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EDITORIAL

Cuando cerramos la edición del presente número de
Verde Islam, recibimos la tremenda noticia de la

muerte, en Granada, de nuestro hermano y compañero
Abdennur Coca. Con él hemos compartido muchos momentos

imborrables y de él, además de su bella y aguda escritura, nos
queda el sabor del buen trato, del adab que lo convirtió en ser querido,

sobre todo de nuestros hijos que lloran hoy su partida. Con Abdennur,
además, iniciamos la andadura de nuestra revista hace ya más de tres años, ver-

des aún pero ilusionados. Pedimos a Allah, el Misericordioso, que le guíe hasta Su
Jardín. Hoy, después de aquellos primeros renglones, Verde Islam va encontrando mati-

ces que antes no existían. A medida que profundizamos en el análisis --nos decía nuestro
hermano-- éste evoluciona desde la visión general en blanco y negro a la narración más o
menos pormenorizada de hechos y situaciones que se dibujan en una gama de grises cada
vez más rica y amplia.

Como consecuencia de la tendencia hacia la globalización, los hechos que ocurren en los
distintos escenarios hay que situarlos hoy, más que ayer, en el contexto de un proceso gene-
ral más o menos uniforme. El proceso de organización de los musulmanes en España, tan
lleno de avatares, se está resolviendo de manera positiva para nuestra comunidad. La defen-
sa que los musulmanes españoles hacemos hoy de las instituciones democráticas y de la no
contradicción esencial entre Islam y Democracia, nos está llevando a resolver, con la ayuda
de Allah, un proceso de restitución histórica que quedó pendiente hace ya cinco siglos. Esto
debiera ser un motivo de reflexión para todos aquellos que quieren profundizar en el desa-
rrollo de nuestra Constitución y en las consecuencias que de ella se derivan, entre las que
podemos incluir el derecho a la libertad de conciencia y el reconocimiento de las minorías,
en este caso históricas, cuyo proceso de normalización implica de forma progresiva el incre-
mento del acervo común de unas señas de identidad que se reclaman hoy como necesarias.
Abdennur Coca, en su sección Federalía, ha venido número tras número tratando estas cues-
tiones, y nos ha dejado un último texto donde se describen los hechos más relevantes del pro-
ceso organizativo islámico, y del desarrollo del Acuerdo de Cooperación con el Estado, que
sufre hoy una ralentización clara e interesada. Su implicación y compromiso personal en el
proceso desde sus inicios le situaron en una privilegiada atalaya desde la que nos comunica-
ba su visión, siempre penetrante y compasiva. 

De tendenciosidad e intereses nos habla también el trabajo de Edward Said,
Orientalismo, cuya sinopsis comentada publicamos en este número. Si hace tres años ya
sabíamos del hecho de la manipulación informativa y denunciábamos el maniqueísmo de los
medios de comunicación, hoy conocemos ya muchos de los procesos que han hecho posi-
ble la formación de los estereotipos que funcionan habitualmente en dichos medios.
Escuelas, eruditos, tesis doctorales y descripciones de viajeros han ido conformando en cada
momento la visión de los otros --de los orientales, de los árabes, de los musulmanes, de los
moros-- en diversos escenarios y han hecho posible los pensamientos de época, como nor-
malmente se les llama. Hechos y personajes de actualidad pueden valorarse de manera dis-
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tinta a la luz de un análisis diacrónico que tenga en cuenta las evoluciones del pensamiento en función de las estrategias
políticas de dominación en todos los terrenos: militar, cultural, económico, que siguen siendo expresión de la tensión entre
las distintas formas que tienen los humanos de concebir el mundo y la existencia.

Como homenaje a un orientalista converso, Umar Ribas nos aporta un artículo sobre René Guenón, en el que este
autor francés es visto en su dimensión islámica, como Sheij Abdel Wahid Yahia, aspecto poco conocido de su biografía
pero que resulta significativo del hecho que, a su vez, analiza Hashim Ibrahim Cabrera en su sinopsis del trabajo de Said
y de su continuidad en el tiempo presente, en que del orientalismo crítico surgen ya intelectuales conversos. 

Como situación que podría servirnos de referencia, ofrecemos un estudio de W.A.R Shahid y P.S Van Koningssveld
sobre el Islam en los Países Bajos y sus implicaciones con el Derecho Constitucional.

Una visión desde arriba de la problemática global que interesa a los musulmanes, nos la ofrece, en una entrevista con-
cedida a nuestra revista, María Izquierdo, Presidenta de la Comisión Europea para el Magreb, quien ha mostrado en nume-
rosas ocasiones su voluntad de encuentro entre Europa y el mundo musulmán. En la entrevista tratamos asuntos de interés
en lo concerniente a las relaciones entre la Unión Europea, el Magreb,  casos concretos y países de la zona que viven pro-
cesos diferentes.

La situación de la mujer musulmana, tema del que no hemos prescindido en nuestra publicación desde los comien-
zos, es retomado por Sabora Uribe en un análisis de la Conferencia de Estambul, con propuestas que tienen que ver con
aquella otra de Pekín en la que las musulmanas plantearon algunas de las bases fundamentales de su proposiciones para
el mundo que viene.

Dalila Taib, en un comentario de la Ciudad Ideal de Al Farabi, hace una valoración de los vínculos entre algunos pen-
sadores islámicos y la filosofía griega, en lo que concierne a la concepción del Estado y de la Política. Al Farabi, uno de
los más preclaros teóricos acerca de las formas del gobierno, es un ejemplo de la permeabilidad y de la libertad de pensar
que han sido casi constantes en la historia de la intelectualidad islámica, sobre todo en la Alta Edad Media.

Las obras de Platón y Aristóteles cobran nueva vida a la luz de análisis y comentarios que, como el de Ibn Rushd --
Averroes--, los hicieron accesibles para la inteligencia europea.

Y de medios de comunicación trata también el trabajo de Abdel Mumin Haya, Televisión y Shaytán, en el que se ana-
liza de forma pormenorizada el efecto que la caja tonta tiene sobre nuestra vida cotidiana, sobre las relaciones interperso-
nales y sobre el proceso de aprendizaje de niños y adultos. La relación entre ideología, publicidad y mercado se eviden-
cian en la descripción de un nada sutil proceso aculturizador que no ayuda al espectador a avanzar en el desarrollo de su
vida espiritual sino que lo sumerge en una experiencia de distracción y alienación. Y del tema de la Imagen, surge tam-
bién la colaboración del dibujante Vicente Tiburcio, que nos ha enviado una tira cómica de Nasrudín, personaje que quie-
re vivir en nuestras páginas, inshaAllah, aportándonos una chispa de humor entre tantos serios renglones. 

Como anunciamos en el número anterior, vamos a publicar los cuadros estadísticos correspondientes al artículo de
Uzmán el Azami y Bárbara Herrero Muñoz-Cobo, Pedagogía de la Lengua y de la Cultura, publicado en el número 4 de
nuestra revista, que lo hacen comprensible y que, por un error de edición, quedaron fuera de la publicación inicial. Por su
parte, el trabajo que nos ha enviado el profesor Mikel de Epalza, y que anunciamos para su publicación en este número
es tan extenso, que habremos de buscar alguna fórmula para poderlo incluir en nuestra revista en números sucesivos.

Un documento de enorme utilidad nos lo proporciona el Sheij Hamid Umar al Wali, imam de la Mezquita at Taqwa
de Granada, y consiste en un estudio sobre las condiciones del sacrificio de animales según la Shariah Islámica, para que
su carne sea Halal, esto es, permitida a los musulmanes. Este texto viene a aclarar muchas dudas acerca del tema, ya que
expresa las diferentes consideraciones de matiz que las escuelas jurídicas islámicas tienen al respecto.

En nuestras secciones habituales, La Farmacia de Al Andalus, de Habibullah Casado, nos abre el tarro de la Rosa,
indicándonos sus virtudes y usos en los diferentes tiempos y culturas.

En la sección El Significado del Corán, publicamos el Sura al Ánaam (El Ganado), correspondiente al tafsir de
Muhammad Assad traducido por AbdurRazzaq Pérez.

En Dichos del Profeta Muhammad, ofrecemos una selección de hadices de temática diversa. 
Esperamos, inshaAllah, que la lectura sea de tu interés. 
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Internet

Ya viene apuntando el creciente electró-
nico incluso por las tierras de Oriente.

Como la estrella de los reyes magos, que
anuncia la llegada de un salvador, los co-
metas que cruzan por el icono del Netscape
parecen indicarnos la llegada de aires dife-
rentes. Leyendo vuestra revista me encuen-
tro con el anuncio de la publicación electró-
nica Verde Islam, en el que se anuncian fo-
ros de debate sobre diversos temas que
afectan a los musulmanes, así como la de-
nominación de un servidor de Internet, Ser-
vislam, para conectarse a la red.

Todas estas noticias no me cabe duda de
que anuncian un salto cualitativo en la natu-
raleza de la información que estáis difun-
diendo y resulta coherente con vuestra línea
editorial en la que habéis manifestado con
insistencia la idea de que el Islam no es in-
compatible con las realidades del mundo
contemporáneo. Pero quisiera hacer –o ha-
cerme a mí mismo— una reflexión. Estamos
viviendo en un mundo cada vez más inter-
conectado, donde la información circula ca-
da vez en mayor cantidad y por más lugares.
Todo esto va ligado a una transformación de
las personas e implica asimismo una inmen-
sa transformación de la sociedad. Cada día
son más los que trabajan delante de una pan-
talla de ordenador. Cada vez hay más volu-
men de negocio que se gestiona por los cana-
les electrónicos de las redes de comunica-
ción internacionales, y todo ello está influ-
yendo en nuestra vida cotidiana.

Me consta que el Islam y los musulma-
nes no son lo que de ellos suele decirse en los
medios de comunicación tradicionales. Es-

toy convencido de que las cuestiones son
mucho más complejas que las reducciones
simplistas a que nos tienen acostumbrados
estos mismos medios. Por eso, no veo contra-
dicción entre algo que es una manera de vivir
--el Islam-- y otro algo que es un medio de
comunicación, una herramienta --la informá-
tica y las redes de comunicación--. Sin embar-
go me gustaría expresar algunos temores que
me asaltan cuando me pongo a imaginar la
vida que aparece en el horizonte. Uno de ellos
es que, si bien toda esta revolución informáti-
ca podría democratizar la información y faci-
litar nuestro acceso al conocimiento, da la im-
presión de que estos nuevos canales están
siendo invadidos por los intereses comercia-
les, por los negocios puros y duros que nada
entienden ni quieren entender acerca de la cul-
tura ni de la sabiduría. 

Navegando por Internet, uno puede en-
contrarse de todo, como ocurre cuando an-
damos por la calle: anuncios, tiendas, libre-
rías, etc. y uno puede seguir andando y entrar
allí donde piensa que puede encontrar lo que
busca. Pero en los itinerarios electrónicos,

por su novedad y por su inmediatez, existe
una fascinación que puede conducirnos a con-
fundir la calle y sus escaparates con el objeto
de nuestra existencia. Ese es uno de los peli-
gros más evidentes.

Otro, derivado del anterior, sería que, da-
da la instantaneidad de la comunicación, su
alcance --podemos entrar en un foro de deba-
te simultáneo sobre un tema determinado con
personas que están en cualquier lugar del pla-
neta— y su facilidad, podemos caer en la ten-
tación de sustituir las relaciones interpersona-
les tradicionales, la conversación real, el con-
tacto real, por un tipo de relación virtual en la
que ya no será necesario que nos encontremos
físicamente. Esto último es  realmente peligroso.

Me surgen dudas cuando trato de conci-
liar todo esto con la imagen de una comuni-
dad espiritual basada en el contacto directo, en
la hermandad, en la familia, es decir, en valo-
res que consideramos “tradicionales”. Mis te-
mores se acentúan cuando imagino una so-
ciedad de hombres y mujeres solitarios frente
a una pantalla, viviendo el sueño cibernético de
la comunicación. ¿Compraremos las patatas
mediante una orden dada con el mando a dis-
tancia de la televisión interactiva, o no habrá
ya patatas? ¿comida virtual para los obesos?
¿teleterapia? ¿quedarán los antiguos merca-
dos, las bibliotecas, los talleres, reducidos a su
mera representación? Es, ya lo sé, una visión
exagerada, pero aquí quedan estas y otras inte-
rrogantes que aparecen cuando nos enfrenta-
mos a estas nuevas realidades.

Tengo la esperanza de que nos encontra-
remos en algún recodo de esa interesante
autopista.

Carlos Montero. Murcia.

FORO DE LOS LECTORES

Las comunicaciones enviadas a esta
sección deberán consignar el nombre,
apellidos y dirección.
Verde Islam  se reserva el derecho a
publicar las colaboraciones, así como
de resumirlas o extractarlas por
razones de espacio o estilo cuando lo
considere oportuno.
No se devolverán los originales ni se
facilitará información postal o
telefónica  sobre ellos.
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El derecho de las mayorías

Deseo aprovechar la ocasión que brin-
dáis a vuestros lectores para insistir en

temas ya tratados, pero que son a mi juicio,
de interés prioritario. Me refiero a los te-
mas: Comisión Islámica de España, Acuer-
do de Cooperación con el Estado, situación
actual de los musulmanes en España, etc. 

Como fondo de todos estos asuntos apa-
rece claramente una idea: que hasta ahora,
casi todas estas conversaciones, acuerdos,
promesas y declaraciones han servido de
poco y que se han utilizado para fines distin-
tos de los que se proclamaron en principio.

Parece cada vez más evidente que la
voluntad política que hubo hace unos años,
tras la proclamación de la Ley de Libertad
Religiosa, de equiparar en derechos a las dis-
tintas confesiones históricas del Estado
Español, corre el peligro de quedar en agua
de borrajas.

El Convenio para la Enseñanza del Islam
en la Escuela Pública Española no se ha
puesto en práctica, ni seguramente se pon-
drá, durante este curso, a pesar de haberse
firmado. Da la impresión de que existen inte-
reses que se oponen a ello.

Por otro lado, los musulmanes conoce-
mos la situación que está viviendo el movi-
miento organizativo islámico en nuestro país,
sus avatares incomprensibles, que sólo se
explican desde la malevolencia y la obstruc-
ción consciente por parte de algunos a los que
no les interesa que el Islam se desarrolle en
nuestra tierra, o de otros que, teniendo una
idea equivocada siguen considerando el Islam
como un asunto meramente racial sin darse
cuenta de que muchos de los musulmanes que
vivimos en España somos precisamente tan
españoles como ellos.

Es lamentable que hayamos caído en
una trampa tan burda como la que se tendió
durante el desarrollo del proceso negociador
de los Acuerdos. Pensar que por el hecho de
que el señor Tatari sea musulmán iba a de-
fender los derechos de los musulmanes en
nuestro país fue la primera y mayor de las
ingenuidades, sobre todo teniendo en cuenta
que este hombre ha sido desde hace muchos
años “la voz de su amo” de la Comisión
Asesora para la Libertad Religiosa, es decir,
un hombre al servicio del Estado, alguien
que ha estado ostentando al mismo tiempo la
representación de los musulmanes ante ese
mismo Estado. Como señalaba acertadamen-

te José Miguel Coca en el número anterior,
este hombre ha sido, a la vez, juez y parte, y
ello, en detrimento de los derechos, las nece-
sidades y los deseos de la inmensa mayoría
de los musulmanes que están legalmente
organizados en nuestro país.

Por un hermano me entero ahora del
rumbo que están tomando los acontecimien-
tos: ya no hay dos secretarios generales de la
Comisión, sino un Presidente, Mansur Es-
cudero, elegido por la Comisión Permanente
tras la reiterada incomparecencia del señor
Tatari. Dicha Comisión procedió a cambiar
los estatutos, por su manifiesta ineficacia. La
Asamblea de la Federación Española de
Entidades Religiosas Islámicas ha ratificado
por unanimidad todas estas acciones. Para
quien no lo sabe, dicha Federación la forman
cincuenta entidades musulmanas de todo el
territorio nacional.

Pero la situación sigue en el aire. La
Dirección General de Asuntos Religiosos se
niega ahora a admitir la nueva legalidad, ba-
sándose en defectos formales del procedi-
miento. Además, el Registro de Entidades
religiosas está enviando cartas de denega-
ción de inscripción a las entidades que la han
solicitado, cumpliendo todos los requisitos
legales, Casualmente, todas ellas son comu-
nidades que han optado por adherirse a la
FEERI o han manifestado su voluntad de
hacerlo.

Mis preguntas, que brindo a los musul-
manes que vivimos en España son las
siguientes: ¿Cómo puede ser incompatible la
voluntad soberana de la inmensa mayoría de
los musulmanes, que quieren cumplir la le-
galidad, que se reúnen para desarrollar un
Acuerdo suscrito, que quieren profundizar
en la Ley de Libertad Religiosa, con esa
misma legalidad institucional? ¿Es democrá-
ticamente admisible que quien representa a
cinco tenga el mismo peso que quien repre-
senta a cincuenta? ¿Cómo se puede decir por
una parte que se quiere desarrollar la Ley de
Libertad Religiosa y por otra crear una situa-
ción que lo hace imposible?

