no admite la liber-

tad de cultos:

Les estd permitido combatir a aquellos
que son victimas de una agresién injusta. |[...]

Si Dios no hubiera permitido que la gente

139. Véase Coran 13: 22 y 23: 96.
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se defendiera a si misma unos contra otros,
los monasterios, iglesias, sinagogas y mezquitas
—en los cuales se menciona el nombre de Dios en abundancia—
habrian sido destruidos.
(Cordn 22: 39-40)

Basta citar esta aleya para desmontar el discurso de todos aquellos
que afirman que el islam es una religién intolerante y propensa a la
violencia religiosa. Esta revelacién permitié a los musulmanes defen-
derse ante las agresiones, pero sélo en el caso de ser previamente ata-
cados. En este caso, el musulman tiene obligacién de poner su vida en
peligro para defender el derecho del cristiano a practicar su fe. Esta es
la base del concepto del «yihad menor» (el «yzhad mayor» es el esfuer-
zo espiritual por la superacién). Los argumentos para justificar el
derecho a la defensa son muy actuales: lucha contra la tiranfa y defen-

sa de la libertad religiosa:

&Y cémo podéis negaros a combatir por la causa de Dios
y la de aquellos hombres, mujeres y nifios oprimidos que imploran:
«iSustentador nuestro!
iSdcanos de esta tierra de gente opresoral
iDanos, de Tu gracia, un protector!
iDanos, de Tu gracia, un auxiliador!»?

(Corédn 4: 75)

Aunque también en esto hay limites:

Si os piden auxilio contra la persecucidn religiosa,
debéis auxiliarles, salvo en contra de una gente
con la que os una un pacto.

(Coran 8: 72)
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Los musulmanes, tal y como afirma el Cordn Generoso, sélo
pueden combatir en caso de legitima defensa, o en defensa de aque-

llos que sufren opresién y sélo hasta que los enemigos abandonen las

hostilidades:

Y combatid por la causa de Dios
a aquellos que os combatan,
pero no cometdis agresion,
pues ciertamente Dios no ama a los agresores.
Matadles dondequiera que los encontréis
y expulsadles de donde os hayan expulsado,
pues la opresién es atin peor que matar.
(Coran 2: 190-191)

La exclamacién «matadles», tan del agrado de algunos arabistas,
s6lo se aplica a situaciones de guerra abierta, y sélo hasta que los ene-

migos abandonen las hostilidades:

Por tanto, combatidles hasta que cese la opresién

y la adoracién esté consagrada por entero a Dios;

pero si cesan, deben acabar todas las hostilidades.
(Cordn 2: 193)

Ante la claridad del Mensaje del Cordn sobre la libertad religiosa y
de conciencia, la Paz y la Justicia, {c6mo explicar el fanatismo de
algunos musulmanes? {C6émo explicar el odio interreligioso? El pro-
blema que estamos planteando nos afecta a todos. No se trata Gnica-
mente del islam o del cristianismo, sino de una tendencia repetida a lo

largo de la historia. En algtin momento del siglo XX también hubo un
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terrorismo que se reclamaba de inspiracién budista, como existe hoy
un terrorismo que se ampara en el judaismo o en el socialismo para
cometer actos abominables.

El mal es siempre el mismo. Producto de la ignorancia y el ansia
de poder de algunos manipuladores. La exacerbacién de las pasiones
en nombre de la religién es un contrasentido. J6évenes criados en
suburbios, sin un horizonte de futuro, dispuestos a inmolarse por una
causa que no les beneficia ni a ellos ni a los suyos. Son los nuevos hijos
de la ira', las victimas que no aceptan su condicién de victimas y se
transforman en verdugos.

El odio y la violencia han acompafado a la mujer y al hombre
desde siempre. Este odio es un desequilibrio. La injusticia se ha ins-
talado entre los hombres, envenenando nuestros corazones, incli-
ndndonos al mal. La violencia engendra violencia. Ante esta situa-
cién se han rebelado todos los profetas, enviados por Dios a la
humanidad para transmitir un camino de superacién, un camino
que transcienda la dialéctica de los enfrentamientos, un camino de
liberacién y pacificacién del ser humano. Hinduismo, taoismo,
budismo, cristianismo. Estos son los bellos nombres que damos a
este Gnico camino de diferentes rostros, religiones reveladas, ema-
nadas de la Fuente comin de todo lo existente.

Si esto es asi, una vez mds, {cémo es posible que estas vias espi-
rituales se hayan convertido ellas mismas en fuente de violencia? En
el caso del islam, se trata de una realidad que ocupa las primeras
paginas de los periédicos, induciendo a pensar a muchos que la vio-
lencia es algo inherente al islam. De este modo, ante los ojos de

muchos ciudadanos, muchos de ellos cristianos, parecen justificadas
140. Carta del Apdstol Pablo a los Efesios, 2, 3.
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politicas de represién, invasiones de paises donde morirdn nuevos
1nocentes.

La estrategia de Satdn es siempre la misma: sefialar las incompati-
bilidades y enfrentarnos los unos a los otros. Hoy en dfa, se trata de
hacernos creer que el islam y el cristianismo son incompatibles, que el
islam es contrario a la democracia y a los derechos humanos, que no
tiene un lugar en Occidente. O ellos o nosotros, esta es la dialéctica del
«choque de civilizaciones», una estrategia para apoderarse de los
pozos de petréleo, de las inmensas riquezas naturales de algunos pai-
ses en los cuales el islam es la religién mayoritaria. Si esta riqueza
estuviera en pafises de poblacién budista, sin duda el budismo serfa «el
enemigo de Occidente».

Al fanatismo neoliberal se opone el fanatismo religioso. Esto es lo
que llamamos fundamentalismo, la incapacidad de reconocerse en el
otro, quedarse en el mundo de los opuestos y no aceptar el Salam, la
Paz de Dios como superacién de las barreras que los humanos levan-
tamos unos contra otros. Muros de incomprensién, pero también
muros de alambre, fronteras para mantener a los mis desfavorecidos
encerrados, fronteras legales que transforman a un ser humano en ile-
gal, por el simple hecho de estar vivo e ir a la bisqueda de su susten-
to. Fronteras, alambres, muros, ideologfas... Por desgracia, también
las religiones trazan sus fronteras.

Hay que superar esta espiral diabélica de accién-reaccién, de
enfrentamientos sin sentido. La oposicién solo se supera remitiéndo-
nos a lo anterior a ella. Lo que estd més alld de todas las oposiciones
que nos atenazan es Dios, la Realidad que todo lo redne. {Cémo
podemos convertir a Dios en un motivo de oposicién? En realidad,
para aquellos que se someten realmente a Dios, El est4 en el origen de

todas las tradiciones sagradas de la humanidad. Esto es lo que nos
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ensefla el Cordn Generoso, lo mismo que repitieron hace siglos algu-

nos de los més grandes sabios del islam, como ibn Arabl de Murcia:

iGudrdate de atarte a una religién en particular rechazando las
demds! Si tal haces, no obtendris de ello gran beneficio. Peor atin, no
conseguirds el verdadero conocimiento de la realidad. Trata de hacer de ti
Materia Prima para todo tipo de creencia religiosa. Dios es demasiado

grande y amplio para quedar confinado en una sola religiénm.

La Paz, como superacién de los opuestos, es un arduo camino. Una
cosa es la teorfa y otra la prictica. Para que este ideal de Paz se realice,
es necesario un esfuerzo interior, la superacién en cada uno de nosotros
de la dialéctica del odio. Es necesario mirarnos a la cara, dejar de ver a
los seres humanos como una masa, dejar de hablar de «los cristianos» y
de «los musulmanes» como cifras o abstracciones monoliticas. Aceptar
la diversidad como un bien y considerar que detrés de cada criatura late
la misma vida, las mismas pulsiones y tensiones, el mismo deseo de Paz
y trascendencia. La Compasién es el valor religioso por excelencia.
Misericordia para con los que pasan hambre, solidaridad para con el otro.
En el Corin, esta Compasién no es un mero sentimiento, sino una ley
que rige todo lo creado. Compasidn, pasién compartida entre Dios y las

criaturas, simpatia universal, rasma de Al-1ah, Misericordia creadora.

141. Uno de los temas que Ibn ‘Arabi quiere explicar en El niicleo del niicleo (ed.
Sirio), dentro de su Futéihdt-al-Makkiyah, es éste: «Siun gnéstico (drif) lo es realmen-
te, no puede permanecer atado a ninguna forma de creencia». Eso quiere decir que,
si alguien que ha adquirido conocimientos llega a conocer lo més nuclear a su perso-
na, no se quedard atrapado en una creencia con desprecio de otras formas de conoci-
miento. Serd como una materia prima (kayéla) y aceptard cualquier forma que se le
dé. Al ser externas estas formas, no se produce ningtin cambio en el nicleo de su uni-
verso interior.
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Porque, es importante decirlo, las oposiciones que tratan de incul-
carnos son falsas. El islam y el cristianismo no son incompatibles, sino
religiones hermanas, caminos de salvacién que recorren los creyentes
en la medida de sus posibilidades. Para Dios sélo es importante lo que
contienen nuestros corazones, no la adscripcién nominal a una reli-
gi6n, a una doctrina o a un partido. Situarse mis alld de las oposicio-
nes es alcanzar el origen comun de las distintas tradiciones, orientar-
se hacia el Uno-Unico. Para eso hay que tener un corazén no-dividi-
do. Como dijo Muhdmmad: «<Hay un 6rgano que si estd enfermo,
todo el cuerpo estd enfermo».

Aprender a valorar la diversidad como un milagro, como un
signo de la capacidad creadora de Dios. El crea lo que quiere, y ha
querido la diversidad para que seamos capaces de reconocernos los
unos a los otros en nuestras diferencias. Aprender a ver y aceptar
que nuestro modo de vida no es el Gnico posible, que existen dife-
rentes caminos hacia la misma Fuente. Aprender a respetar al otro,
en su particularidad inalienable.

Esta Paz como superacién de los opuestos es imposible hoy en dia
sin un didlogo sincero entre los creyentes de diversas tradiciones. Nos
situamos en el tiempo de ese macroecumenismo al que hacfa referen-
cia Pere Casaldéliga, precisamente en una conferencia conmemoran-

do los veinte afios del martirio de Monsefior Romero:

Todo fundamentalismo, todo proselitismo, toda prepotencia en la
vivencia de la propia religién, la niega, porque niega al Dios vivo que
todas las religiones quieren cultuar. EI macroecumenismo, adulto, dia-
logante, fraterno, pasard a ser una fundamental actitud de cualquier reli-
gién que merezca este nombre. Desde la propia identidad, en la aper-

tura a la pluralidad de la adoracién y la esperanza. Siguiendo el sabio
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consejo del suff iran{ del siglo XIII: «Como un compds, tenemos un pie

fijo en el islam y con el otro viajamos dentro de otras religiones»'*.