A lo mejor, me digo yo, lo que interesa es
que los musulmanes estemos divididos, apa-
rezcamos como divididos o demos la ima-
gen de que somos incapaces de organizar-
nos, de participar en la construcción del
Estado, que somos lo que siempre se ha
dicho de nosotros en este país, seres fuera de
época, de otro sitio, de otro tiempo…Tal vez,
ante tanta injusticia sólo quede el derecho al

pataleo, a la protesta, pero, ¿no será eso lo
que querrían algunos para decir, al fin, que
somos unos radicales, que somos peligrosos?

Así que sólo nos queda insistir con
paciencia, sin descanso para que seamos
reconocidos como lo que somos: ciudadanos
españoles de religión musulmana, parte
importante de la Historia de España y fer-
mento de muchas posibilidades de encuentro
y crecimiento.

Abdel Alim Jiménez. Madrid.

Mujer y Economía

Magnífico el artículo aparecido en la
revista sobre el papel de la mujer

musulmana en la economía. Pasar de los
estereotipos al análisis es precisamente lo
que da razón de ser a una publicación como
la suya. Parece necesario que se prodiguen
este tipo de trabajos para que así podamos
hacernos una idea más completa de otras
culturas que, como en el caso del Islam,
suelen ser tratadas a base de generalizacio-
nes y tópicos. La cita del zoco de Córdoba,
lleno de actividad femenina, es un ejemplo
de la invalidez de algunas teorías de uso
corriente, como las que hablan de la civili-
zación islámica como antifemenina por
excelencia. Lejos del espíritu simplista y
reduccionista, podremos tener más elemen-
tos de juicio para comprendernos mejor los
unos a los otros. Valiente asimismo el re-
conocimiento que se hace en dicho artículo
de la realidad de las mujeres en muchos
países norteafricanos y del medio oriente:
el análisis debe hacerse así, con rigor, sin
miedo a reconocer las carencias, pues sólo
de esa forma se pueden corregir los errores,
que son siempre humanos y corregibles.

Muchas de las cuestiones que se plante-
an sobre la situación de la mujer en los paí-
ses del Tercer Mundo que han sido objeto de
la colonización occidental y que hoy se
enfrentan a los retos de la modernización,
podrían ser aplicables a otros lugares, por-
que, tras los matices que ofrecen realidades
distintas, aparece una humanidad única, más
igual, con problemas comunes similares. Las
madres son madres en Egipto y en Groen-
landia aunque esa función de ser madre
adquiera en cada momento y lugar caracte-
res diferentes. La contradicción entre trabajo
asalariado de la mujer y mantenimiento de
vínculos familiares no afecta sólo a las socie-
dades islámicas. El papel del hombre en la



familia podría asimismo revisarse en socie-
dades aparentemente tan occidentales y
modernas como la española, etc.

Todo esto viene a cuento de que necesita-
mos información, pero una información de
calidad, contrastada, veraz, alejada del habitual
maniqueísmo. Los lectores que nos interesa-
mos sinceramente por el tema lo agradecemos.

Juan José Montes. Málaga.

Dawa

Somos un grupo de inmigrantes musul-
manes que vivimos desde hace tiempo

en España. Muchos de nosotros hablamos
el español y hemos leído su revista Verde
Islam. Queremos mandarles nuestros salams
sinceramente porque están haciendo un tra-
bajo que nos beneficia a todos. La enseñan-
za del Islam, transmitiendo lo que dijo el
Mensajero, s.a.a.w.s, es la mejor de las co-
sas que un buen musulmán puede hacer en
este mundo. Difundir el Generoso Corán,
para que puedan leerlo los que no lo cono-
cen, traducirlo al español para que lo lea
mucha gente que no sabe nada de él es un
trabajo que tendrá recompensa segura.
También sus artículos sobre la situación en
los países árabes, contando sus problemas,
puede ayudarnos mucho para superar la
incomprensión que tiene mucha gente que
desconoce el Islam y a los musulmanes. Es
bueno que la gente sepa que hay musulma-
nes españoles o franceses, porque normal-
mente confunden la religión del Islam con
los marroquíes o los argelinos…El Islam es
un din para todos los seres humanos, sin
importarle la raza ni el color de su pelo ni la
forma de vestirse. Esperamos, si Dios quie-
re, que el Islam sea grande en España y este
bello país pueda tener su beneficio, que es
seguro. Desgraciadamente en nuestros paí-
ses de origen existen muchos problemas de
trabajo y muchos nos hemos visto en la
necesidad de emigrar. Nos hemos encontra-
do una forma de vivir muy diferente, pero
también nos ha servido para darnos cuenta
de lo importante que es mantener nuestra
religión, porque ella nos protege de muchos
peligros que hay en los países más ricos.
España es un país hospitalario. Algunas ve-
ces hemos comentado que los españoles
son gente cercana a nosotros. Algunos her-
manos que han estado antes trabajando en
Francia o en Bélgica, dicen que allí se gana
más dinero, pero que aquí se vive mejor.

Esto es porque los españoles son más pare-
cidos a nosotros. Hace unos meses, antes
del Ramadán, fuimos con nuestras familias
para visitar Córdoba y Granada. Esto no lo
hay en otros países. Es por ello que nos sen-
timos bien en esta tierra. Pensamos que
sería bueno dedicar algún número de su
revista a la emigración, para contar los pro-
blemas que vive el emigrante y su situación
en los países ricos. 

Que Allah os guíe por el Camino Recto
y os ayude en vuestra tarea.

Abdelah Bachar.Badalona.

Desde Mozambique

Son las seis de la mañana y he bajado a
la oficina a escribir esta carta. Ahora

está lloviendo un montón, de esas lluvias
tropicales que parece que el agua va para
arriba en lugar de caer del cielo hacia la tie-
rra. Y es que aquí hay muchas cosas dife-
rentes. Por ejemplo, amanece muy tempra-
no. A las cinco de la mañana ya ha salido el
sol, de modo que el ayuno comienza a las
4.00 horas y termina a las 19.00 horas. El
primer mes de Ramadán que hice en mi vida
fue en Septiembre y he visto cómo se ha ido
desplazando hasta este año en que ha
comenzado en Enero, siendo precisamente
en este momento cuando yo me he traslada-
do al hemisferio Sur, donde los parámetros
de la luz funcionan a la inversa. Pero da
igual: es incluso divertido.

Aquí todo es un descubrimento. Yo pen-
saba que haría mucho calor, que habría lleno
de mosquitos...etc., pero no es así. Es verano
y estamos en la época de lluvias. Hace doce
días que llegamos y sólo en tres de ellos ha
lucido un sol como el de una primavera sevi-
llana. Para pasar calor, lo que se dice calor,
como Sevilla, pocos lugares. Usando una
exageración: tienes que irte al desierto.

Como aquí no tengo televisión, ni radio
ni nada, me suelo acostar como muy tarde a
las 24.00 horas, y eso, si me entretengo
leyendo o charlando con Ángel, que es el
abogado de CEAR que se queda aquí con-
migo hasta fin de mes. 

Por eso, y dado que amanece muy tem-
prano, yo estoy ya en danza como muy tarde
a las 7.00 horas, por lo que estoy encantado,
pues este biorritmo me viene muy bien. En
Sevilla llevaba una vida muy trasnochadora
y desorganizada.

Vivo en Maputo. Para este mes tengo
una casa en el Edificio de la Cooperación
Española en Mozambique. Es un edificio de
siete plantas que está en una de las avenidas
más importantes de la ciudad, en el barrio de
Polana, que es el área donde están las emba-
jadas, las casas de lujo, el Palacio Presi-
dencial, es decir, los más lujosos de este país.

La ciudad es bonita y está bastante lim-
pia. Aquí la gente es muy pobre, pero limpia.
Maputo es como un parque invadido por
calles y edificios. Hay árboles por todos la-
dos y son muy bellos. Hay unas araucarias
inmensas repartidas por toda la ciudad, pal-
meras de cocos, acacias africanas, jacaran-
das, etc., y ahora muchas están florecidas
resaltando la belleza de la ciudad. Mi casa
tiene tres habitaciones y está ligeramente
amueblada con lo imprescindible. Tiene un
buen acabado, con suelo de madera a modo
de tablillas a la portuguesa. Tiene un salón
comedor grande, tres dormitorios, una coci-
na, un cuarto de baño y dos terrazas bien
grandes. Las ventanas son muy amplias y
tienen mosquiteras, dándole a la vivienda un
aire colonial muy agradable. Aquí viviré du-
rante este mes, pero voy a negociar la posi-
bilidad de quedarme todo el año, pues el edi-
ficio tiene portero, está bien atendido y en él
viven la mayoría de los españoles que traba-
jan en cooperación internacional. Además, la
oficina de CEAR está en la planta baja, con
lo que no tengo más que bajar un piso y ya
estoy ubicado en mi trabajo.

La oficina está muy bien equipada, y
cuando me quede solo me van a sobrar re -
cursos. Hay dos ordenadores con correo elec-
trónico, fax, dos ordenadores portátiles con
impresora, un Isuzu todoterreno, un Fiat 1,
dos motocicletas y un Land-Rover.

Es este un país de grandes contradiccio-
nes. Hay cosas alucinantes como en la
mayoría de los países del Tercer Mundo.
Desde el 64 están en guerra, primero bus-
cando la independencia de Portugal, y desde
el 75 luchando en una guerra civil hasta casi
el año 94, como quien dice, ayer. 

Esto es un paraíso que ha sufrido un
terrible conflicto bélico y que, a pesar de
tener un gran potencial, esa realidad se nota
en muchas cosas. Se ha debido pasar tanta
hambre que casi no hay animales en el
campo, y en la ciudad es difícil ver un perro
o un gato. Si se mantiene  la paz, después de
treinta años, esta será una tierra maravillosa,
inshaAllah.
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Ya he viajado unos 600 km. hacia el
Norte, visitando los Programas que van a ser
de mi responsabilidad. Me gusta este campo
de la Cooperación Internacional y los pro-
yectos desarrollados en este país, pues están
muy relacionados con la Ecología, el medio
ambiente y la búsqueda de fórmulas de desa-
rrollo sostenido. He tenido la posibilidad de
moverme por las aldeas donde se están
implementando los programas y hasta que
no lo ves no te lo crees. Es como un reporta-
je de la segunda cadena española. La gente
vive en chozas de troncos --caña y paja-- sin
ningún tipo de comodidades, ni luz eléctrica,
ni agua corriente y sólo con lo más impres-
cindible para sobrevivir. Sin embargo, les
miras a la cara y, a pesar de haber sobrevivi-
do a una guerra cruel, suelen tener una son-
risa en el rostro.

La gente va a su aire. Nadie te mira. Aquí
hay muy pocos blancos. Yo pensaba que me
abordarían por la calle buscando dinero, que
tratarían de venderme cosas, etc., acostum-
brado al acoso a que te someten, por ejem-
plo, en algunas ciudades de Marruecos. Pues
nada de nada. Todo el mundo está como col-
gado, metido en su mundo y pasando de
todo. Por tanto, es muy cómodo andar por la
calle, ir al mercado, pasear entre puestos de
artesanía. Una cosa curiosa son los albinos
negros. Un cuerpo blanco, generalmente
rubio, con la cara de un negro-negro. Los
pobres lo pasan muy mal. Por un lado están
llenos de quemaduras por el sol y por otro
son despreciados por su gente, y ocupan los
peores puestos, debido a las supersticiones.

Me ha sorprendido encontrarlo todo muy
caro, casi tanto como en España. Mientras
que una mujer puede venir a trabajar a tu
casa como sirvienta todos los días por 6.000
pts. al mes, todos los productos, incluso los
más básicos están al precio europeo, y algu-
nos son más caros y de peor calidad. Como
no hay producción y los niveles de consumo
son muy bajos, el coste de la importación, el
transporte y la poca vergüenza contribuyen a
mantener la situación. No sé cómo pueden
vivir aquí los nativos, pero resulta curioso el
hecho de que son muy limpios. Pueden ir
descalzos, pueden estar sentados en la calle,
pero la ropa suele estar limpia. Fabrican un
jabón con el aceite que se obtiene de la semi-
lla de un árbol llamado mafura. Los paisajes
y la vegetación son portentosos, y también
las playas: kilómetros de costa en los que no
se ve a nadie, sólo el agua, la arena rubia y

fina, y una barrera de coral llena de cangre-
jos de un palmo de grandes. El mar es menos
salado que el nuestro, y por eso casi no se
percibe su olor en la ciudad.

Al llegar pasé momentos difíciles. Pen-
saba en lo lejos que me encontraba de
España y en lo difícil que me resultaría in-
corporarme a la vida cotidiana europea a mi
regreso, si es que regreso alguna vez, pues
parece que se abre una puerta que conduce a
una suerte de exilio permanente. Ahora me
voy sintiendo mejor. El trabajo es muy grati-
ficante y hay mucho por hacer y mucho que
aprender. Ahora tengo una buena oportuni-
dad de reciclarme en mi actividad profesio-
nal, de ver mundo y de conocer otras facetas
planetarias, con tiempo y dedicación. En
otro contexto, todo ello sería impensable.

Me gusta la mezcla de gentes que hay en
esta tierra. Hay muchos musulmanes. Sólo
en Maputo hay 28 mezquitas. Suelo ir a la
principal, que está en la Zona Baixa. Allí se
reúnen cada día durante el Ramadán más de
dos mil personas: indianos de Pakistán, Ma-
lasia, Indonesia, etc., y algunos nativos ne-
gros de Mozambique. Te encuentras caras y
ropas de muchos sitios: Somalia, Tanzania,
Indianos. Del techo cuelgan grandes ventila-
dores que mueven el aire y provocan una
danza de las lágrimas de cristal de las lám-
paras, con un soniquete muy grato al oído.
Pero lo más curioso es cómo todo el mundo
va a lo suyo. Soy el único occidental que en-
tra en la mezquita y no se produce la menor
sorpresa. Me siento como un ser invisible, lo
cual me resulta bastante cómodo. Me muevo
con más soltura y ello me permitirá, insha-
Allah, ir conociendo a la gente.

El tiempo aquí parece tener otro ritmo;
todo sucede más despacio, más pausada-
mente. La prisa y la velocidad occidentales
aquí no existen. Vas a cenar a algún sitio y, si
en ese momento no tienen ganas de freir un
huevo, te dicen que se ha terminado el pro-
ducto y se quedan tan tranquilos. Si los pun-
kies de Europa vieran lo que las negras hacen
aquí con sus pelos, no darían crédito a sus
ojos. Un derroche de imaginación total. Nadie
se extraña de nada. Todo parece normal y na-
die se manifiesta sorprendido por nada.

Los alrededores de Maputo están consti-
tuidos por un cinturón de chozas al más puro
estilo tradicional africano, con troncos de ár-
boles, cañas en las paredes y paja en el techo.
Aquí están un poco urbanizadas, con calles y
un sistema de aguas residuales que va a cielo

abierto. Pero no resulta desagradable a la
vista, como los barrios de chabolas en Euro-
pa o los suburbios de lata de otras ciudades.
Además, la gente suele ir aquí también bas-
tante limpia. La mayoría son jóvenes, hay
muchos niños y todo está lleno de árboles.

En el barrio donde vivo están constru-
yendo una mezquita que ya se está usando, a
pesar de estar en pleno proceso de edifica-
ción. Quedará muy bonita y está en el mejor
barrio de la ciudad. Este área es una mezcla
de Heliópolis, el Porvenir y la Palmera de
Sevilla, pero a lo africano, con su colorido,
sus contrastes, mezclas y contradicciones.
En estos días están instalando un sistema de
luces para festejar el final del Ramadán, y
engalanando las calles. Estoy muy contento
de vivir un Ramadán en un entorno donde se
notan los musulmanes. Aunque me pase el
día trabajando con personas que no lo son,
cuando llega la hora del Iftar y voy a la mez-
quita, me encuentro rodeado de más de dos
mil personas con caras de todos los colores
humanos, ropas diferentes, gorritos de varia-
das culturas...una fiesta para los sentidos.

Siento que no me voy a quedar aislado a
pesar de la distancia. Ya he comprobado que el
correo a través de la valija diplomática puede tar-
dar una semana en llegar a su destino, y el correo
electrónico es muy barato y funciona muy bien.
Me comunico a diario con mis hijos a través de
ese medio, y estamos abriendo una comunica-
ción muy fluida que les va a ser de gran utilidad.

Quiero que extendáis un saludo cordial a
todos los hermanos de España. Que la Paz sea
con vosotros, la Bárakah y la Misericordia de
Allah. Un fuerte abrazo para todos y cada uno de
los hermanos que tenéis la suerte de vivir en ese
hermoso pueblo cordobés que se llama Almo-
dóvar del Río.

Saleh Paladini. Maputo

Elogio Ilustre de nuestro propugnáculo

Es para mí un gran honor enviar mi carta
a vuestra respetable persona y a todos

los hermanos encargados de editar una de
las más ilustres revistas islámicas en
Lengua Castellana.

En realidad no dispongo de palabras ade-
cuadas con las cuales pueda expresar mi agra-
decimiento hacia ustedes por fundar y mante-
ner ese grandioso propugnáculo* que será sin
duda alguna una fuente de bien, abierta hacia
el occidente y sus destructivas doctrinas mate-
rialistas. Pido a Dios Todopoderoso que os



ayude en esta labor tan difícil, y que os prote-
ja, hasta que el reino del Islam alcance a todos
los continentes de la tierra.

He recibido los números 4 y 5 de Verde
Islam. Soy incapaz de expresar mi gratitud
por el gesto que habéis tenido conmigo.
Gracias por todo y que Dios os lo pague.

Al margen de esto, permítanme expre-
sarles un sueño personal que he albergado
desde siempre en relación a aportar mi grano
de arena en el cuadro de la divulgación del
Islam en occidente, en el campo de mi espe-
cialidad, que es la enseñanza de la Lengua
Árabe. Ejerzo esta profesión desde hace más
de veinticinco años, en el Ministerio de edu-
cación Nacional de Marruecos. Mi gran ilu-
sión sería encontrar alguna institución priva-
da o estatal para poder realizar mi sueño,
pero hasta el momento, todos mis esfuerzos
han sido en vano.

Para no extenderme más en esta carta,
reciban mis más altas consideraciones y sin-
ceros saludos fraternales. Gracias, y assala-
mu aleikun wa rahmatu Allah.

*Fortaleza//fig.Cualquier cosa que defiende a otra,

aunque no sea material, contra los que intentan destruir-

la o menoscabarla.

Aarab Abdelkader. Tánger.

Utopía Cubana

Hermanos: Desearía publicar esta lla-
mada a la Ummah (Comunidad islá-

mica Internacional), proponiendo:
1.- Un concilio mundial (Mashura)
2.- Invitando a todo país que tenga musul-

manes de cualquier escuela de pensamiento.
3.- Arabia Saudita, por ser el país islámi-

co que visitan casi todos los imames durante
el Hayy, podría ser la organizadora o coordi-
nadora.

4.-Temas: coordinar los dias simbólicos
del Islam;

a) Comienzo y término del Ramadán en
todos los países.

b) Fiesta del Id-al-Fitr (primero de
Shawal)

c) Fiesta del Id-al-Adha (primero de Du-
l-Hiyya)

d) 12 de Rabi’. Nacimiento del Profeta
(Saaw).

e) 27 de Ramadán. (Mi’rag)
f) Calendario Geográfico Universal

Islámico.
5) Elegir un Emir (rotativo y por un

tiempo, algo como lo que hacen los países no
alineados) Dicho Emir sería quien ayudaría
a solventar las diferencias entre los musul-
manes, y divulgaría los acuerdos de la
Mashura, promoviendo la solidaridad y la
ayuda mutua en casos de desastre etc. Ver
Corán, Surah 49-10.

6) No tratar ningún tema político que
implique aspereza, sólo temas teológicos, de
paz y tolerancia  para la unión de la Ummah
internacional en una sola. 

7) Un sólo lema: “La Paz de Dios esté
entre nosotros”.

8) Proponemos como lugar de encuentro
el Palacio de las Conversiones de Cuba,
para poder así participar los cubanos.

Hassan Gafur Mohasin. La Habana. Cuba.

Aires de la otra orilla

Con nuestra mayor consideración, el
Centro Islámico de la República Ar-

gentina le presenta sus respetuosos saludos
y oportunamente le solicita tenga a bien
remitirnos publicaciones en español referi-
das al Islam en sus distintos ámbitos. 

Nuestro interés está centrado en el conti-
nuo enriquecimento de nuestra Biblioteca
Pública “Muhammad Abdu”, que es consul-
tada por el público en general. No dudando
de su generosa colaboración, hacemos pro-
picia ésta para reiterar las expresiones de
nuestra más sincera consideración.

Lic. Abdala Desuque. Buenos Aires. Argentina.

Cementerio moro de Barcia

He tenido la alegría de recibir un
ejemplar del número 5 de la revista

Verde Islam, que estoy leyendo y rele-
yendo con gran provecho. La guardo co-
mo un tesoro. Aquí les envío unas fotos
del “Cementerio moro de Barcia”, que
así es como le llamamos en esta zona del
occidente de Asturias. Está bastante de-
teriorado, convertido en matorral su in-
terior. Esto es así, lamentablemente. Se
encuentra el cementerio oculto en medio
de un bosque tupido en el que abundan
las acacias y los pinos gallegos; el para-
je está deshabitado y la casa más cerca-
na, probablemente se encuentre a dos
kilómetros. Tengo que mirar a ver si doy
con algún anciano del lugar que me
pueda aportar datos sobre el particular,
sobre el origen exacto de este cementerio

que se construyó para enterrar a los
muertos musulmanes del período 1936-
1939 de nuestra Historia de España.

También les envío un escrito titulado
“Siervos moros de Miudes”. No se en-
tienda que yo me adhiero al contenido del
mismo, sino que se lo envío como simple
curiosidad informativa por mi parte.

A partir de aquí, será objeto de análi-
sis o no será. Allá cada cual.

Deseándole que sigan los éxitos de la
revista, le saluda atentamente.

José Máximo Fernandez. Tapia de Casariego.

Asturias.

Desde Qom

Mediante un hermano suscriptor, he po-
dido conocer su revista, habiendo lle-

gado a mis manos el nº 5 dedicado a la
Economía Islámica.

Deseo felicitarles por llevar a cabo tan in-
teresante trabajo, ya que la vuestra —hasta
donde llega mi información— es la única revis-
ta confeccionada en España por musulmanes,
con la calidad y capacidad de ser denominada
como tal, ya que el resto de lo que hay en el hori-
zonte editorial islámico de nuestro país, si bien
en algún caso es loable por el esfuerzo, sólo
puede ser aceptado como fanzine. Tras felici-
tarles y animar los esfuerzos que en Verde
Islam realizan, desearía hacer un par de pun-
tualizaciones o comentarios críticos —por
supuesto, constructivos— sobre el núumero
que a mí me llegó.

En relación a los artículos económicos,
todos ellos interesantes, decir que se nota la
falta de bibliografia “islámica”, esto es: de
pensadores musulmanes actuales teorizan-
do sobre la economía del Islam; por ello
sugiero a los autores de los artículos de ese
nº 5, atención a una obra —una sola es mi
propuesta— que en este sentido, y a mi
entender, es capital para todos nosotros —
musulmanes— en estos momentos: “Iqti-
sáduná” del Seied Mohammad Báqer as-
Sadr, de la cual hay en el mercado tanto edi-
ción en árabe como una aceptable edición
en inglés1.

El autor y la obra compensan con creces
los esfuerzos de quienes desde el ámbito del
orientalismo analizan la realidad islámica;
obra valiosa por cuanto establece una visión
de la economía acorde con las doctrinas ba-
sadas en la Revelación, en armonía con la
realidad del entorno económico mundial.
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Les animo encarecidamente a no ignorar
esta sugerencia, que sólo obra —más allá de
posicionamientos jurídicos o ideológicos—
en beneficio del Islam.

La segunda cuestión que desearía
comentar es un pequeño punto relativo al
tafsir que de la sura El Ágape se aborda en la
revista. En relación a la tercera aleya, la
frase:

El autor del artículo, Sr Assad, en el
punto del comentario nº 10, sostiene que fue
revelada en ‘Arafa el 9 de Dhul-Hiyya del
año en que murió el Profeta, la Paz y las ben-
diciones sean con él; sin embargo, se puede
asegurar que en esto hay un error, que si bien
es aparentemente nimio, encierra, y ha ence-
rrado en la historia del Islam, un importante y
profundo motivo de conflictos de todo tipo.

En el tafsir Mayma’u l-baián, de al-
Tabarsí -sunni- (Vol. 3, p. 257, editado en
Beirut en 1995) se sostiene que fue revelada
durante el viaje de vuelta que el Profeta, que
la Paz y las bendiciones sean con él, efectuó
desde Meca a Medina, literalmente dice así:

En el tafsir Nemuneh de Makárem
Shirázi —chia— (Vol. 4º, p 263 y ss., edita-
do en Qom en 1990) se asevera que fue reve-
lada el día 18 de Dhul-Hiyya del referido
año; y para ello se basa en la información
aportada por lbn Yarir Tabarí —sunní—, que
se basa en el libro de Zayd Ibn Arqam —
sunni— que asegura que fue revelado en el
Gadir Jum, y para ello asienta su criterio en
el Libro de la Historia de Hatíb al-Bagdadi
—sunni— que se apoya en Abu Huraira,
quien relata como, tras el acto en el que
mediante un celebérrimo hadiz, al que más
adelante haré mención, y la inmediatamente
posterior llegada de la referida aleya, Omar
Ibn Jatab saludó a la autoridad réligioso-
espirítual de ‘Ali, la paz sea con él, con esta
frase:

El hadiz es aquél en el cual el Profeta, la
Paz y las bendiciones sean con él, asimila a
‘Ali Ibn Abi Táleb, la paz sea con él, a su
magisterio.

Para comprender con corrección el Co-
rán es importante que lleguemos a saber de

qué se está hablando en el texto que leemos,
por ello llamo la atención sobre esta aleya,
ya que el texto coránico dice:

no dice:

Por lo que se ha de traducir con atención ya
que el término “ley religiosa” no es adecua-
do, más aun cuando el contexto de su des-
censo es acorde con un sentido más amplio,
tal como lo indica la palabra Din (religión),
pues lo que es sellado y completado con
esta revelación es algo de valor muy rele-
vante en el conjunto de los principios que
confirman la doctrina, esto es: el Din, en
sentido absoluto.

Respecto a los pormenores de este
momento de la Revelación, y para no can-
sarles, les remito a la correspondencia esta-
blecida entre el Sheij Salim al-Bishri, rector
de la universidad islámica de El Cairo y el
Seied libanés Sharafuddin al-’Amili publica-
da bajo el título de:

(donde se recoge con detalle, desde las
perspectivas argumentales de las escuelas
sunnis y chía los detalles de este debate; en
dicha obra se hace mención a 100 personas,
aceptables para ambas escuelas —en lo
concerniente a la transmisión de hadices—
que avalan la tesis que expongo.)

Por otra parte, recordar que si se presta
atención a la historia del descenso coránico,
esta aleya tiene como precedente la nº 67 de
la misma sura El Ágape:

Evidentemente, quienes  consideran que
el sello de la transmisión ha de ser un asunto
de relevancia capital para el Islam, han de
aceptar que lo que se completó aquel día fue
el Din, no la ley religiosa; y que todo ello ha
de entenderse en un contexto más complejo
y tal cual son los acontecimientos de la jor-
nada del día 18 de Dhul-Hiyya del año en
que el Profeta, la Paz y las bendiciones sean
con él, dejó este mundo; esto es, los aconte-
cimientos históricos que tuvieron lugar en el
Gadir-Jum; pero este asunto es más largo y
controvertido, y excede a la intención de
puntualizar de mi carta.

Para finalizar convendremos que en el
momento de la Revelación de esta aleya, no
se habría de aportar en el caso de Arafa nada
nuevo en materia ni del Din, ni de la ley reli-
giosa —ya que todo lo dicho por el Santo
Profeta, la Paz y las bendiciones sean con él,
en el Sermón del Adiós, ya había sido dicho
con anterioridad—; de forma que sólo es
posible pensar en una culminación, tratándo-
se del Gadir, lo cual se pone en relación con
el hadiz de az-Zaqalain, que se puede encon-
trar en numerosos libros de hadices sunnis y
chias —citemos sólo que en el “Sáhih” de
Muslim, capítulo dedicado a “Las virtudes
de ‘Ali lbn Abu Táleb” (vol. 15, p. 122) apa-
rece referido con detalle. Dicho hadiz tiene
por cadena de transmisión a 110 compañeros
del Profeta, 84 tabi’un y 360 narradores pos-
teriores de entre los autores de la Sunna.
Entendiendo este hadiz se entiende qué fue
completado con aquella aleya, y por supues-
to en qué momento descendió.

Sin nada más que añadir se despide de
ustedes con un afectuoso salam:

Husein Abd al-Fatah. Qom. Irán.

1.-Os envio un ejemp1ar del citado tratado de eco-

nomía teórica del shahid Seied Mohammad Báqer as-

Sadr en árabe, y los volúmenes correspondientes a sua

traducción en inglés (donación de otro estudiante en

Ciencias Islámicas hispanohablante) que espero recibáis

con toda normalidad en fechas próximas.
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RECTIFICACIÓN

Como anunciamos en nuestro número anterior, publicamos en éste los cuadros estadísticos corres-
pondientes al artículo “Pedagogía de la Lengua y de la Cultura”, firmado por Uzmán el Azami y
Bárbara Herrero Muñoz-Cobo, que publicamos en Verde Islam 4, donde se analizaba la realidad edu-
cativa de los musulmanes en la provincia de Almería y en el que, por un fallo editorial, se omitieron.
Esperamos que con su publicación, los lectores dispongan del material completo de dicho análisis. 

INTERVALO EDAD NÚMERO NO ARABÓFONOS

(5,8) 12 1
(8,11) 15 1

(11,14) 11 4
(14,17) 9 6

Cuadro nº 1. Descripción del alumnado.

TIPO DE DESTREZA LINGÜÍSTICA NÚMERO DE ALUMNOS QUE LA POSEEN

hablan y entienden el español hablado 13
no hablan ni entienden nada en español 1
leen y escriben en español 33
lengua materna:

-árabe marroquí 35
-beréber 12

conoce el árabe clásico 9
traduce del español a su lengua materna 30
traduce del español al árabe clásico 9

Cuadro nº 2. Aptitudes lingüísticas del alumnado. 

PROBLEMA SOLUCIÓN

lengua -alumnado con distinto nivel -inversión de la pirámide docente

-desprecio por la propia lengua -estudio del patrimonio lingüístico árabe en español 

cultura -desprecio por la propia cultura -recuperación de la idea de Al-Andalus 

-desapego de la propia tradición -fomento de valores de la cultura de partida

Cuadro nº 3. Cuatro problemas tipo y propuestas de solución.
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Fue en la Primavera del 96, en Madrid,
en las horas que precedieron a nuestro

viaje a Oriente Medio, cuando Mansur Ab-
dussalam entró en una céntrica librería y
salió, momentos después, con un libro que
iba a resultarnos revelador. Se trataba de
Orientalismo, de Edward Said, un título re-
señado por Juan Goytisolo en el diario EL
PAÍS, a propósito de la cuestión palestina.

En los comienzos de nuestra andadu-
ra analítica en Verde Islam, ya hicimos
referencia a los estereotipos que domi-
nan los medios de comunicación en los
temas que se refieren al Islam y a los mu-
sulmanes. Así que, al leer las páginas de
Said, nos encontramos con una descrip-
ción muy fundamentada del proceso de
formación de los mismos y de los meca-
nismos por los que se establecen unas ideas
particulares en el marco del saber general. El
cómo y el cuándo de la formación y desarro-
llo de estas idées reçues, como las denomina
Said, aparecen en su texto de forma prístina
y sencilla. No hay misterio en ello. Se trata
de una elaboración consciente y continuada
que obedece a los intereses del poder domi-
nante en cada momento. Cultura y poder se
entremezclan invadiéndose mutuamente,
haciendo muchas veces difícil la lectura de
sus respectivos intereses.

La tesis central de Said es que, a causa
del orientalismo, Oriente no es un tema que
se pueda pensar libremente, puesto que se

ORIENTALISMO:
EN TORNO AL DISCURSO DE EDWARD SAID

ANÁLISIS DE UNA IMAGINERÍA INCOMPLETA

Hashim Ibrahim Cabrera

El análisis se vuelve reiterativo cuando, al establecer los límites que hacen posible la
comparación, éstos se fijan en los mismos parámetros. Sin embargo, en la

reiteración podemos encontrar referencias acerca de las fuerzas que intervienen de
manera más evidente en los procesos que son objeto de nuestro análisis. Una y otra

vez hemos insistido desde las páginas de Verde Islam en los temas básicos, de
fondo, que afectan al control de la información, a la creación de opinión y a la

formación de los estereotipos. En esa línea, el libro de Edward Said, Orientalismo,
supone uno de los intentos más serios realizados por la inteligencia contemporánea,

de abordar el proceso mediante el cual se definen determinadas realidades humanas,
sociales, políticas, culturales. El procedimiento, lento pero decididamente calculado,

usado por las instituciones occidentales para definir al Oriente ha sido paralelo a la
labor de dominación y de conquista. La visión que, en general, hoy se tiene del
Oriente, del Islam, de los musulmanes o de los árabes, es el resultado de varios
siglos de estrategia imperial, apoyada en la táctica de interpretar “al otro”, de

denominarlo, etiquetarlo y clasificarlo, como prueba de una superioridad que no se
ha de cuestionar. El dominio por la fuerza de las armas se sustituye por un

dominio más poderoso aún, el de las conciencias, que se lleva a cabo mediante el
control de la historia, de las tradiciones, a través de la selección y el uso interesado

del significado y la proposición de otras reglas de juego, adaptadas a los intereses
dominantes en cada época. Pero el análisis de Said no termina de lavar la cara de

la institución a la que, quiérase o no, pertenece. Hay en él olvidos significativos,
elusiones injustificables que tienen un denominador común. De cualquier forma,
Said nos suministra una información valiosa sobre las entrañas del pensamiento

ilustrado, sobre muchas de sus inconfesadas, hasta ahora, intenciones.
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nos presenta ya definido, acotado y dispues-
to de una forma cerrada y acabada. También
nos dice que la relación entre Oriente y
Occidente es una relación de poder, en la que
el primero se subordina al segundo, el cual
emite la noción colectiva que define el noso-
tros contra todos aquellos no europeos.