Este es el reto que la actual situacién internacional nos ha pues-
to delante. En medio del terror de las bombas y de los ejércitos, debe-
mos ser capaces de extraer una ensefianza, debemos interiorizar la
guerra y derrotarla en nuestros corazones. Solo asi seremos capaces
de propiciar esa apertura que Dios quiere de nosotros. No podemos
quedarnos con la religién como un elemento identitario, como un
sustituto ideal de una identidad perdida, que nos ha sido arrancada
mediante la industrializacién forzosa y el consiguiente desarraigo de
los pueblos de sus tradiciones ancestrales. Vivimos en los tiempos de
la globalizacién, de ese monoteismo de mercado que arrasa con todo
para instaurar la l6gica sin rostro de la oferta y la demanda. Un pro-
ceso donde el individuo queda transformado en mera fuerza de tra-
bajo, un tornillo en una maquinaria donde el espiritu estd ausente,
donde la compasién es casi una excrescencia. Ante el avance de la
apisonadora global, los pueblos buscan refugio en si mismos, se cie-
rran al otro.

Necesitamos mucha serenidad para enfrentarnos a la situacién
contempordnea. Realizar en cada uno de nosotros el Salam, la supe-
racién de la dialéctica de las incompatibilidades. Atemperarse en el
camino del encuentro, trascender las diferencias por medio de la mise-
ricordia, acceder a la compasién universal que todo lo recorre.

Quisiera terminar con una visioén, transcrita por ibn ‘Arabi de Mur-
cia. Tras descorrer los velos de las apariencias, ibn ‘Arabl nos muestra

como penetré en el Reino de Dios (llamado en el Cordn malakit).

142. «2000 afios de Jests, 20 afios de Romero», en www.sedos.org/spanish/casaldaliga.htm
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Muhdmmad dijo: «<Morid antes de morir»>. En el Evangelio de Juan se
lee: «No puede entrar en el Reino de Dios quien no haya nacido por
segunda vez». Alli es donde ibn ‘Arabi establece el siguiente didlogo

entre el siervo y su Sefior:

Dios hizo arder los velos que habian quedado detrds de mi. Vi enton-
ces el Trono de Dios. «Levantalo», me ordené. Lo levanté y me dijo: «Ahora
échalo al mar». Lo arrojé y desaparecié. Luego el mar volvié a echarlo y Dios
me dijo: «<Extrae del mar la Piedra de la Semejanza». La saqué y me dijo:
«Trae la Balanza». La llevé y me dijo: «Coloca el Trono en uno de los plati-
llos y pon la Piedra de la Semejanza en otro». El resultado fue que pesaba
mis la Piedra. Me dijo entonces: «Aunque pusieras un millén de veces el
Trono hasta alcanzar el limite de lo posible, esta Piedra pesaria mas»'*.

Ibn ‘Arabi nos dice: levantad la Balanza, para descubrir que detrds
de cada oposicién existe una Semejanza que la borra, que esta Seme-
janza tiene mucho mis peso en el corazén de los creyentes que cual-
quier diferencia. Levantad la Balanza. Esta es la invitacién que qui-
siera hacer a mis hermanos cristianos, budistas, ateos o creyentes de
todas las tradiciones sagradas de la humanidad. No nos dejemos atra-
par por la dialéctica de los enfrentamientos. Acallemos el ruido de
latas de la guerra para dar paso a una nueva serenidad, que posibilite
el encuentro entre las diversas tradiciones.

Estos son nuestros caminos, los caminos que el Cordn nos traza, cami-

nos que nos sacan de las tinieblas de la guerra y nos conducen a la Paz.

143. «Contemplacién de la luz de los velos a la salida de la estrella de la confirma-
cién», una de las visiones incluida en Las contemplaciones de los Misterios, editora
regional de Murcia, 1994, p. 32-33.
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Os ha venido de Dios una luz
y una clara escritura divina,
por medio de la cual muestra Dios
a aquellos que buscan Su complacencia
los caminos que conducen a la Paz y, por Su gracia,
les saca de las tinieblas a la luz
y les gufa a un camino recto.

(Corén 5: 16)
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Epilogo
Setenta y dos aforismos

1. Georges Bataille, poeta, filésofo, loco, novelista... se desgarraba
entre su aspiracién por lo Absoluto y un ateismo militante. Dejé escri-

to en su dltima obra: «La filosoffa sin revelacién es una trampa».

2. Para el jurista zahiri (literalista) ibn Hazm de Cérdoba, la imitacién
estd prohibida y la interpretacion es obligatoria: «No estd permitido a
ningdn ser humano imitar a cualquier otro, vivo o muerto, porque
cada uno estd obligado a realizar, en la medida de sus posibilidades,

un esfuerzo interpretativo (iyzihdd)».

3. Cuando le preguntaron a Hasan de Basora: «{Qué es el islam y
quiénes son los musulmanes?», respondié: «El islam est4 en los libros
y los musulmanes en las tumbas». Y Abu |-Hasan Fu’san’ya
dijo: «<Hoy en dia el sufismo es un nombre sin realidad, pero antes fue

una realidad sin nombre».

4. ShihAboddin Yahyi Sohravardi, el Shaij al-Ishriq, decfa: «Debes

interpretar el Cordn como si hubiese sido revelado para ti».
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5. Una sefial para los amantes secretos: «El amor, en tanto se esconde,

se siente en gran peligro, y s6lo se tranquiliza exponiéndose al riesgo».

6. De un poeta andalusi contempordneo: «Punto de interseccién entre

el saber y el no saber, lo cotidiano irradia una ternura capaz de dar

cabida a un nombre. La convivencia pide ser nombrada, que las cosas

adquieran un nombre, aunque sea meramente geogrifico: “la mesa de
_—

la cocina”, “la puerta de la casa”, “el pasillo de la entrada”, “el cami-
b bl bl

no recto”, “la ventana del cuarto”... Del mismo modo, cuando lo

3

Absoluto se hace cotidiano desprende una ternura que pide ser nom-

brada».

. El estado de completo aniquilamiento en Dios (fand fi-I-ldh) con-
7. El estado d let 1 t D [-lah
dujo a al-Hallay a pronunciar la frase And al-Haqq («Yo soy la Reali-
dad»), causa mistica de su martirio (aunque otros dicen que fue muer-
to por acusar a los abbasidas de practicar la usura). Segin ibn Arabi,
al-Hallay confundié su estado con la total absorcién del hombre en la
divinidad, cuando en verdad esa absorcién no llega a realizarse nunca
b bl
pues Dios nos restituye constantemente a nosotros mismos para que
podamos seguir recibiendo Su mirada. Eso es lo que se llama bagd, o
permanencia en Dios tras la aniquilacién, que es la maxima unién en
la separacién. Segin ibn ‘Arabi, la expresién correcta de este estado es:
p g > p

And sirr al-Hagqq («Yo soy el secreto de Dios»).

8. Palabras de Ab Yazid Bistim{: «Contemplaba a mi Sefior con el ojo
de la certidumbre después de que El me hubiera alejado de todo lo que
es otro que El ¢ iluminado con su Luz. Me hizo conocer entonces las
maravillas de Su secreto, revelindome su Si. Contemplaba mi yo por

su propio Si. Mi luz palidecia bajo su Luz, mi fuerza se desvanecia
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bajo su fuerza. Asi vefa mi yo a través de su Si. La grandeza que yo me
atribufa era en realidad su grandeza; mi progresion era su progresion.
Desde ese momento, lo contemplaba con el ojo del Verdadero y le dije:
“dQuién es?” Me respondié: “Ni yo ni otro que yo”. Cuando por fin
contemplé al Verdadero por el Verdadero, vivi el Verdadero por el Ver-
dadero y subsisti (bagd) en el Verdadero por el Verdadero en un pre-
sente eterno, sin respiracién, sin palabra, sin oido, sin ciencia, hasta
que Al-14h me hubo comunicado una ciencia brotada de su ciencia,

un lenguaje nacido de su gracia, una mirada modelada sobre su Luz».

9. El Shaij al-Alawi decia que el conocimiento de s{ mismo era de mis

importancia que el conocimiento de Dios.

10. Sahl at-Tustari, uno de los maestros de al-Hallay, dijo: «La sobe-
ranfa divina tiene un secreto y ese secreto eres td, ese td que es el ser
de quien se habla; si ese td llegara a desaparecer, la soberania divina
serfa igualmente abolida». Y Nir Muhammad recordé el hadiz qudsi
(en el que Dios habla en primera persona): «<El hombre es mi secreto

y yo soy el secreto del hombre».

11. SemnAni escribe: «Cada vez que en el Libro oigas las palabras diri-
gidas a Addn, esctchalas a través del 6rgano de tu cuerpo sutil. Medi-
ta aquello con lo que simboliza y ten la certeza de que lo oculto del
discurso se relaciona contigo como discurso que contiene al mundo
del alma, lo mismo que lo exotérico del discurso se relaciona con Adan
en tanto concierne a los horizontes. S6lo entonces te serd posible apli-
carte a ti mismo la enseflanza del Verbo divino y cogerla como una

rama cargada de flores que acaba de abrirse».
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12. El gran jurista Ahmad ibn Hanbal dijo: «<En suefios dije a Al-1dh:
“Sefior, {qué es lo mejor con lo que se han acercado a ti los adelanta-
dos?” Respondié: “Con mi Palabra”. Y dije: “{Entendiéndola o sin

entenderla?” Y respondié: “Entendiéndola o sin entenderla”».

13. Ibn ‘Arabi nos recuerda: «La persona madura no debe en ningin
caso desentenderse de lo trascendente. Debe intentar devolver esa

Revelacién tal como le llegé: sin forma, sin peso ni color».

14. Le preguntaron al maestro Abu Hasan Al-Shadili, Polo espiritual
de su tiempo, por qué no habia escrito ningan libro sobre la via espi-
ritual y respondié: «Mis libros son mis discipulos». Y su discipulo
Abbas al Mursi tampoco escribié libros, porque decia: «<En compara-
cién con el océano de la Realizacién (bahr al tahgiq), los escritos de los

sufies son sélo como ldgrimas».

15. Cuando le preguntaron a Ab Madian si producia algin efecto
sobre la Piedra Negra el hecho de que las gentes la tocaran y besaran,

él respondié: «La Piedra Negra soy yo».