Said se pregunta cómo la filología, la his-
toria, la lexicografía, la teoría política y la
economía se pusieron al servicio de una vi-
sión del mundo tan imperialista como la que
propone el orientalismo, cómo se reproduce
esa visión y se amolda a las diferentes épocas. 

¿Cómo puede estudiarse el fenómeno
orientalista, como obra humana voluntaria,
en toda su complejidad, sin dejar de tener en
cuenta las concomitancias entre la cultura, el
estado, las tendencias políticas y la realidad
concreta de la dominación?

Los orígenes

El progreso de las instituciones y de los
contenidos del orientalismo coincide con  la
expansión europea que tiene lugar desde
1815 hasta 1914. Los dos grandes imperios,
el británico y el francés, fueron, unas veces
aliados, otras rivales, pero compartieron no
sólo el territorio, los beneficios o la sobe-
ranía, sino el poder intelectual de eso que
Said denomina orientalismo, el archivo ge-
neral de las informaciones e ideas adquiri-
das en el proceso de dominación. Tales ideas
explicaban el ser de los orientales y su com-
portamiento, otorgándoles una mentalidad
y haciendo posible que los europeos entra-
sen en contacto con ellos, considerándolos
de acuerdo a dichas ideas. 

El orientalismo aparece como visión
política de una realidad, destacando la su-
perioridad de Europa, del nosotros occiden-
tal sobre lo extraño, es decir el Oriente,
ellos. La base del análisis orientalista se
sitúa en el método de oposición binaria: dos
mundos, dos estilos, dos culturas, Oriente y
Occidente.

El orientalismo establece que la diferen-
cia entre las dos culturas primero crea un
muro infranqueable y más tarde propone a
Occidente el control, la dominación y el
gobierno del otro, ya que posee un conoci-
miento superior. Esa es la tónica esencial del
espíritu orientalista. Por un lado están los
occidentales que son “racionales, pacíficos,
liberales, lógicos, capaces de mantener
valores reales”, y por otro los orientales, que
no poseen ninguno de ellos.

En el proceso de conformación de esta
dialéctica de juicios de valor, podemos en-
contrar algunas claves importantes. Una,
que la relación entre los primeros orienta-
listas y el objeto de su estudio, es decir,
Oriente, es una relación textual, basada en
el estudio de manuscritos y textos antiguos
y en la producción a su vez de textos, no
sólo de investigación erudita sino también
literaria. Hasta el punto de que Said llega a
considerar el orientalismo como género li-
terario, como lo prueban las obras de Victor
Hugo, Goethe, Nerval, Flaubert, Fitzgerald
y otros.

Europa tiene capacidad de definir, de
estudiar y expresar sus ideas sobre Oriente.
Asia está derrotada y distante. Su incapaci-
dad para un desarrollo racional la convierte
entonces en peligrosa. Aparecen los fantas-

El orientalismo aparece como
visión política de una realidad,
destacando la superioridad de

Europa, del nosotros occidental
sobre lo extraño, es decir el

Oriente, ellos. 
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mas del peligro oriental mezclados con un
cierto ambiente de misterio, de un exotismo
que puede resultar atractivo.

El orientalismo suscita la posibilidad de
dividir la realidad humana en razas, cultu-
ras y tradiciones, y vivir asumiendo las con-
secuencias de esa visión. El orienta-
lismo lo hace así, y esta tendencia
ocupa el centro de su teoría y de sus
prácticas, aceptándose sin discu-
sión que, en esa división, Occiden-
te representa al dominador y O-
riente al dominado.

El saber orientalista, en este
tiempo, no necesita ya referirse a
la realidad. Es lo que se transmi-
te calladamente, sin comentarios,
de un texto a otro. No necesita
aplicarse sino almacenarse ad
infinitum. Said la denomina fa-
se textual del orientalismo y
en ella se establece la base
doctrinal sobre la que se apo-
yará el desarrollo posterior
hasta llegar a nuestros días, en
donde el nuevo orientalista es
llamado experto en áreas
culturales.

El pensamiento europeo
del XVII no podía admitir
la existencia de una continuidad en
la Tradición Profética, porque estaba cues-
tionando incluso la propia validez de la
Cristiandad. La cruzada interior del pensa-
miento occidental favoreció la difusión de
la idea de que Mahoma era, no sólo propa-
gador de una falsa revelación, sino el com-
pendio de todo lo negativo, el libertinaje, la
lascivia y otros pecados que derivaban
todos ellos de fraudes doctrinales. Tenemos
demasiado cercano el ejemplo de Salman
Rushdie como para olvidar la existencia de
dicho estereotipo, falso y falaz.

El nuevo orientalismo no es tan burdo.
En nuestro siglo, las definiciones negativas
y descalificadoras sobre el Islam tratan de
revestirse de una mayor cobertura académi-
ca, de una mayor precisión. Así, más tarde
se hablará del Islam como de una “herejía
arriana de segundo orden”.

El orientalismo de los primeros tiempos
ilustrados acaba componiendo una pano-
plia general del Oriente en la que se repre-
sentan todas las épocas y panteones for-
mando una especie de palimpsesto gigan-
tesco: las pirámides, Cleopatra, Salomón y

la Reina de Saba, los magos, los genios, El
Preste Juan, Mahoma, el Islam... y así hasta
la extenuación. Todo el repertorio se con-
vierte en materia prima a la que acudirán
invariablemente los estudiosos y los litera-
tos en busca de inspiración para sus obras,
de material que resulte atractivo para los
lectores de su tiempo.

Barthélemy d’ Herbelot pu-
blica en 1697 la Bibliothèque
Orientale, en la que divide
la historia en dos: historia
sagrada e historia profana.
La primera incluía a judíos
y cristianos mientras que la
segunda se ocupaba de los
musulmanes. Con dicha publi-
cación los europeos se dieron
cuenta de que era posible abar-
car el Oriente y orientalizarlo.
Así se perfilaba lo que habría
de ser el núcleo de la labor
orientalista: “confirmar Oriente
ante los ojos de sus lectores.” El
orientalista convierte a Oriente
en algo distinto de lo que en rea-
lidad es, y lo hace en su propio
beneficio, en el de su visión y en
el de su cultura, a la que conside-
ra superior por definición, aña-
diendo siempre la idea de que todo
ello beneficia a los propios orienta-
les, incapaces como son de llevar a

cabo una tarea de esas características.
Vemos que la base del sistema orienta-

lista es cerrada. Los eruditos no realizan
estudios con el ánimo de conocer al otro,
sino con la intención preestablecida de con-
firmar sus propias visiones, ya que éstas
han de servir a la consolidación de la supe-
rioridad occidental. Desde el principio, el
orientalismo asume su dimensión política
al servicio de una cultura determinada, en
este caso la europea, que necesita demos-
trarse a sí misma su superioridad.

Precedentes de esta visión los encontra-
mos en las obras de Dante, Pedro el Vene-
rable, Lutero, el Poema del Cid, la Chanson
du Roland, el Otello de Shakespeare, etc.,
en las que Oriente y el Islam, aparecen co-
mo extraños que representan su papel en el
interior de Europa.

Todas las ideas contenidas en estos tex-
tos van legitimando un vocabulario y un
discurso particular sobre Oriente y el Islam.
En resumidas cuentas, están construyendo
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una visión de profunda fuerza que se irá
incardinando en la mente colectiva de los
occidentales, incorporándose sus figuras y
símbolos de manera insistente hasta llegar a
formar parte de la herencia común, del ima-
ginario colectivo que se sitúa en la base de
su identidad.

Hasta el siglo XIX, exceptuando al Is-
lam, Oriente había sido para Europa un lugar
de conquista sin resistencia. La presencia de
los británicos en la India, de los portugueses
en China y Japón y de franceses e italianos
en regiones diversas, no habían recibido ape-
nas contestación. 

Por contra, el Oriente árabe e islámico
siempre había constituido un reto político,
intelectual e incluso económico. Por esta
causa, el orientalismo ha estado marcado por
el marchamo de la beligerante actitud euro-
pea hacia el Islam.

Ya en la historia moderna, la expedición
de Napoleón a Egipto marca el primer gran
hito orientalista. En dicha incursión iban
decenas de sabios eruditos cuya misión era
cartografiar culturalmente un territorio, in-
dagar en sus textos y monumentos. Na-
poleón se basó, para diseñar su interven-
ción, en un texto de un viajero francés, el
conde de Volney, titulado “Voyage en

Égypte et en Syrie”, en el que el autor
manifiesta claramente unas opiniones hos-
tiles al Islam como religión y como sistema
de vida. Sin embargo, Napoleón aprovechó
los contenidos de la obra de Volney para
planear una estrategia que implicaba ganar-
se a los imames, muftís y ulamaa para su
causa, a través de particulares interpretacio-
nes del Corán que resultaban favorables a
sus propósitos. Su política egipcia se basa-

ba pues en una alianza entre el conocimien-
to orientalista y la adhesión de aquellos
líderes religiosos que estaban cercanos a su
causa.

Una de las premisas de la conquista era
abrir Egipto a la investigación, facilitar el
acceso al material objeto de estudio. Démo-
nos cuenta de la importancia que pudo tener
la labor textual en el marco de las realidades
políticas y bélicas de esa época. La trascen-
dencia de los conocimientos y de las descrip-
ciones que se hacían del Oriente no pasó
desapercibida para muchos líderes occidenta-
les, que se esforzaron en alentar y proteger las
academias que se ocupaban del estudio de las
lenguas orientales, de los sistemas religiosos
y de los estudios históricos.

Con la conquista de Egipto, una poten-
cia europea moderna, en primer lugar, de-
mostraría su fuerza justificando su historia.
En segundo término, el destino de muchos
pueblos orientales era ser anexionados por
esas potencias europeas. Se reforzaba así la
idea de que los pueblos de estas regiones
estaban sumidos en una especie de barbarie
y que Europa tenía el deber de redimirlas
para la civilización. Vemos entonces cómo
comienza así a cimentarse el etnocentrismo
que ha caracterizado hasta nuestros días al

pensamiento occidental y, sobre todo, euro-
peo. En dicha redención estaba implícita la
tarea de formular Oriente, definirlo y codi-
ficarlo. Y todo ello, “como contribución a
la ciencia moderna”.

Para desarrollar tan insigne tarea, fue
necesario dividir los campos de estudio,
establecer nuevas disciplinas, realizar índi-
ces e inventarios y hacer generalizaciones
de cada detalle observado, incluyéndolo en

...estaba implícita la tarea de
formular Oriente, definirlo y
codificarlo. Y todo ello, “como

contribución a la ciencia
moderna”.
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el cuadro general. Pero sobre todo, había
que convertir la propia vida de los orienta-
les, en una sustancia textual, en un texto.

En el fondo de la tesis orientalista sub-
yace la idea de que la realidad humana
puede describirse a través de un texto, redu-
cirse a él. Así, el propio texto adquiere un
autoridad mayor incluso que la realidad que
describe. No crea un mero conocimiento,
sino que pretende crear la realidad que des-
cribe. Con el paso del tiempo, estos textos
van conformando una tradición, instituyen-
do un discurso.

Después de Napoleón, el lenguaje
orientalista pasa a ser un estilo de represen-
tación, un lenguaje y una forma codificada
de creación.

Otro gran hito aparece con la construc-
ción del Canal de Suez, obra de Ferdinand
de Lesseps, quien por medio de un proyec-
to técnico materializa las ambiciones del
espíritu orientalista. Si antaño Asia fue dis-
tante y extraña, y el Islam un peligro para la
Cristiandad, ahora era preciso recrear el
Oriente, convertirlo en socio servicial y su-
miso por medio de una gesta científica y
técnica que no dejara lugar para la duda.

Anuar Abdel Malek ha hablado del
Oriente orientalizado, fruto de la relación po-
lítica amo-esclavo. Nos dice que la temática
orientalista se sirve de generalizaciones, de
conceptos que se expresan por medio de ca-
tegorías étnicas que dan lugar inevitable-
mente al racismo. Estudiando las distintas
etnias, el orientalista llega a clasificarlas, de-
jando para el hombre europeo del período
histórico la categoría de hombre normal,
fundamentándose con ello el eurocentrismo
que ha presidido la concepción cultural de
los pensadores occidentales.

El buen Oriente se situaba en el pasado
clásico, mientras que el malo “se relegaba
al Asia de hoy, a algunas partes del Norte
de África y al Islam dondequiera que estu-
viera presente.” Así, los arios estaban en
Europa y en el Oriente antiguo, mientras
que los semitas habitaban el Oriente con-
temporáneo. El mito de la superioridad de
la raza aria dominó la antropología históri-
ca y cultural en detrimento de las razas
inferiores, que muestran su sometimiento
en sus actitudes pasivas y fatalistas.

El Orientalismo moderno

Será Gustave Flaubert quien advertirá de
los rasgos esenciales de la realidad que se
avecinaba ya en el siglo XVIII. Ahora Oriente
empezaba a extenderse más allá de lo pura-
mente islámico. Por otra parte, la fase de la
investigación textual y erudita estaba dando
paso al tiempo de los viajeros, de aquellos
espíritus aventureros que emprendían el
viaje al Oriente, y de los historiadores que
necesitaban establecer elementos de com-
paración para consolidar, por oposición, la
identidad europea. Otro elemento importante
en este momento del pensamiento moderno
que afectará al orientalismo es el de la pa-
sión clasificatoria, la necesidad de estable-
cer tipos y categorías, que pusieron de mo-
da Linneo y Buffon. En el campo que nos
interesa, comienzan a configurarse diversos
órdenes y jerarquías de carácter moral y
psicológico. Los negros serán entonces des-
cuidados y flemáticos, y los chinos, amari-
llos y melancólicos. En el terreno moral, las
distinciones son del tipo razas sagradas y
gentiles, etc.  Estas distinciones tomarán fuer-
za durante el siglo siguiente, el XIX, cuan-
do comienza a desarrollarse la genética.
Vemos pues, que el orientalismo moderno
es un producto de la cultura secularizante
del siglo XVIII europeo. Para Said, su teo-
ría y sus prácticas son en realidad “un con-
junto de estructuras heredadas del pasado,
secularizadas, redispuestas y reformadas
por ciertas disciplinas, como por ejemplo
la Filología, estructuras que en su momen-
to se constituyeron como sustitutos (o ver-

...la temática orientalista se sirve
de generalizaciones, de conceptos
que se expresan por medio de
categorías étnicas que dan lugar
inevitablemente al racismo. 
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siones) naturalizados, modernizados y lai-
cos de un supernaturalismo cristiano.” 1

Said nos presenta a los héroes inaugura-
les del orientalismo moderno: Silvestre de
Sacy, Ernest Renán y Lane, quienes coloca-
ron al pensamiento orientalista sobre una
base racional y científica, creando un voca-
bulario y un cuerpo doctrinal que podría ser
usado en adelante por todos los que accedie-
ran a este campo de estudios. Son ellos los
que establecen la figura del orientalista como
autoridad central para asuntos de Oriente,
instituyendo una forma textual de referencia
que a partir de entonces hablaría por boca del
Oriente. Sus métodos básicos de trabajo fue-
ron la repetición y la reconstrucción, la cual
iba a allanar el camino a las administraciones
y a los ejércitos que se establecían en Oriente. 

Sacy y Renán

En 1.769 Silvestre de Sacy es nombrado pro-
fesor de la Escuela de Langues Orientales
Vivantes y del Collège de France, así como
primer presidente de la Société Asiatique.
Trabajó como asesor en el Ministerio de
Asuntos Exteriores de Francia, traduciendo
y preparando documentos, como los boleti-
nes de la Grande Armée y el Manifiesto de
1806 con el que Napoleón pretendía excitar
el “fanatismo musulmán” contra los rusos. 

El tono de sus escritos ayuda a crear una
distancia entre él y sus lectores, o entre los
expertos y el público en general, dando la
sensación de constituir una disciplina cerra-
da, accesible sólo a los especialistas. Sin
embargo, el tema del orientalismo no es co-
mo la Matemática o la literatura clásica, sino
un tema secreto, que sólo interesa a aquellos
que han decidido estudiar Oriente.

El conocimiento se concibe como el pro-
ceso por el cual se hace visible un material,
por lo que la disciplina erudita se convierte
en una técnica concreta de poder.