16. Decia Yunaid: «El simple hecho de creer en nuestra ciencia espiri-
tual es ya signo de santidad». Y otro maestro dijo: «Creer en la posibi-

lidad de la iluminacién (fazh) conduce directamente a realizarla».

17. En la iglesia de Nuestra Sefiora de Loreto, en Parfs, Gérard de
Nerval oy6 una voz que le decfa: «La Virgen estd muerta, y tus sapli-
cas son inutiles». Gérard de Nerval explica: «Me dirigi a los Gltimos
lugares del coro y alli, nuevamente de rodillas, se me desliz6 del dedo

una sortija de plata con la inscripcién: IAl-1Gh!, IMohamed!, [Alil».
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18. Sayyidi Ahmad ibn ‘Atd’ Al-14h de Alejandria dejé escrito: «Puede
que El te abra la puerta de la obediencia sin abrirte la de Su compla-
cencia, puede también que El decrete para ti el error y que, gracias a

éste, llegues por fin a El».

19. En el transcurso de una de sus expediciones, el Profeta, Dios le
bendiga y le dé la paz, vio a una mujer que buscaba a su hijo peque-
fo. Tras encontrarlo, lo puso en el regazo de ella y la madre le dio el
pecho. Los compaiieros del Profeta se conmovieron al ver esto; él
entonces les dijo: «Al-14h es més misericordioso hacia sus siervos cre-

yentes que esta mujer hacia su hijo».

20. Ante la magnificencia de la poesia persa de Hafez y de Saadi
de Shiraz, Goethe escribié: «Si esto es islam, consideradme musul-
man». En su Diwan de Oriente y Occidente escribié: «Si ser musul-
man es someterse a Dios, entonces todos nacemos y morimos
musulmanes». Dado que se conservan papeles en los que el genio
alemdn habfa practicado caligrafia drabe, y en uno de ellos estaba
escrita, de su pufo y letra, la shahada, un autoproclamado SAaij del
siglo XX publicé en Weimar una fatua declarando a Goethe como

musulman.

21. Al-Shushtari partié para unirse al circulo de la madyania, fun-
dada por Ab Madyan. Al llegar a la ciudad de Bujia se encontré
con otro viajero: ibn Sab’in de Murcia. Cuentan que cuando termi-
n6 la conversacién entre ambos, ibn Sab’in le pregunté adénde se
dirigia. Al contestarle que iba a unirse a los discipulos de Abi Mad-
yan, ibn Sab’in le dijo: «Si quieres el Parafso, vete con AbG Mad-

yan, pero si quieres al Sefior del Parafso, vente conmigo». Asi es
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como al-Shushtari renuncié a pertenecer a ninguna zariga y decidié

hacer de su vida un constante viaje.

22. El Mensajero de Dios (que la paz y la salat de Dios sean siempre
sobre €l) dijo: «LLa Majestad que menciondis al lado del Nombre de
Al-14h cuando proclamais su Unicidad, cuando lo alabdis y cuando lo
exaltdis, todo ello se arremolina en torno al Trono y tiene un eco seme-
jante al zumbido de un enjambre de abejas. {No os resulta amable
que os pertenezca aquello con lo que recorddis a Al-1ah?». Esta pre-

gunta todavia resuena en el lugar de la alabanza.

23. Comentando el versiculo cordnico «Un dia la tierra no serd mis la
tierra y los cielos serdn cambiados y los hombres comparecerdn ante
Al-1ah...» (14: 49), Nasr ad-Din Toledo comunicé el secreto de su
reconocimiento del islam: «Un dia la tierra dej6 de ser la tierra, mi
cuerpo dej6 de ser mi cuerpo, mi mujer y mis pertenencias dejaron de

ser mias y desde entonces ya estamos ante Al-1ah».

24. René Char, poeta mayor del siglo XX, definfa asi su misién: «El

poeta recomienda: “inclinaos, inclinaos mas”».

25. Abtl Hasan ash-Shadili ensefiaba la importancia de considerar a
Dios como Agente de todas las acciones, incluso de las aparentemen-
te viles y perversas: «Esto no te hard ningtn dafo, mientras si te per-
judicard considerar a las criaturas como autoras de las acciones que
Al-lah realiza a través de ellas». Otra de las maximas de Abl Hasan

ash-Shadilf: «Conécete y sé como quieras».
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26.E1Shaij al-Alawi paseaba por las ruinas de un terremoto con un sacer-
dote catdlico. Ante la imagen de la destruccién y el sufrimiento de los
hombres, el sacerdote pregunté: «éPor qué Dios ha permitido que suce-
diese esto», a lo que el Shaij respondié: «Al-1ih no lo ha permitido, Al-
1ah lo ha hecho».

27. En un estado sostenido de éxtasis en el cual sinti6 la tierna amis-
tad que le unia a lo divino, Georges Bataille escribié: «Dios no es el
mal. Dios estd mis lejos que el mal, es la inocencia del mal». Y
Chuang-Tsu escribié: «El sabio camina por la luz del caos, por la luz
de la oscuridad. No establece distinciones, sino que lo deja todo en su

lugar. Eso es la claridad mental».

28. Dijo Sultan Valad, hijo de Yalaluddin Rumi: «Existen muchos
pecados benditos y muchos actos de sumisién a Dios que son nefas-

tos».