Sacy buceó en los principales archivos
europeos que contenían textos orientales.
Recopiló, revisó y anotó infinidad de manus-
critos. El orientalista encuentra su sentido en
ese descubrimiento de algunos textos intere-
santes, y en el hecho de que su mediación
hace posible conocer Oriente. Sostiene que las
producciones literarias árabes, en general no
tienen el gusto y el espíritu crítico suficientes
para ser apreciadas por los europeos, como no
sea tras sufrir un proceso de selección y reela-
boración, llegando así a desarrollar la fórmula
de la antología, compuesta de fragmentos. Su
fórmula exige al orientalista que presente
Oriente a través de esos fragmentos seleccio-
nados, explicados y anotados.

Ernest Renán, representa ya a la segunda
generación orientalista, y su labor fue la con-
solidación del discurso que se generó a par-
tir de Sacy, sistematizando sus intuiciones y
estableciendo sus principios conceptuales.

La filología será la disciplina que servirá
de soporte en esta etapa de los estudios orien-
tales. Según Said, la filología es “una mane-
ra de separarse, como lo hacen los grandes
artistas, del propio tiempo y del propio pasa-
do inmediato, aunque, de una manera
paradójica y antinómica, al hacer esto se
esté caracterizando en realidad la propia
modernidad.” 2

. El propio Renán la define como “la
ciencia exacta de los objetos mentales”, y le
sirve de pretexto para abordar desde su
campo a otros diferentes como el de la reli-
gión, ya que la nueva filología, por medio de
la gramática comparada o la clasificación de
las lenguas, rechazaba los orígenes divinos
del lenguaje. 

Renán y los de su generación considera-
ban que Oriente era una necesidad intelec-
tual para todos aquellos eruditos occidenta-
les que estudiaran las diversas culturas, len-
guas y religiones. Según Quinet, Oriente
propone y Occidente realiza, Asia tiene a sus
profetas y Occidente a sus intelectuales y
científicos. Unos y otros cumplen con su des-
tino en ese encuentro, confirmando en la
diferencia sus respectivas identidades. Como
partícipes del espíritu del Romanticismo
europeo, estos autores pretendían reestructu-
rar el esquema cristiano de la caída, de la
pérdida y subsiguiente redención en una

Según Quinet, Oriente
propone y Occidente

realiza, Asia tiene a sus
profetas y Occidente a sus

intelectuales y científicos.
Unos y otros cumplen con

su destino en ese encuentro,
confirmando en la

diferencia sus respectivas
identidades.
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nueva tierra que sería el paraíso recobrado.
Recuérdese si no a Milton.

Dentro del paradigma clasificatorio se
establecieron categorías generales que desig-
naban vastas realidades. Lo semítico y lo indo-
europeo aparecían como realidades de refe-
rencia constantes, lo que permitía observar a
un objeto, comparándolo dentro de un sistema
organizado de relaciones significativas. Con-
sidera que las lenguas semíticas han visto inte-
rrumpido su desarrollo, mientras que las indo-
europeas han seguido evolucionando sin
cesar. Trata de probar que el semítico no es
una lengua viva, y que por tanto, los semitas
tampoco son seres vivos. Esta idea será cru-
cial en el desarrollo de la imaginería orienta-
lista hasta nuestros días. El laboratorio, en
cambio, revivifica el indoeuropeismo, siendo
una prueba de su superioridad. Oriente se
construía en la forma de un discurso en el que
se hacían afirmaciones generales que gozaban
de legitimidad cultural.

Comparaciones

Al realizar el análisis comparativo, comien-
za a establecerse la desigualdad ontológica
entre Oriente y Occidente.

Así, por ejemplo, Caussin empieza a
considerar a Mahoma como legislador polí-
tico, que convirtió a los árabes en una nación
por medio de un poderoso instrumento polí-
tico que es el Islam. Mahoma no es ya un
demonio sino un político que instrumentali-
za a las masas. Despoja a su figura de cual-
quier referencia espiritual, describiéndolo,
como apunta Said: “con una luz fría, despo-
jado de su inmensa fuerza religiosa y de toda
capacidad residual de atemorizar a los euro-
peos”. El papel que el Profeta, la paz sea con
él,  tuvo en su tiempo queda anulado, redu-
cido a una caricatura. Presenta al Profeta, la
paz y las bendiciones sean con él, no ya
como un ser legendario o un mago, sino
como a alguien que posee una aguda visión
política, que escribe el Corán, al que descri-
be en términos insultantes.

El propio Marx, en sus análisis, no logra
sustraerse a tales ideas, llegando a asumir en
su obra estereotipos tales como “el despotis-
mo oriental”, la “superstición de los asiáti-
cos” y otros parecidos. Justifica la interven-
ción en la India, en base a la idea de que
Inglaterra, a pesar de encarnar una realidad
imperial, está en un grado más avanzado de

civilización, por lo que habrá de cumplir la
doble misión de aniquilar la sociedad asiática
e imponer las bases de la sociedad occidental
en Asia. El dogma orientalista tenía ya en su
tiempo la fuerza suficiente para “espantar la
solidaridad con una definición”. 

El orientalismo del XIX no se interesa
por los individuos ni se refiere a ellos, sino
que se ocupa de las colectividades: orienta-
les, semitas, asiáticos, musulmanes.

Said se pregunta sobre qué tipo de ope-
ración tiene lugar para que, siempre que se
hablaba de Oriente, apareciera un formida-
ble mecanismo de definiciones que se tenían
por indiscutibles. Para responder a esta inte-
rrogante, analiza los distintos tipos de expe-
riencias que utilizó el orientalismo para con-
seguir sus fines. Dichas experiencias son la
continuación de Renán y Sacy, pero, mien-
tras éstas son de naturaleza libresca, las otras
van a tener la particularidad de incluir el
viaje a Oriente, manteniendo un contacto
existencial auténtico.

Vivir en Oriente implica la obtención de
testimonios personales. Para que la experien-
cia sea útil, el viajero habrá de despojarse de
sus inquietudes personales y de cualquier ten-
tación autobiográfica. Paralelamente, en este
siglo, se desarrollará en Europa toda una lite-
ratura de estilo oriental, siendo Flaubert uno de
sus paradigmas. Así, conviven las descripcio-
nes que contribuyen al orientalismo profesio-
nal, con textos puramente literarios.

¿Cuáles serían las motivaciones para
viajar y residir en Oriente? Said establece
tres categorías. La primera sería la del escri-
tor que desea proporcionar material científi-
co al orientalismo. Sería el caso de la obra de
William Lane. La segunda incluye a aque-
llos que, con el mismo propósito, son menos
propensos a sacrificar su estilo y originali-
dad. La obra de Richard Burton, “Peregri-
nación a Meca y Medina”, sería un buen
ejemplo. Finalmente estarían los escritores
para los que el viaje a Oriente, real o imagi-
nado, es la expresión de una necesidad per-
sonal, estética, que se alimenta de la propia
experiencia, como en el caso de la obra de
Gerard de Nerval.

Las tres actitudes coinciden, sin embar-
go, en la consideración de que Oriente está
ahí para ser observado por los europeos.

En su obra “An Account of manners and
customs of the modern egyptians”, William
Lane expresa sus técnicas de aproximación a
los nativos, quienes le irán proporcionando
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un conjunto de informaciones útiles. Para
ello, Lane escindirá su personalidad de ma-
nera consciente. Una parte de él se disfraza
de árabe, lo cual le va a permitir internarse en
la vida cotidiana de los egipcios, mientras la
otra conservará en secreto al erudito europeo
que atesora y procesa la información que
obtiene. Dice Said que “...su poder consistía
en existir entre ellos como un interlocutor
indígena y también como un escritor secreto
(…) su identidad de falso creyente y de euro-
peo privilegiado es la esencia misma de la
mala fe, ya que, sin ninguna duda, el segun-
do destruye al primero.” 3

A Lane no le importa traicionar a su guía
Ahmad, ni a los demás que le están ayudan-
do a obtener la información, con tal de que
su relato aparezca preciso, general y de-
sapasionado. Describe, en medio de genera-
lidades, características de los egipcios tales
como su lascivia y falta de moderación se-
xual, mezcladas con diagramas y dibujos de
cerraduras de la vieja ciudad de El Cairo. 

Aunque existe un hilo argumental, los
detalles que introduce van desviando la diná-
mica narrativa. Expresa una cierta propen-
sión a los pasajes fuertes, grandiosos y maso-
quistas: el autocastigo de los derviches, la
mezcla de tolerancia y religiosidad de los
musulmanes, etc. Explica cómo le proponen
arreglar un matrimonio y cómo rehusa, impi-
diéndose así su acceso a la vida cotidiana de
los egipcios. 

Estas negativas van a consolidar su auto-
ridad, ya que demuestran que, ni es musul-
mán, ni ha sucumbido a las tentaciones de la
carne, lo cual debe inducirnos a pensar que
su objetivo es científico y, por lo tanto, sus
conclusiones han de ser ciertas. Los destina-
tarios de dichas conclusiones no iban a ser
los egipcios, sino las instituciones académi-
cas europeas, como la Royal Asiatic Society,
cuyo objetivo fundamental era recopilar in-
formación y organizarla sistemáticamente
dentro del campo especializado del orienta-
lismo: composición de gramáticas de len-
guas orientales, adquisición de textos y
manuscritos originales, traducción de obras
científicas y literarias, así como difundir todo
este material ya procesado. Oriente iba a ser
reconstituido a partir de esos fragmentos
recogidos por eruditos y viajeros.

Al orientalizar Oriente, Lane “no sólo
lo definía, sino que lo editaba y suprimía lo que
podía perturbar a la sensibilidad euro-
pea…” 4

Said se pregunta sobre qué tipo
de operación tiene lugar para que,
siempre que se hablaba de
Oriente, apareciera un
formidable mecanismo de
definiciones que se tenían por
indiscutibles. Para responder a
esta interrogante, analiza los
distintos tipos de experiencias que
utilizó el orientalismo para
conseguir sus fines. 
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El viaje a Oriente

En la mayoría de las descripciones, Oriente
representaba un desafío ofensivo al decoro
sexual. El Oriente de Lane aparecía como
una amenaza para la moralidad, debido al
exceso de libertades para el contacto. Otros
peligros eran la diferente vivencia del tiem-
po y de la actividad. 

Durante todo el siglo XIX, Oriente fue
considerado lugar de peregrinación obliga-
da. Quien pretendiera pertenecer al orienta-
lismo académico, debía adoptar la forma y el
estilo del viajero peregrino. En la base de
esta consideración está la idea romántica de
la reconstrucción. El peregrino ve las cosas a
su manera. Atraviesa las tierras sagradas,
sufre las impresiones de los monumentos y
los paisajes, en los que proyecta su propia vi-
sión, obtenida de las descripciones antiguas,
de la Biblia, las Cruzadas, los textos islámi-
cos o el viaje de Napoleón.

Sin embargo existen diferentes actitudes
según sea la nacionalidad
del viajero. Para el británi-
co, atravesar Oriente Próxi-
mo, era parte del itinerario
que debía realizar para lle-
gar hasta las colonias, has-
ta la India concretamente.
La imaginación aparecía
limitada por realidades
administrativas, territoria-
les y de otra índole. En
cambio, el peregrino fran-
cés, llegaba con el senti-
miento profundo de la pér-
dida de Oriente. Francia no
tenía ya en aquellos territo-
rios ninguna soberanía,
sino el recuerdo de la
derrota, desde las Cruza-
das hasta Napoleón, y su
actitud iba a estar condi-
cionada por ese hecho. Es
el Oriente Romántico don-
de se dibujan las ruinas y la
memoria, cuya descripción
literaria encontramos en
Nerval y Flaubert. Así, Cha-
teaubriand, encontró en Oriente el escenario
ideal para situar sus mitos y obsesiones perso-
nales. Para él, Oriente era “un lienzo roto que
estaba esperando a que él lo restaurara”. Tras
asumir las ideas antiguas sobre el Islam, consi-
derándolo como una forma de vida ignorante y

favorable a la injusticia y la esclavitud, habla de
los musulmanes como de personas sin ley que
no saben qué hacer en ausencia de un líder
carismático. En Palestina, su descripción ex-
presa un agudo sentimiento bíblico, de recrea-
ción de un pasado mítico que se le muestra a
través del grandioso paisaje y de los monumen-
tos. Chateaubriand y Lane marcan las líneas
maestras del discurso posterior: la línea imper-
sonal del orientalismo académico y la expre-
sión personal e inspirada. 

Said considera inútil tratar de encontrar
en el orientalismo “algún sentimiento vivo
sobre la realidad humana, o incluso social,
del oriental como habitante contemporáneo
del mundo moderno”. 5

La legitimidad del saber orientalista del
XIX no provenía de una autoridad religiosa,
como en la época anterior a la Ilustración,
sino de lo que Said llama “la cita restaura-
dora de la autoridad antecedente”. Los via-
jeros posteriores reescribieron los textos de
estos primeros peregrinos, consolidando un

sistema de referencias basadas en un texto,
un párrafo o la cita de una obra literaria. Así,
Lamartine, peregrina como un acto de su vida
interior, como materialización de una visión
que había estado forjándose en su sensibilidad
a través de las representaciones europeas de

El peregrino ve las cosas a su
manera. Atraviesa las tierras
sagradas, sufre las impresiones
de los monumentos y los paisajes,
en los que proyecta su propia
visión, obtenida de las
descripciones antiguas, de la
Biblia, las Cruzadas, los textos
islámicos o el viaje de Napoleón.
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su tiempo. Oriente es entonces una tierra de
cultos y prodigios donde todo es posible.
Oriente renace por medio de la voluntad euro-
pea de redimirlo, sacarlo a la luz y gobernar-
lo. Su narración describe a pueblos sin territo-
rio ni patria, sin derecho ni ley que esperan
con verdadera ansiedad ser ocupados por los
europeos. Lamartine continúa la tradición frag-
mentaria del orientalismo canónico, esta vez
bajo una forma literaria que será retomada por
Gerard de Nerval y Gustave Flaubert, quienes
también desembarcan en Oriente armados de
las lecturas previas de los textos del orientalis-
mo académico. Para ambos escritores tienen
especial relevancia las figuras femeninas exó-
ticas, como Cleopatra, Salomé o las diosas
egipcias. Expresan su gusto por lo macabro,
morboso e inusual, y llegan a Oriente carga-
dos con una mitología personal que necesita-
ba materializarse. 

Flaubert iba en busca de una patria an-
cestral, origen de las culturas y de las religio-
nes. Nerval, por su parte, iba tras el rastro de
sus sentimientos y sueños personales. Estos
escritores presentan un Oriente vivo y lleno de
posibilidades, excediendo los límites im-
puestos por el orientalismo académico, cre-
yendo ilusoriamente que pueden revitalizar lo
que contemplan. Nerval se sumerge en ricos y
cultos ambientes, sobre todo en Egipto, des-
crito como un “centro maternal a la vez mis-
terioso y accesible” del que dimana toda la
sabiduría. Su viaje parece repetir el itinerario
de Chateubriand, pero sin el tinte imperial del
primero. Es más subterráneo, más del mundo
interno de la paradoja y del sueño

Frente a esto, El Oriente de Flaubert es
corpóreo. En su descripción aparecen perso-
najes, paisajes y sucesos, aunque comparte
el gusto por lo macabro y perverso, expresa-
do en la tensión entre la animalidad obscena
y el refinamiento intelectual. Quiere encon-
trar en Oriente el color y la inspiración nece-
sarias que no hallaba en Francia, y reprodu-
ce el sentimiento de redención. Él debe de-
volver la vida a Oriente, apoyándose en la
fórmula de la reconstrucción histórica nove-
lada. Lo fascinante se mezcla con lo desagra-
dable a partes iguales, pero en el desarrollo
de la obra existe una asociación constante
entre Oriente y el sexo. 

De la misma manera que las colonias
producían grandes beneficios económicos y
eran útiles porque podían acoger a los delin-
cuentes e hijos rebeldes de la metrópoli,
Oriente era también el lugar donde podía

hallarse esa experiencia sexual impensable
para la sociedad francesa de su tiempo, con
una sexualidad plenamente institucionaliza-
da. Con el correr del tiempo, el estereotipo
de la sexualidad oriental se fue convirtiendo
en “una mercancía tan normalizada como
cualquier otra en la cultura de masas” y así,
tanto los lectores como los escritores podían
obtenerla sin tener que hacer el viaje.

Institucionalización

A mediados del XIX, Europa contaba ya
con una industria del conocimiento bastan-
te consolidada. Se elaboraron y publicaron
multitud de textos, que se promovían y
difundían a través de las instituciones crea-
das para ello. La investigación se convierte
en una actividad normalizada y se producen
importantes intercambios de información.
Poco a poco, el orientalismo iba a dejar de
ser cosa de aficionados vocacionales para
pasar a los claustros universitarios, a las
salas de las sociedades asiáticas, de los
estudios geográficos y a los departamentos
ministeriales.

Los viajeros ingleses

Según nos dice Said, los escritores británi-
cos tuvieron “un sentimiento más pronun-
ciado que los franceses sobre lo que
suponían las peregrinaciones.” 6

La presencia en la India era un hecho
político real y el territorio intermedio adqui-
rió un valor estratégico. Lord Byron y Sir
Walter Scott asumieron por ello, una visión
política del Oriente Medio. Usan de la nove-
la histórica para reproducir la tensión entre
Europa y Oriente, sobre todo exhumando el
cadáver de las Cruzadas, proponiendo un
modelo de actuación europea en los territo-
rios sagrados. El peregrino inglés por exce-
lencia es Richard Burton. Reunía la doble
naturaleza del erudito y el aventurero. Los
lugares de sus relatos de peregrinación, unas
veces tienen sentido religioso, otras clara-
mente político o económico. Se convierte en
el personaje central de su narración de aven-
turas –como Chateaubriand— y al mismo
tiempo adopta la forma descriptiva de la so-
ciedad y las costumbres, como hizo Lane. A
pesar de la simpatía con que se asocia con los
árabes, Burton es profundamente imperialista,
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considerándose a sí mismo un agente poten-
cial de la autoridad en Oriente. Hablaba per-
fectamente la lengua árabe y, disfrazado de
médico hindú musulmán, penetró en Meca e
hizo la Peregrinación Mayor. Era muy cons-
ciente de que ser musulmán u oriental signifi-
caba saber determinadas cosas que tenían que
ver con la historia, la geografía y la sociedad.
Asimilando la información y las formas de
vivir, es capaz de introducirse en el seno de
una sociedad distinta. Las generalizaciones
orientalistas de Burton son el resultado de una
experiencia sobre el terreno, de alguien “que
domina la materia de su estudio”.

Viene a decirnos que, para ser europeo en
esas tierras, hay que tener la actitud de quien
vive en un territorio dominado. De esta
forma, el orientalismo pasa a ser sinónimo de
la dominación europea.. Los primeros orien-
talistas –Sacy, Renan y Lane— se encargaron
de la puesta en escena, los posteriores a ellos,
más imaginativos y aventureros se apodera-
ron de dicho escenario. Después, cuando fue
necesario organizarlo, los gobiernos sustitu-
yeron a los individuos, gestionando los terri-
torios conquistados.

El orientalismo contemporáneo

Ya hemos visto que Oriente, según las tesis
orientalistas, es un sistema de representacio-
nes que lo sitúan, primero en el marco de la
ciencia y la conciencia occidentales, más
tarde anexionándolo al imperio occidental. El
orientalismo no es, por tanto, sólo una doctri-
na sobre el Oriente que existe en un momen-
to dado del pensamiento occidental. Es tam-
bién una poderosa tradición académica y un
topos de interés para las empresas, los gobier-
nos, los ejércitos, los lectores de literatura, los
naturalistas y geógrafos, y los peregrinos. 

El hecho de que exista un campo de estu-
dio como el orientalista, y de que no exista
un campo correspondiente de estudios occi-
dentales en Oriente, está expresando en cier-
ta manera la relación de fuerzas entre ambos.

Todas las ideas vertidas sobre el atraso y
el estado degenerativo de los orientales en
relación a Occidente se asociaba, durante el
siglo XIX, con las teorías sobre el funda-
mento biológico de la desigualdad entre las
razas. Las clasificaciones de las razas, como
las que hicieron Cuvier o Robert Knox, uni-
das a un cierto tipo de darwinismo que las
dividía –según el pensamiento binario— en

arioeuropeas y africanose-
mitas, encontraron en el
orientalismo a un aliado in-
teresante. Todo ello servía a
la legitimación de la ideo-
logía imperialista de la épo-
ca de manera eficaz. Lo orien-
tal se asociaba con todo lo
lamentable y lejano: los lo-
cos, los delincuentes, las
mujeres y los pobres. Al
oriental nunca se le miraba
directamente, sino a través
de un filtro, de una idea pre-
concebida. Al pertenecer a
una raza sometida, su desti-
no era ser sometido. Existe
además un componente se-
xista en el orientalismo, pues
es una disciplina reservada a
los hombres, y en sus visio-
nes, la mujer aparece fre-
cuentemente como una cre-
ación imaginativa del hom-
bre. Las mujeres orientales
son descritas con una sen-
sualidad ilimitada, estúpidas y sumisas.

Los años de dominación occidentales
hicieron que Oriente dejara de ser algo lejano
y exótico para convertirse en el espacio con-
creto de la presencia colonial. La geografía
adquiere un papel importante en el campo del
orientalismo. A finales del XIX, se admitía ya
sin ninguna duda el éxito del imperialismo
colonial británico. Pero esto suponía un obstá-
culo para Francia, quien, a pesar de todo no
podía dejar de admirar y emular a Inglaterra,
asumiendo muchas de las tesis colonialistas
de ésta, como las del “poder de expansión de
las razas occidentales”, que se materializaba
en el proceso colonizador. Sin embargo, las
dos potencias se pusieron de acuerdo en la
necesidad de repartirse la Turquía asiática
cuando llegara el momento. 

En tiempos de la Primera Guerra
Mundial, los expertos se dedicaron a dividir la
región de Oriente Medio, primero en zonas de
influencia y, más tarde, en territorios ocupa-
dos. A la hora de definir estrategias o de justi-
ficar determinadas acciones, los políticos
recurrían a los conceptos establecidos por el
orientalismo, como herramienta para hacer
comprensible su discurso. Las ideas derivadas
de estos conceptos se transmitían de una
generación a otra, llegando a formar parte de
la cultura.

El especialista en Oriente debería ser ahora
un agente secreto de la política occidental. Los
conocimientos sobre el Oriente moderno se
hicieron imprescindibles, y para obtenerlos se
requería la presencia de estos agentes sobre el
terreno. Es el caso de Gertrude Bell, T. E.
Lawrence y St. John Philby, los cuales forma-
ban una “banda”, según dice Lawrence.
Todos ellos participaban de una personalidad
muy individualista, simpatías hacia Oriente,
cierta excentricidad y, en el fondo, un senti-
miento del valor de la misión que tenían que
desempeñar en un Oriente que, en su interior,
desaprobaban. A pesar de haberse nutrido del
conocimiento académico, ellos no eran erudi-
tos. Su misión era sacarle partido, en la prácti-
ca, a todo el conocimiento acumulado por la
tradición académica.

La diferente actitud de Francia y Gran
bretaña, viene dada por sus papeles respecti-
vos en el proceso. Los británicos estaban
sobre el terreno, mientras que los franceses
vivían con pesar la pérdida de la India y los
territorios intermedios.

La visión del experto

Said concede gran importancia a las ideas
del hombre blanco de Kipling, al concepto
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que este autor expresa cuando habla de que
el hombre blanco ha de “limpiar un territo-
rio”. El color de la piel le otorga una digni-
dad superior. Ser un hombre blanco es, sobre
todo, una manera de estar en la realidad, una
forma de conquistarla, de dominar el lengua-
je y el pensamiento. Estas tesis fueron am-
pliamente apoyadas por la antropología, la
historia y la lingüística, así como por el dar-
winismo y sus teorías sobre la selección
natural. Durante el XIX se había estado
construyendo, dice Said, “...un edificio
imponente de erudición y cultura (…) frente
a los intrusos (las colonias, los pobres, los
delincuentes), edificio cuyo papel en la cul-
tura era definir todo para lo que ellos eran
constitucionalmente inaptos.” 7

De la misma manera que sólo un occi-
dental podía hablar sobre Oriente, sólo un
hombre blanco podía designar, valorar y nom-
brar las diferentes razas. El orientalista y el
hombre blanco compartían el hecho de estar
situados en la frontera del lugar donde vivían
los otros. Ambos tienen que examinar y defi-
nir el objeto de su interés. Así, los juicios de
valor son una constante en las descripciones
de los expertos orientalistas que utilizan como
coartada al hombre blanco de Kipling. Así,
para Lawrence –el Lawrence de Arabia de la
cinematografía norteamericana—el árabe y
los árabes aparecen revestidos de un halo que
los aliena, los segrega y les otorga una unidad
colectiva que los hace desaparecer como indi-
viduos que tienen una historia personal, como
seres humanos concretos dotados de biografía.
Si un árabe llora o ríe o tiene sentimientos, esto
es un elemento que queda siempre subordina-
do al hecho general de ser un árabe, lo cual era
sinónimo de ser primitivo. El primitivismo
era una realidad inherente a Oriente, algo a lo
que había que referirse necesariamente cuan-
do se trataba de estas cuestiones. Un hombre
oriental, en primer lugar era un oriental y en
segundo término era un hombre.

En la cultura de finales del XIX estaba
bien asentada la teoría racial, por las propias
necesidades de justificar el imperialismo y
por una ciencia mal asimilada. El papel de
los arios, su destino como colectividad, y la
anexión territorial eran elementos que amal-
gamaban la política, la ciencia y la cultura.
Su objetivo era llevar a la raza europea a do-
minar a los demás, a los no arios. (Obser-
vemos las influencias de estas ideas en la for-
mulación del ideario nacionalsocialista y en
las prácticas del nazismo). Este estado de la

cultura hizo posible el establecimiento de
categorías indiscutibles, hitos de referencia
que había que usar en la política, los estudios
de religiones comparadas, el arte, la literatu-
ra o la historia. Se creaban así unos límites
entre los seres humanos, fronteras que deli-
mitaban las razas y las culturas, deformando
la visión humana de lo concreto y desvián-
dola hacia los aspectos regresivos. Las refe-
rencias a los nativos contemporáneos, han de
remitirse a la horma original, que se irá retro-
alimentando en cada cita, en cada referencia.
Esta “remisión” es precisamente, según nos
dice Said, la disciplina del orientalismo.

Las obras de los expertos, tanto franceses
como británicos, a lo largo del siglo XX, di-
mana de esta estructura que condena al hom-
bre moderno de color a las generalidades que
el hombre blanco formula sin cesar, refirién-
dose a sus antecesores primitivos, ya sean
antropológicos, culturales o religiosos. Los
nuevos expertos, los agentes imperiales, pre-
sumen por un lado de despreciar el orientalis-
mo, pero por otro se sirven de él para filtrar
sus experiencias de primera mano sobre el
terreno. Su diferencia con los anteriores reside
en que ahora se les exige no sólo comprender
a Oriente, sino hacer que entre en acción, alis-
tarlo al lado de los intereses occidentales, de
sus valores y objetivos estratégicos.

Se reproduce en ellos el viejo conflicto
entre la visión holística, —panóptica, gene-
ral y sincrónica a la manera del relato monu-
mental del orientalismo primitivo—y la
necesidad de narrar los hechos reales que
acontecen en el lugar. Este conflicto es otra
constante del discurso orientalista. El orien-
talista se sitúa en una atalaya desde la que
pretende abarcar un paisaje que se compone
de formas de ser, culturas, religiones, historia
y comunidades. Para poder hacerlo, su
observación debe filtrarse por medio de las
categorías reductoras: la mente árabe, los se-
mitas, los orientales, etc. Este método se re-
vela eficaz, pero también profundamente
conservador. Tanto la visión general como
las categorías que utiliza son estáticas. Se
apuesta por todo Oriente, como bloque, ya
que sin él, no habría un conocimiento llama-
do orientalismo.

Este esencialismo sincrónico, según la
terminología de Said, sufre la presión cons-
tante de los hechos, de la narración argu-
mentada ya que “si se puede mostrar que un
detalle oriental se modifica o se desarrolla,
se introduce la diacronía en el sistema.” 8

El especialista en Oriente
debería ser ahora un agente

secreto de la política
occidental. Los conocimientos
sobre el Oriente moderno se
hicieron imprescindibles y

para obtenerlos se requería la
presencia de estos agentes

sobre el terreno. 



22

El propio Lane fue consciente del peli-
gro que implicaba la forma narrativa para la
permanencia de su visión, por lo que acabó
usando la forma clásica de la visión enci-
clopédica, panóptica. Una narración siempre
ha de tener en cuenta el proceso evolutivo
del ser humano, su discurso de ser que nace
se reproduce y muere, el proceso de desarro-
llo institucional y de las formas de vivir.
Además, demuestran hasta qué punto la
visión no es sino el resultado de una volun-
tad de poder, más que una realidad objetiva
e histórica.

Tras la Primera Guerra Mundial, Oriente
entra en la historia contemporánea. Los inte-
reses occidentales presionaban a Oriente
para que abandonase la pasividad tradicio-
nal y se implicara en el proceso, cuidando al
mismo tiempo de que no emprendiera una
andadura autónoma o emancipadora, ya que
según el concepto orientalista no tenía una
tradición de libertades.

Lawrence es el prototipo de agente que
va a cumplir esta misión. Por un lado ha de
estimular a los árabes. Por otro, deberá indu-
cirlos a asumir unos planteamientos occiden-
tales, y mantener en sus conciencias el senti-
miento de fracaso heredado de la visión tra-
dicional. Said nos presenta pasajes de sus
escritos que están llenos de referencias me-
siánicas. Dice Lawrence: “El semita siempre
ha oscilado entre la lujuria y la mortifica-
ción”. 9

Lawrence se distancia para identificarse
con la realidad emer-

gente, para

“forzar a Asia a adoptar la nueva forma que
los tiempos nos traen”. Como depositario de
un conocimiento académico y ya por enton-
ces también popular sobre Oriente, tiene la
capacidad de supeditar su forma de vida a la
de los orientales, asumiendo luego el rol de
profeta capaz de conducir a la nueva Asia.
En la propia versión cinematográfica de su
biografía, podemos observar que, cuando
sus intenciones fracasan, lo que queda es la
desilusión ante un Oriente que no es capaz
de valorar lo que el héroe ha hecho por su
causa. Lawrence acaba siendo “el continen-
te de luto y la conciencia subjetiva”.

En esta época de agentes imperiales, la
diferencia entre franceses y británicos se man-
tiene. Los primeros siguen trabajando en un
espacio de experiencias espirituales, mientras
que los segundos administran comunidades y
territorios. Barrès, por ejemplo, está convenci-
do de que existe en Oriente un sentimiento
religioso profundo en relación a Francia, y
propone extirpar los defectos de Asia median-
te la occidentalización de sus gentes. Reclama
un vínculo entre el Este y el Oeste que permi-
ta una presión intelectual constante sobre
Oriente. Su discurso es definido por Said
como “imperialismo intelectual”.

La doctrina orientalista inglesa se cons-
truye en torno a la ortodoxia y a la soberanía,
mientras que los franceses se ocupan de las
corrientes heterodoxas y de las relaciones
espirituales entre los mundos, por medio de
figuras y movimientos excéntricos. Las dos
concepciones aparecen claramente encarna-
das en las dos autoridades académicas del
momento, H.A.R. Gibb y Louis Massignon.

El primero desarro-
lla su traba-
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jo sobre el tema de la Sunnah --Tradición--
en tanto que el segundo se ocupa de la figu-
ra de Mansur Al Hallaj, santo sufí al que
acerca a la teosofía y al propio cristianismo.

Entreguerras

En el período comprendido entre las dos
guerras mundiales, las relaciones Este/Oeste
tomaron un nuevo rumbo. Aparecieron sig-
nos de reivindicaciones políticas bajo la for-
ma de los diferentes nacionalismos, en parte
como efecto indeseado de la estrategia usada
por los occidentales. Oriente aparecía enton-
ces desafiante, en un momento en que se
mostraban ya los primeros signos de crisis
de la modernidad. Todo ello obligaba a una
reconsideración del conocimiento sobre
Oriente. Sylvain Lévi, presidente de la So-
ciété Asiatique y profesor del Collège de
France, escribió en 1925, que el problema
asiático estaba a punto de convertirse en una
verdadera crisis. 

De las dos corrientes antes mencionadas
del orientalismo, que se extienden hasta fina-
les de los sesenta, la que representa Massig-
non, trata de vincular las distintas experien-
cias espirituales. Louis Massignon, a través
de la figura de Al Hallaj, intenta encontrar el
lazo de unión entre musulmanes y católicos,
recurriendo a la comunidad de origen abra-
hámico, idea ésta que será retomada por el
historiador Roger Garaudy, al que hemos ci-
tado repetidamente en Verde Islam, a pro-
pósito de sus ideas sobre el Islam y la con-
temporaneidad. Massignon y su obra van a
marcar profundamente el orientalismo de nues-
tro siglo, en las áreas más diversas. Su traba-
jo incluye estudios sobre el simbolismo del
Arte Islámico, las estructuras lógicas del pen-
samiento musulmán, la Economía Islámica
Medieval y las organizaciones gremiales. 

El espiritualismo de Massignon proviene
en cierta forma de la tradición filosófica
europea en la línea de Bergson que, con su
idea de Élan Vital, se opuso a una concep-
ción netamente materialista de la realidad y
de la historia. 