29. Un maldmati andaba por las calles de Konya en pleno dia de
Ramadin comiendo con descaro y fue apresado y encarcelado. Desde
la ventana de su celda acerté a ver, dias m4s tarde, a uno que iba
comiendo por la calle y le llamé: «Oye, td, ten cuidado: estamos en
Ramadén. Si te ven, acabards como yo». «No —contesté el otro—, yo
soy cristiano y tengo proteccién de dzimmi (minoria)». «Ah, ya com-
prendo... —le dijo el sufi encarcelado—. Entonces, da gracias a Al-

1ah por no haberte conducido a la religién verdadera».

30. Jakob Béhme escribié: «Yo no subi a la Divinidad, pues como
hombre menudo que soy no me fuera posible, sino que es la Divi-

nidad la que subi6é en mi». Y también: «Hombres ciegos, dejaos
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de disputas y no derraméis sangre inocente y no debatdis por dispu-
tas el territorio y las ciudades como quiere el diablo, sino cefifos el
yelmo de la paz. Pues no puedes decir {dénde estd Dios? Escucha,
hombre ciego. Vives en Dios y Dios estd en ti y si vives santamente
eres Dios td mismo, y adonde mires alli estd Dios». Y también: «Y
td te las das de cristiano y conoces la luz. {Por qué no entras den-
tro? {Crees que el nombre te hace santo? Espera un poco todavia y
te enterards. Mira: muchos judios, turcos y paganos van a entrar en
el reino de los cielos delante de ti». Y también: «Es igual que Pedro
o Pablo lo hayan escrito de otra manera; mirad al fundamento, al
corazé6n. Sé6lo con coger al vuelo el Corazén de Dios tenéis bastan-

te fundamento».

31. Una ensefianza del Profeta Jesus sobre la religion oficial y el saber
cosificado, narrada por SemnAni: «Jests dormia con un adoquin por
almohada. Entonces llegé Satdn y se colocé junto a él. Jests se aper-
cibi6 de su presencia y despertd:

— dA qué has venido, Maligno?

— He venido a por mis cosas.

— &Y qué cosas tienes t4 aqui?

— Ese adoquin sobre el que apoyas la cabeza.

Entonces Jesus cogi6 el adoquin y se lo tiré a la cara».

32. Abt Yazid al-BistAmi exclamé: «iOh, mi Sefior, nunca he asocia-
do nada a Til». «<Oh AbQ Yazid —dijo el Altisimo—, <¢ni siquiera la
leche? Acuérdate cuando una noche dijiste: “La leche me sienta mal”.
Pero soy Yo quien causa el mal y el beneficio». Por haber considerado

la causa secundaria, Dios lo consideré entre los asociadores.
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33. Un hombre entré en una reunién de sufies y dijo: «<El Amor que
los sufies dicen sentir por Al-l1ah es sélo narcisismo». Muchos de ellos
se levantaron y salieron indignados. Cuando la mayoria se hubo ido,
el hombre dijo a los que quedaron sentados, sonriendo: «Ahora pode-

mos recordarlo».

34. Poco después de la muerte del Mensajero de Dios, paz y bendicio-
nes, sus compafieros ya tenfan conciencia de que era mejor callarse.
Ante la recitacién del versiculo 65: 12 («Al-14h es quien ha creado siete
cielos y otras tantas tierras...»), Abdul-ldh ibn ‘Abbas exclamé a la
multitud en Arafat: «<iOh gentes, si comentara ante vosotros este ver-
siculo tal como yo mismo se lo he oido contar al Profeta, me lapidari-

ais!»

35. Un creyente dijo: «La revelacién destruye un mundo y crea otro.
Es la wagia (la destruccién del mundo antes del Juicio), el aconteci-
miento de los acontecimientos, el deshacerse de los nudos. La wagia
es el estremecimiento que precede a la revelacién: es el fin de todas las
certezas, la destruccién de lo creado, el vaciado violento de todo lo
sabido. Este es el primer paso que el musulman debe dar en el cami-

no de Muhdmmad, que la paz sea con él».

36. Un mumin dijo: «Aquellos que dicen tener aspiraciones espiritua-
les se contradicen. La espiritualidad es la renuncia a todas las aspira-
ciones». Un muslim pregunté: «{Qué quiere decir no tener aspiracio-
nes espirituales?». El mumin contesté: «No pretender ser un buen
musulmin, no pretender siquiera ser un musulman...». El muslim,
que crey6 haber comprendido, afiadié: «No pretender siquiera ser». Y

el mumin terminé: «No pretender siquiera no ser».
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37. Franz Kafka escribi6: «Teéricamente, hay una posibilidad de feli-
cidad perfecta: creer en lo indestructible que hay en uno mismo y no

empefarse en conseguirlo».

38. Decidié un alfaqui pararse en el camino para censurar el compor-
tamiento de un hombre que habfa decidido vivir entre las basuras por
amor a Dios, y éste le contest6: «dConoces td todo de Al-1ah?». «No»,
contesté el alfaqui. «Pues yo pertenezco a esa parte de Al-1ih que td

ignoras».

39. El Mensajero de Dios hizo la siguiente plegaria: «Al-1ah, haz que
Tu amor me sea todavia mds querido que mi amor por mi mismo, por

los mios y por el agua fresca».

40. Abdelkarim al-Yili escribié: «La oscuridad divina (@l-Ama) es el

lugar primordial donde se ponen los soles de la Belleza.