Tuvo la capacidad de relacionar concep-
tualmente la mística musulmana con el pen-
samiento de Jung, Heisenberg y Kierkegaard.
Parte del origen abrahámico de las tres reli-
giones monoteístas para concluir que el Is-
lam, como último estadio, es también el mo-
noteísmo de un pueblo excluido de las reve-

laciones anteriores. La obra massignoniana
sobre el sufismo enfatiza el periplo que las
almas de los creyentes han de recorrer para
escapar de la norma limitante impuesta por la
ortodoxia de la Sunnah. Le resulta elocuente
a Said el hecho de que la figura elegida –Al
Hallaj— para representar el misticismo islá-
mico sea un iraní, un ario, un no semita, con
lo que se confirman de nuevo las viejas cate-
gorías del orientalismo. La unión con Dios, el
Tawhid, es algo que debe realizar el creyente,
tanto por medio del testimonio como por
medio del Amor. En la soledad de Al Hallaj
se muestra el Islam como la única religión
que sigue siendo oriental, de entre los mono-
teísmos abrahámicos.

Massignon defendió a la civilización
musulmana en numerosas ocasiones, como
lo demuestran las cartas y ensayos publica-
dos desde 1948 a favor de la causa palestina
contra la ocupación sionista, a la que deno-
minó “colonialismo burgués”. En cualquier
caso, sigue admitiendo que el oriental ”no es
moderno sino semita”.

En relación a la política británica, se po-
sicionó claramente en contra. No admitía ac-
titudes como las de Lawrence y sus colegas,
y consideraba que la expansión británica en
Oriente  implicaba una política económica a-
moral. Francia, por el contrario era más
moderna, más capaz de valorar la cultura y
la espiritualidad que Oriente había perdido.
Creía que Francia tenía el deber moral de
aliarse con el deseo de los musulmanes de
defender sus tradiciones, su cultura, y de vol-
ver a regirse por los patrones islámicos.

Pero en su concepción, el Oriente islá-
mico era “espiritual, semítico, tribal, radi-
calmente monoteísta y no ario” 10, con lo
que se remite al repertorio de imágenes del
orientalismo académico de finales del XIX.
Toma a Al Hallaj como pretexto para de-
mostrar la necesidad del creyente musulmán
de escapar de la Ley Islámica, sistema que
describe concienzudamente y acaba derrota-
do por la hazaña del místico iraní.

Said se inclina a aceptar que toda repre-
sentación está “comprometida, entrelazada,
incrustada y entretejida con muchas otras
realidades, además de con la ‘verdad’ de la
que ella misma es una representación” 11

Las representaciones van ocupando su sitio
en el marco de una tradición de pensamien-
to que viene determinada por la historia, y
por una “tradición común de discurso”. Las
contribuciones individuales redistribuyen los

El orientalista se sitúa en una
atalaya desde la que pretende
abarcar un paisaje que se compone
de formas de ser, culturas,
religiones, historia y comunidades.
Para poder hacerlo, su observación
debe filtrarse por medio de las
categorías reductoras: la mente
árabe, los semitas, los orientales etc.
Este método se revela eficaz, pero
también profundamente
conservador.
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contenidos del campo, produciendo ciertos
cambios que organizan una nueva estabili-
dad del conjunto. Las representaciones, por
lo tanto, tienen objetivos. El orientalista es
quien proporciona a su propio medio inte-
lectual, a su propia cultura, las representacio-
nes de Oriente que, llevando el sello de su
propia tradición intelectual, ofrece al discur-
so lo que éste necesita y responden a las ne-
cesidades nacionales, políticas, económicas
etc., de su época.

Así, Gibb, el representante de la corrien-
te británica, hacía sus análisis y escritos para
organismos e instituciones políticas. Según
él, no había que circunscribir el orientalismo
sólo al campo de la erudición académica, ya
que era asimismo una herramienta política al
servicio de los intereses nacionales, sobre to-
do en el tiempo de la experiencia postcolo-
nial, cuando los estados colonizados estaban
accediendo a su independencia política y
existía el riesgo de que dejasen de ser alia-
dos. Uno de los propósitos de Gibb era estu-
diar la sociedad islámica, haciendo un
exhaustivo análisis de la creencia y las prác-
ticas que son su núcleo más profundo. De
Duncan Macdonald recoge la idea de que el
Islam es una forma coherente de vivir y que
obtiene su coherencia de una forma particu-
lar de doctrina. Siguiendo el método orienta-
lista de la oposición binaria, lo que diferen-
ciaría a los orientales de los europeos es la
imposibilidad que tienen para tratar los asun-
tos de la vida práctica, obviando con ello los
logros inmensos que la Ciencia y el Pen-
samiento Islámico han hecho a lo largo de si-
glos. Por otro lado le reconoce al Islam un
cierto universalismo, expresado en la tole-
rancia hacia las diferentes religiones, cultu-
ras y etnias, que convivieron pacífica y
democráticamente dentro de sus fronteras. 

Gibb considera que el Islam es, esencial-
mente, la ortodoxia —Sunnah— la comuni-
dad de los creyentes –Ummah— y los valo-
res existenciales derivados. Ante todo es ley
y orden. No tiene en cuenta que la historia
contemporánea del Islam sería más com-
prensible si se incluyeran factores tales como
la resistencia al colonialismo, y no se preo-
cupa de diferenciar si los gobiernos islámi-
cos a que se refiere son feudales, monárqui-
cos, republicanos o democráticos. 

Su discurso es hostil hacia las corrientes
modernizadoras en el seno del Islam. Para él,
el Islam moderno es la consecuencia de la
colisión entre una religión clásica y las ideas

El orientalista es quien
proporciona a su propio medio
intelectual, a su propia cultura,
las representaciones de Oriente
que, llevando el sello de su propia
tradición intelectual, ofrece al
discurso lo que éste necesita y
responden a las necesidades
nacionales, políticas, económicas
etc. de su época.
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del Romanticismo Europeo. El asunto pen-
diente en el seno de la sociedad islámica
sería hallar la fórmula que permitiera refor-
mular los principios básicos del Islam sin
perturbar su esencia. Gibb habla por boca
del Islam y del clero como antaño otros ha-
blaron por boca de los orientales, con lo que
perpetúa el viejo axioma de que Oriente es
incapaz de representarse a sí mismo.

Después de Gibb y Massignon, el centro
del orientalismo se desplaza a los Estados
Unidos, centrándose en el campo de las
ciencias sociales.

Últimos pisodios

A partir del fin de la Segunda Guerra Mun-
dial, el imperio americano fue desplazando a
Francia e Inglaterra del centro de la política
internacional. La dominación política y terri-
torial de vastas regiones iba a estar acom-
pañada de un incremento y diversificación
de las instituciones educativas, creándose
nuevas especialidades. 

En ese contexto, el orientalista, tal y
como se concebía anteriormente en Europa,
se fue convirtiendo poco a poco en un exper-
to en áreas culturales que acabará trabajando
para el Estado o para el mundo empresarial.
Ahora se cuenta con la poderosa herramien-
ta de los medios de comunicación de masas,
incidiendo constantemente en las concien-
cias de los ciudadanos blancos y de los otros.
Se crea toda una imaginería cinematográfica
sobre el tema, en la que los árabes son la ima-
gen misma de la derrota y el abandono. 

Tras la guerra de 1973 entre palestinos e
israelíes, los árabes empiezan a dibujarse
como amenaza. Eran semitas, tenían todos
los rasgos de la caricatura, y además eran “la
causa” de los problemas que aquejaban a
Occidente –la falta de petróleo—. El antise-
mitismo se fue transfiriendo así desde el
judío al árabe. Se considera al árabe como
un perturbador de los planes occidentales y
un obstáculo para la creación del estado de
Israel en 1948.

El prototipo de judío anterior al nazismo
–nos dice Said— se ha desdoblado. Por un
lado aparece el héroe judío colonizador que
asume el papel del orientalista pionero, a la
manera de un Burton o un Lane. Por otro nos
aparece su sombra terrible en forma de árabe
oriental. El árabe es ahora un antisionista abas-
tecedor de petróleo. El hombre blancoplantea
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ahora si los árabes tienen derecho a controlar
una producción tan estratégica. La respuesta la
hemos visto en las diversas intervenciones
recientes en Oriente Medio, concretamente en
la mascarada de la Guerra del Golfo.

En los medios de comunicación se ofre-
ce la imagen tradicional del árabe hipersexual
y lascivo (Dedicamos en Verde Islam,sendos
artículos al tema de la imagen de los musul-
manes en los medios de comunicación occi-
dentales). El árabe peca de deshonestidad, es
intrigante, sádico e indigno de confianza. En
el discurso visual los árabes aparecen siem-
pre como multitud, como turba humana sin
individualidad, sin biografía. Masas de seres
anónimos y sucios que sugieren peligro. Y el
peligro que se sugiere es la Guerra Santa, el
Yihad, con lo que son presentados como “la
amenaza” que pesa sobre el hombre blanco y
sobre la humanidad en general.

Todas estas ideas no sólo circulan en la
imaginería popular sino que siguen alimen-
tando determinados foros intelectuales, co-
mo la anécdota citada por Said en relación a
la Universidad de Princeton. (En la que, por
cierto estudió el propio Said y donde, en la
actualidad, termina su tesis doctoral Pedro
Antonio Sánchez sobre “el fenómeno de la
conversión al Islam en la España contem-
poránea”, algunas de cuyas conclusiones
hemos publicado en Verde Islam).

Princeton, en efecto, cuenta con el De-
partamento de Estudios sobre Oriente Pró-
ximo más antiguo de los Estados Unidos, ya
que se fundó en 1927. Morroe Berger, uno

de sus expertos, escribía ya en el año 67
sobre el interés estratégico de la zona para
los Estados Unidos. Ahora, los orientalistas
se adentran en las ciencias sociales, para po-
der aplicar sus conclusiones científicas al
estudio de cualquier área cultural. En esto
consiste la aportación americana al orienta-
lismo contemporáneo.

Desde finales de la Segunda Guerra
Mundial, Oriente Próximo pasó de ser una
cuestión católica, que es lo que había sido
durante mucho tiempo para Europa, a con-
vertirse en una cruda realidad política. 

Ahora, el estudio de las diversas lenguas
orientales no es interesante desde el punto de
vista filológico o literario, sino que se re-
conoce su utilidad en el trabajo de los cientí-
ficos sociales, ingenieros, economistas, mi-
litares y políticos. El conocimiento de dichas
lenguas se sitúa dentro de los objetivos es-
tratégicos como, por ejemplo, la propagan-
da. El estudio de una región y el conoci-
miento de su lengua, forman parte de un cla-
ro proyecto de control político.

Política de relaciones culturales

Los Estados Unidos, aunque consiguen la
hegemonía en el siglo XX, habían seguido
de cerca el modelo europeo durante el siglo
anterior. La American Oriental Society se
fundó en 1842. Durante la Primera Guerra
Mundial, una de los motivos de la interven-
ción americana fue su interés por el sionis-
mo y la cuestión palestina. A partir de la Se-
gunda, los intereses norteamericanos en
Oriente Medio se intensificaron notablemen-
te hasta el punto de ejercer ahora el papel
imperial. Una de las facetas de este papel se
denominaba política de relaciones cultura-
les, según la definición de Mortimer Gra-
ves. La estrategia consistía en recopilar to-
do el material publicado en Oriente Medio
desde el año 1900, para estudiarlo y com-
prender mejor la relación de fuerzas que se
desplegaba en el área, sobre todo, el comu-
nismo y el Islam. Nace así una gigantesca
maquinaria analítica centrada en Oriente
Medio. Las instituciones creadas para reali-
zar dicha política eran de corte federal, co-
mo la Middle East Institute, creada en1946,
o la Middle East Studies Association, la
Fundación Ford, o entidades como el De-
partamento de Defensa, las compañías pe-
trolíferas y otras empresas multinacionales.

En el discurso visual los
árabes aparecen siempre como
multitud, como turba humana

sin individualidad, sin
biografía. Masas de seres

anónimos y sucios que sugieren
peligro. Y el peligro que se

sugiere es la Guerra Santa, el
Yihad, con lo que son

presentados como “la amenaza”
que pesa sobre el hombre blanco

y sobre la humanidad en
general.
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Las universidades colaboraron fielmente a
desarrollar esta política.

Princeton, por ejemplo, alentó los estu-
dios en esa dirección y formó a un nutrido
grupo de eruditos, en quienes puede obser-
varse la huella doctrinal de Gibb. Otro orien-
talista cuya doctrina tuvo una fuerte influen-
cia fue Gustave von Grunebaum, que de-
sembarcó en Estados Unidos huyendo del
nazismo. Sus tesis hablan del Islam como
cultura holística. Presenta el unitarismo como
un sistema diferente a todos los demás, inca-
paz de desarrollarse, de promover la creativi-
dad y la ciencia, y esencialmente autoritario.
Las tesis de Grunebaum aluden a la carencia
que padece la sociedad islámica al no haber
participado de las ideas de la modernidad
decimonónica, como la fe en el progreso,o el
antropocentrismo subyacente que coloca al
ser humano como centro y medida de todas
las cosas. Esa carencia le sirve para explicar
los fracasos de las experiencias políticas del
mundo árabe contemporáneo, su imposibili-
dad para organizarse y formar un bloque,
dando la imagen de un pueblo y una cultura
castrada intelectual y políticamente.

El teórico marroquí Abdallah Larui ha
sido el único, dice Said, en hacer una crítica
seria y razonada a las ideas de Grunebaum, si-
guiendo un método antiorientalista. Demuestra
que, con el método empleado –que es una
actualización del reduccionismo tradicio-
nal—, se llega a una visión del Islam “total-
mente obstaculizada por la teoría de una cul-
tura incapaz de hacer justicia a su realidad
existencial en la experiencia de sus miem-
bros, e incluso incapaz de examinarla.” 12

Otros autores definen al Islam como pa-
radigma de “sociedad tradicional cerrada”,
como sociedad “política”, en el sentido de
que no es liberal. Los que así hablan son
encuadrados por Said en la llamada escuela
dura orientalista. Junto a ellos existe una
escuela blanda de expertos en áreas cultura-
les que sostienen que el conocimiento ha de
obtenerse, no de los manuscritos, sino de las
cosas que ocurren, poniendo en cuestión la
metodología tradicional y las teorías, por
“demasiado abstractas”. Así, la nueva re-
presentación de Oriente descansa ahora en
las observaciones de estos expertos, en sus
programas de estudios y en sus becas de
investigación.

Entre ambas tendencias existen variacio-
nes aleatorias, pero los antiguos dogmas del
orientalismo –se lamenta Said—perviven en

sus formulaciones: la diferencia radical entre
un Oriente subdesarrollado y un Occidente
humano y superior, la preferencia por los tex-
tos clásicos frente al testimonio directo, la
consideración de que Oriente es una realidad
inmutable que es además incapaz de definirse
a sí misma, etc. Todo ello sigue impregnando
la jerga erudita, como material “científico”. 

Por desgracia, la labor de la intelectualidad
musulmana que debería rebatir los dogmas del
orientalismo no ha tenido apenas incidencia.
Algunos artículos dispersos, que tuvieron un
efecto local y puntual no llegan a difundirse en
los grandes medios de comunicación.

A diferencia de otras áreas de estudios
orientales, el orientalismo islámico ha perma-
necido fuera de cualquier tipo de revisión o
actualización. Los estereotipos sobre los ma-
hometanos se difunden “con una sangre fría
que nadie se atrevería a mostrar al hablar
de los negros o de los judíos.” 13

El musulmán sigue siendo el informante
nativo de los antiguos orientalistas, un hereje
y ahora, además, un enemigo del sionismo.

Como ejemplo de la doctrina reciente,
tenemos la publicación en 1970, en Ingla-
terra, de la Cambrigde History of Islam, un
compendio del orientalismo más ortodoxo,
escrita por diversos autores. Para unos, el
Islam es, básicamente política y religión,
para otros, una manera de ser y de vivir.
Algunos diferencian el Islam de la “socie-
dad de los musulmanes”. Pero todos coinci-
den en definirlo como una realidad lejana y
sin pulso, que nada puede decirnos sobre los
musulmanes de nuestro tiempo. 

El orientalismo actual dicta la política
israelí hacia el mundo árabe, fundamentando
muchos de sus proyectos de ocupación y
anexión territorial. El reducto final de la mi-

La estrategia consistía en
recopilar todo el material

publicado en Oriente Medio
desde el año 1900, para

estudiarlo y comprender mejor la
relación de fuerzas que se

desplegaba en el área, sobre
todo, el comunismo y el Islam. 
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tología orientalista acaba en las entrañas del
estado. Hoy se habla y escribe de los árabes
“con la autoridad de una nación” y no con
la confirmación de una ideología (…) con la
certidumbre indiscutida de poseer la verdad
apoyada por la fuerza absoluta.” 14

Otras actitudes, aparentemente más
benévolas, buscan fórmulas que hagan atrac-
tivas las ofertas culturales occidentales, con
la sana intención de lograr la armonía entre
los musulmanes y Occidente. 