41. Los creyentes no han cesado de meditar el hadiz de la visién
(hadith al-rd’ya), segin el cual el Mensajero de Dios (paz y bendicio-
nes) habrfa dicho: «<He visto a mi Sefior bajo una forma de suprema
Belleza, como un joven de abundante cabellera ocupando el Trono de
gracia. Vest{a una tdnica de oro, una mitra de oro sobre sus cabellos y

sandalias de oro en sus pies».

42. Preguntaron al principe de los creyentes, ‘Alf ibn Abt T4lib sobre
la visién de Dios (la r2’ya) y respondié: «No le vieron los ojos con la
visién experimental, pero le vieron los corazones con la realidad y la
certeza de la fe». Por su parte, ‘Omar ibn al-Jattab afirmé: «Mi cora-

z6n vio a mi Sefor».
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43. Decia Ibn ‘Arabi: «El manto de Al-1ah es la criatura. Somos la
magnificencia de la que se reviste la esencia divina. De lo que se dedu-
ce que no veremos nunca a Al-1ih. S6lo nos veremos a nosotros mis-

mos».

44. Sobre las invocaciones y alabanzas a Dios, ibn ‘Arabi afirma: «Al-
1ah mismo es quien, por medio de la lengua de su fiel, articula las

palabras: Al-1ah escucha a aquel que le glorifica».

45. Dijo el Baal Shem Tob, maestro de los jasidim: «Cuando uno mi
espiritu a Dios dejo decir a mi boca lo que le venga en gana, pues

entonces todas mis palabras se abren a sus raices en el cielo».

46. Dijo al-Yuniid: «El amor es la introduccién de las cualidades del
amado al amante, permutindose con las cualidades de éste». Asf suce-
de con el Amor a Al-1ah. Y Rabi Mendel de Kosov dijo: «LLa unién de
los préjimos que se aman realiza la Unidad en el mundo superior».

Rizbihin de Shiraz sentencia: «<El amor humano es un texto profético».

47. Dijo el Mensajero de Dios: «Para cada cosa hay una herramienta
y un instrumento; la herramienta del creyente y su instrumento es el
intelecto (‘agl). Para cada cosa hay un medio de transporte; la montu-
ra del hombre es su intelecto. Para cada cosa existe un objetivo; el
objetivo de la adoracién es el intelecto. Para cada pueblo hay un gufa;
el guia de los devotos es el intelecto. Para cada comerciante existe una
mercaderia; la mercaderia de los sabios es el intelecto. Por cada demo-
licién hay una construccién; el constructor del otro mundo es el inte-
lecto. Y para cada viaje hay una tienda de campafa donde refugiarse;

y la tienda de campaia de los musulmanes es el intelecto».
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48. Segtn Yalal ad-Din Rumi, los hombres que se conocen a si mis-
mos tienden a juntarse, y los que no se conocen se separan. Lo mismo
sucede entre el hombre y la Realidad tnica. Por eso escribié: «Mi lugar
es el sinlugar, mi sefial es la sinsefial. No tengo cuerpo ni alma, pues
pertenezco al alma del Amado. He desechado la dualidad, he visto
que los dos mundos son uno; Uno busco, Uno conozco, Uno veo,
Uno llamo. Estoy embriagado con la copa del Amor, los dos mundos
han desaparecido de mi vida; no tengo otra cosa que hacer més que el

jolgorio y la jarana».

49. Abti Himid GhazAali escribié: «El alma pensante es el hogar de las
irradiaciones del Alma universal. De ella recibe las formas inteligibles.
Contiene en potencia todos los conocimientos, como la simiente con-

tiene todas las posibilidades de la planta y su condicién de ser».

50. Segtin Abti-I-Hasan al-Nri de Bagdad, Dios dijo al Profeta Moi-
sés: «Reserva td corazén para Mi amor, porque lo he escogido como
campo abierto, y he extendido sobre él un dominio hecho del conoci-

miento de M{y he construido en él una casa hecha de la confianza en

Mi».

51. Dijo el Mensajero de la Dios: «Durante los diez meses que prece-
dieron a la primera revelacién, mi suefio se vio atravesado por deslum-

brantes resplandores comparables a los rayos del alba».

52. Ante un hombre que afirmaba haber demostrado la existencia de
Dios, Shams ad-Din de Tabriz exclamé: «iPobre hombre!, Al-14h es el
Evidente (az-Zahir). Mis bien deberias esforzarte td en probar tu exis-

tencia ante El». Y Henri Corbin escribe: «La idea de que si no estd en

210]

poder del hombre demostrar a Dios, al menos si estd dentro de sus
posibilidades el “hacerse capaz de Dios”. La Gnica prueba accesible al

hombre es, pues, realizar Su presencia».

53. Segtin Molla Sadra Shirazi no hay esencias inmutables, sino que
cada esencia estd determinada y varia en funcién del grado de inten-
sidad de la himma: fuerza espiritual, capacidad existenciadora. Segin
esto, el hombre tiene la capacidad de penetrar hasta su propia esencia

para modificarla.

54. Alguien pregunt6: «{Cuél es mi verdadera naturaleza?» A lo que
Joshu contesté: «Si te preguntas esto, {qué es lo que tanto te desagra-

da de ti mismo?».

55. Dhii-1-Nn al-Mirsi dijo: «La verdad esencial sobre la cual estin
de acuerdo la gente de la realizacién (ahl al-hagd’iq) es que Al-1ah no
es algo “que falta” de modo que habria que ir a buscarlo, ni tampoco
algo limitado de forma que se Lo pudiera coger. Cualquiera que coja
una realidad existente es engafado por ella. Para nosotros lo que (ver-
daderamente) existe es conocimiento y desvelamiento de una ciencia

sin necesidad de estado espiritual alguno».

56. En un poema titulado «Resurreccién», el poeta malaguefio Emilio

Prados ha escrito: «Si Dios estd presente, {quién podrd ya buscarlo?».
57. Segtn el Sha;7 Muhdmmad Karim Jan KirmAni, el Parafso del cre-

yente €s su propio cuerpo, y sus acciones meritorias son sus arboles,

sus rios, sus hurfes y sus castillos.
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58. Sohravardi, el Shaij al-Ishriq, fundador de la teosofia de la Luz,

que murié martir en Alepo, decia: «No se refutan los simbolos».

59. Para Martin Heidegger, «La salvacién consiste en que las cosas
puedan reposar en si mismas, lo que significa que pueden descansar
sin limites unas en otras». Y su discipulo Emmanuel Levinas afirma:

«El énfasis de la exterioridad es excelencia. Altura, cielo».

60. Narra Muhammad ibn Alf ibn Babuyeh un relato llegado a través
de un isnad (cadena de transmisién) que se remonta hasta el Imam
Sadiq: «El espiritu del creyente estd unido mds estrechamente con el

Espiritu de Al-14h que los rayos del sol con el sol».

61. Goethe escribié su Tratado de los colores a causa de la indignacién que
le produjo el planteamiento de Newton, quien hablaba de «las luces». Asi,
empieza su libro recalcando: «No hay luces, sino una sola Luz». Goethe
escribi6 su teorfa de los colores para defender la Unicidad de Dios. Estd

escrito que muri6 pronunciando estas palabras: «iLuz, mas Luz!».

62. El poeta cubano José Lezama Lima escribié: «La poesia prepara al
hombre para la resurreccién». Y también: «En cada palabra habrd un
germen sembrado en los vasos comundicantes de la oracién». «La luz

es el primer animal visible de lo invisible».

63. Ibn Arabi afirma que todas las criaturas inanimadas (mundos
vegetal y mineral) tienen un rango superior al hombre, ya que éste es
la Gnica criatura capaz de traicionar su naturaleza. Y segin Molld
Sadrai Shirazi las plantas se alzardn y serdn recibidas en el Paraiso de

Dios tras el dia del Juicio.
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64. El Mensajero de Dios (paz y bendiciones) dijo: «El sabio es sefior

en este mundo y en el otro».

65. Franz Kafka escribié: «El camino verdadero va por una cuerda que
no ha sido tendida en lo alto, sino apenas sobre el suelo. Parece desti-

nada mds a hacer tropezar que a que se camine por ella».

66. Para AbG Madyan, el gran maestro de Occidente, el verdadero
signo del conocimiento era la espontaneidad, y la erudicién un signo
de ignorancia. Por eso, rechazaba las citas de los antiguos maestros del

sufismo con la expresién: «i'Traedme carne frescal».

67. Abu Sa’id Abi-I-Jair afirmaba: «Nuestra santa obra no se habri
concluido hasta que yazcan en ruinas todas las mezquitas que se
levantan bajo el sol. El verdadero musulman no se manifestard hasta

que sean una sola cosa la fe y la infidelidad».

68. Un dicho budista: «Si encuentras al Buda, mitalo». Y otro de Abul

Yazid Bistami: «Quienquiera que conozca a Dios, no dice “Dios”».

69. Fue al-Yunaid quien afirmé: «Nadie alcanza el rango de la Auten-
ticidad (haqiga) hasta que mil personas honestas testifiquen que es un

hereje».

70. En un conocido hadiz, Dios habla en primera persona: «Yo era un
tesoro oculto y amé ser conocido. Por eso creé la creacién». Y Juan
Eduardo Cirlot escribié: «El origen del mal no es un misterio tan
insondable como el origen de “lo otro”. {Cémo pudo El descar algo,

si deseo es carencia?». Por eso los pensadores musulmanes rechazan
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la idea del Dios bueno y perfecto y afirman el pathos divino: la simpa-

tfa universal, la pasién compartida entre el Creador y las criaturas.

71. Un discipulo de al-Bistam1 comenté: «Hubo un momento en el
tiempo en que Al-1ah existia y excepto El nada existia». Su maestro
respondié: «<Hoy sucede lo mismo que entonces». Hoy sucede que no
existe nada salvo Dios, un tesoro oculto que ama ser conocido pero
que no debe en ningiin caso ser buscado, pues es El quien se revela a

si mismo a través de las criaturas.

72. Nasreddin perdié a su burro, al que tenfa mucho afecto. Pero en
vez de ir a buscarlo, entré en la ciudad gritando con euforia: «A/-lGhu
Akbar, Al-lihu Akbar». La gente se le acercé extraiada: «dQué te pasa,
Nasruddin? {Por qué estds tan contento?». «Porque mi burro se ha
perdido», dijo. «Pero... si td aprecias mucho a td burro, deberias estar
triste». Y Nasruddin respondié: «No entendéis nada, ignorantes: doy
gracias a Al-1ah porque mi burro se ha perdido cuando yo no estaba

encima suyon.
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