Bernard Lewis es el ejemplo más inme-
diato e interesante que nos presenta Said,
como prueba del intento orientalista de se-
guir definiendo la situación de oriente Medio
y los árabes. Habla Lewis del antisionismo
árabe, pero no tiene en cuenta en ningún
caso la invasión sionista y la colonización de
los territorios habitados por palestinos, ára-
bes nativos con los que entran en conflicto.
Nos dice que en Oriente Medio, tan sólo en
Israel existe la democracia, lo que demuestra
su superioridad, pero no menciona la ocupa-
ción militar de Gaza y Cisjordania o la polí-
tica represiva del gobierno israelí, plagada de
detenciones ilegales y de prácticas de tortu-
ra. Viene a decir que la denominación que
usan los árabes al decir “imperialismo” o
“sionismo”, son los términos actualizados de
“cristianos” y “judíos”. Lo que más molesta
a Said del discurso de Lewis es su defensa de
la objetividad científica –superior— del
orientalista frente a la incapacidad que atri-

buye a los árabes y a los musulmanes para
ser objetivos. Dice Said que “esta es la cul-
minación del orientalismo como dogma que
no sólo degrada su tema de estudio, sino que
también ciega a quien lo estudia.” 15

Una de las ideas más indiscutibles que
Lewis instituye como verdad es la de que la

Lengua Árabe es una ideología peligrosa. Su
tesis se basa en E. Shouby, un psicólogo
árabe que se acusa a sí mismo y que habla de
la influencia de la lengua árabe en el pensa-
miento y usa adjetivos tales como “impreci-
sión general del pensamiento”, “Afirmacio-
nes excesivas” ó “exageración” como cons-
titutivas de “la mente árabe”. Pobreza inte-
lectual y exceso de expresión son las conse-
cuencias que pueden extraerse de estas ideas. 

Va Said cerrando su periplo, hablándo-
nos de las implicaciones recientes de ese sis-
tema de ficciones ideológicas denominado
orientalismo. Los intereses de Estados Uni-
dos en Oriente Medio, la presencia de los
agentes y asesores americanos en la zona,
cuyo discurso se basa en la tradición orienta-
lista, todo ello se asienta en la mitología tra-
dicional, en abstracciones que han demostra-
do su eficacia: las élites políticas, la sociedad
tradicional y la modernización. 

Cuando en algún lugar los musulmanes
se rebelan contra ese orden de cosas y tratan
de buscar un camino propio, siempre se cru-
zará el discurso orientalista diciendo que ello
prueba el carácter incorregible de los árabes
o su incapacidad para adaptarse a la moder-
nidad.

Termina Said reconociendo que la tesis
que propone en su libro, “no consiste en su-
gerir que existe una realidad que es el
Oriente real o verdadero (Islam, árabe o lo
que sea) ni tampoco consiste en confirmar la
situación privilegiada de toda perspectiva
‘interna’ frente a cualquiera que sea ‘exter-
na’…(…)…lo que he pretendido decir es
que ‘Oriente’ es por sí mismo una entidad
constituida y que la noción de que existen
espacios geográficos con habitantes autóc-
tonos radicalmente diferentes a los que se
puede definir a partir de alguna religión,
cultura o esencia racial propia de ese espa-
cio geográfico es una idea extremadamente
discutible.”16

La extensión del orientalismo en nuestros
días se manifiesta en la proliferación de textos
mediocres sobre los árabes, escritos por ára-
bes y traducidos a las más diversas lenguas.

El Nuevo Orden Internacional ha afian-
zado los intereses de Estados Unidos y de los
países occidentales en general, en Oriente
Medio, y continúa hoy el viejo proyecto im-
perialista de dominar el Asia. La clase inte-
lectual de los países árabes es hoy un satéli-
te de la inteligencia americana. Este es, sin
duda, uno de los éxitos del orientalismo. La
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estructura educativa, en estos países, funcio-
na de acuerdo a los modelos impuestos du-
rante la época colonial: masificación de las
universidades, bajo nivel de la enseñanza y
de los salarios docentes, ausencia de pro-
gramas de investigación  e inexistencia de bi-
bliotecas importantes. Los estudiantes que
consiguen sobresalir han de completar sus
estudios en los Estados Unidos o en Europa.
Se considera en la mayoría de los casos, que
la fuente de los conocimientos se sitúa en
Estados Unidos.

La desigualdad de fuerzas es notable.
Los intelectuales árabes y musulmanes no
pueden permitirse ignorar lo que ocurre en
occidente si quieren estar al día en investiga-
ción o análisis. Pero lo contrario no es cierto.
De las grandes publicaciones que hoy se
hacen sobre el Islam y los árabes, no hay nin-
guna que se lleve a cabo en estos países. Ni
existen instituciones académicas que puedan
competir con centros como las universidades
americanas o europeas. Así ocurre que los in-
telectuales musulmanes y árabes acaban asu-
miendo la formación que occidente les su-
ministra y volverán a sus países sintiéndose
superiores a sus compatriotas. Sin embargo,
para los académicos occidentales, seguirán
siendo aquellos informantes nativos de quie-
nes se nutrió el orientalismo secular.

La dominación cultural se perpetúa,
tanto por la presión económica y política que
ejerce Estados Unidos directamente, como
por el consentimiento tácito de estos países.

La implantación de la economía de mer-
cado o “monoteísmo del mercado” según la
expresión de Garaudy, es otro triunfo del o-
rientalismo en Oriente Medio. Los recursos
petrolíferos son asumidos por Estados Uni-
dos. Además, el inmenso beneficio económi-
co que estos países obtienen, está invertido
en empresas americanas y europeas. Los ára-
bes ricos son inmejorables clientes de la in-
dustria occidental, importando un volumen
inmenso de productos, sobre todo america-
nos. Y no ocurre sólo en el caso de los países
del Golfo Pérsico, sino que es extensivo
incluso a otros que se definen como radica-
les, sean Libia, Iraq o Argelia. Los árabes y
musulmanes no sólo consumen productos
“genuinamente americanos” como la coca-
cola o los blue jeans, sino la industria del
ocio –cultura de la imagen— a través de la
que reciben aquellas imágenes culturales que
sobre Oriente, el Islam y los árabes, produce
la industria norteamericana. El impacto cul-

tural e ideológico es desmesurado. La tarea
de las élites, su misión, es ahora la de pro-
mover la necesaria modernización para que
estas sociedades se actualicen.

Ante este panorama, Said  —como han
hecho tantos otros intelectuales del pensa-
miento posmoderno— nos deja como epílo-
go, una sucesión de preguntas: ¿Cuál es el
papel del intelectual? ¿Ha de legitimar el dis-
curso de la cultura y del estado al que perte-
nece? ¿Qué papel ocupa la crítica? Las res-
puestas a estas preguntas, presumiblemente
se hallan contenidas en el libro. Algunas de
ellas se refieren a la imposibilidad de que la
erudición no sea política. Otras apuntan a que
surja una corriente crítica en el seno del orien-
talismo, a pesar del cúmulo de intereses que lo
condicionan. Reconoce, no obstante, que en
nuestros días hay muchos intelectuales que
están haciendo trabajos de gran valor en dis-
ciplinas como la historia, la religión, la socio-
logía y la antropología islámicas. Nos advier-
te de los problemas que pueden presentarse a
los investigadores que no estén alerta frente a
las “idées reçues” que plagan permanente-

La clase intelectual de los
países árabes es hoy un satélite
de la inteligencia americana.
Este es, sin duda, uno de los
éxitos del orientalismo. 
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mente su campo de trabajo, así como a las rea-
lidades de tipo político e ideológico que cons-
truyen el discurso erudito de nuestro tiempo. 

Said termina diciendo que “los sistemas
de pensamiento como el orientalismo –gri-
lletes forjados por el hombre—se fabrican,
se aplican y se mantienen demasiado fácil-

mente…(…)…Si el conocimiento del orien-
talismo tiene algún sentido, es recordarnos
cómo, de qué manera seductora, puede
degradarse el conocimiento, no importa qué
conocimiento, dónde o cuándo se produzca.
Y ahora quizás más que antes.”17

Después de Said

El análisis de Said termina con las grandes
figuras del orientalismo académico, con esos
Gibb y Massignon que representan las gran-
des corrientes históricas del orientalismo
europeo, antes de convertirse en los estudios
de áreas culturales de la inteligencia esta-
dounidense contemporánea. Pero además de
las preguntas que formula su estudio, pueden
sugerirse otras muchas. Una de ellas viene a

interrogar sobre la necesidad y la oportuni-
dad de la publicación de un análisis como el
que se despliega en Orientalismo. Da la im-
presión de que se desvela la maquinaria es-
condida, cuando ya sus piezas no resultan
letales, como cuando los medios de comuni-
cación sacan a la luz los documentos que van

desclasificando los servicios de información
de un país. Puede llegar a pensarse que si el
mecanismo latente se revela, es porque ha
perdido ya toda su fuerza. 

Es sintomático que la crítica de uno de
los más importantes relatos de la moderni-
dad, el discurso sobre Oriente, el Islam y los
árabes, aparezca en toda su crudeza precisa-
mente en el momento en que la propia cultu-
ra occidental se reconoce asistiendo al final
de todos esos grandes relatos, momento en
el que, como José Luis Brea define, “el sis-
tema de respuestas y organización de las for-
mas de vida que sostiene el orden de los dis-
cursos y prácticas significantes que llamá-
bamos cultura ha perdido la capacidad de
producir ‘representaciones del mundo’
–también formas de descripción de la expe-
riencia de sus usuarios, e incluso programas

Los árabes y musulmanes no
sólo consumen productos
“genuinamente americanos”
como la cocacola o los blue
jeans, sino la industria del ocio
–cultura de la imagen— a
través de la que reciben aquellas
imágenes culturales que sobre
Oriente, el Islam y los árabes,
produce la industria
norteamericana.
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de actuación y transformación de los mun-
dos de vida—que puedan recibir la adhesión
fiduciaria del universo de los sujetos usua-
rios de tales discursos y prácticas signifi-
cantes” .18

Said nos ofrece el trofeo de una pieza ya
muerta y embalsamada, que antes de expirar
había escondido su secreto en otra parte. Tal
vez en los propios medios de comunicación
de masas o en la confianza en la naturaleza
imparable del proyecto Global, en la inevita-
ble estandarización de las distintas culturas
que lleva implícito el modelo económico en
expansión. Seguramente en las nuevas tec-
nologías de la información, a través de los
programas de traducción automática (TA)
que están siendo llevados a cabo por las uni-
versidades occidentales. 

La historia vuelve a repetirse. La razón
de fondo que implementó el desarrollo de
estos sistemas de Traducción Automática,
sobre todo en los Estados Unidos, fue “la
necesidad política de traducir rápidamente
informes y documentos secretos…”19

La Traducción automática es uno de los
aspectos de la llamada Lingüística Compu-
tacional, la que podría encarnarse muy bien
como una de las nuevas herramientas de
control y definición de los otros, a través del
diseño de programas y procesamiento de la
información disponible en las grandes redes. 

Omisiones

Mucho nos insiste Said en las estrategias de
los viajeros orientalistas, en los disfraces
metodológicos y las artimañas del hombre
blanco para conseguir las informaciones que
necesita para comprender, definir y, final-
mente, dominar al otro. La figura de Richard
Burton disfrazado de musulmán, entrando
en el espacio inviolable del Haram de Meca
resulta paradigmática de esta actitud en cuan-
to al conocimiento occidental del Islam se
refiere. Como también lo es el liderazgo de
Lawrence entre las tribus del Hiyaz en lo que
atañe a la manipulación de las sociedades
árabes de principios de siglo.

Pero resulta chocante la omisión de un
hecho que debería haberse tenido en cuenta
y que no aparece por ningún sitio. Máxime
cuando afecta a pensadores de indiscutible
talla intelectual, como serían René Guenón,
Martin Lings, Muhammad Asad, Titus
Buckhart, Henry Corbin, Roger Garaudy y

otros. La omisión de estos autores y de sus
respectivas aportaciones al conocimiento
occidental sobre Oriente, y en especial sobre
el Islam y los musulmanes, no puede expli-
carse desde el punto de vista de su trascen-
dencia académica. Cuando uno se pregunta
sobre dicha omisión, acuden respuestas que
no llegan a ser definitivas, pero aparece con
nitidez un hecho que los vincula a casi todos
ellos: el fenómeno, eludido por Said, de la
conversión al Islam, que no sólo ha afectado
al ámbito de la intelectualidad occidental,
sino a la sociedad en su conjunto, convir-
tiéndose en un evento de interés para la pro-
pia institución académica.

Ya publicamos en Verde Islam los traba-
jos de Pedro Antonio Sánchez sobre el fenó-
meno de la conversión al Islam en la España
de hoy. Recordemos que Sánchez desarrolla
su trabajo de campo entre la población de
conversos andaluces, becado por la universi-
dad norteamericana de Princeton, y que su
genealogía analítica entronca con la línea
blanda del orientalismo americano, concre-
tamente con Clifford Geertz, citado amplia-
mente por Said. Tuvimos la oportunidad de
debatir con el propio Sánchez la idea del
Islam que aquél manejaba, y que lo definía
como “politeísmo de prácticas esparcidas”.
Ya entonces, el propio Sánchez entendió las
contradicciones conceptuales que implicaba
dicha terminología y su vinculación con otro
tipo de realidades, como la necesidad que tiene
el Nuevo Orden de asimilar la diversidad para
poder implantar un modelo único de eco-
nomía y, supuestamente, de cultura.

En el tema concreto de la conversión, el
caso de René Guenón es significativo en cuanto

que su proceso personal se resuelve aceptando
el Islam, muriendo como musulmán en
Egipto. Said no lo menciona.

Roger Garaudy es otro de los filósofos
franceses herederos de Louis Massignon. Pro-
cedente de la izquierda francesa, se convierte
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al Islam y pone el acento en el encuentro entre
las culturas. Retoma el concepto massignonia-
no del ecumenismo abrahámico que hará posi-
ble la reunión de las culturas semitas: judíos,
cristianos y musulma-
nes. Su pensamiento
conserva hasta el pre-
sente una dosis conside-
rable de compromiso
social con los desfavore-
cidos, herencia tal vez
de su formación marxis-
ta. Sin embargo, su
visión del ecumenismo
por un lado y su com-
promiso con la verdad
histórica le han valido
sendas condenas por
parte de unos y de otros.
En la actualidad se sigue
un proceso contra él en
Francia, por la publicación de una obra en la
que cuestiona las cifras del holocausto judío
por parte de los nazis. Se le acusa de “nega-
cionismo”, delito tipificado por diversas le-
gislaciones europeas en evidente contradic-
ción con la libertad de expresión, que sólo se
aplica a aquellos que niegan la naturaleza del
genocidio sufrido por el pueblo judío, no de los
que se hayan inflingido a otros colectivos o
pueblos. Por su parte, las autoridades saudíes
lamentan la ligereza con que le concedieron un
importante premio a su labor de difusión del
Islam en Occidente, debido a unas polémicas
y ecuménicas declaraciones del filósofo en las
que este se declara, además de musulmán,
judío y cristiano.

¿Orientalismo?

Junto a estos ejemplos de orientalistas con-
versos procedentes del mundo académico,
existen también casos de interesantes traba-
jadores de campo cuyas verdaderas inten-
ciones son difíciles de advertir, pero que
merecen ser objeto de un análisis en profun-
didad. Sin entrar en demasiados detalles,
habría que mencionar la obra del escritor
escocés Ian Dallas, conocido en los ambien-
tes del sufismo occidental con los nombres
de Abdel Qader as Sufi y Abdel Qader al
Murabit. Autor de diversos trabajos sobre la
realidad política e histórica del mundo islá-
mico y sobre Ciencias del Islam, reside en la
actualidad en Escocia, desde donde dirige a

un grupo de seguidores agrupados en torno
al Movimiento Mundial Murabitun.

El discurso de Dallas es sugerente y mag-
netizador. La descripción y análisis que nos
presenta de la realidad occidental contem-
poránea es inmisericorde. Las entrañas del
sistema de dominación de las conciencias que
implica la forma de vida occidental, nos apa-
recen en toda su crudeza. Su disección es
aguda y bien fundamentada. Junto a esta críti-
ca del Occidente, Dallas desarrolla una crítica
mordaz y despiadada a las propias estructuras
religiosas del Islam contemporáneo. Son céle-
bres sus ataques a los ulamaa, a quienes con-
sidera responsables de la situación de someti-
miento que padecen los musulmanes con res-
pecto a Occidente. 

Hay que empezar a considerar el análisis
del postorientalismo, es decir, aquellas estrate-
gias que el aparato de inteligencia occidental
utiliza en la actualidad, una vez que esos gran-
des relatos, los de la modernidad, incluido el
orientalismo, han terminado ya. En ese senti-
do resulta difícil situar la figura de Dallas.
Hace poco tiempo ha visto la luz un intere-
sante ensayo sobre su trayectoria, escrito por
Uthmán el Italiano, titulado: “The Sheij wit-
houth clothes”, parafraseando el cuento de
Andersen, en el que se relacionan sus activi-
dades con los servicios británicos de informa-
ción, el Mossad y la masonería internacional.
El Italiano, que inicialmente había sido segui-
dor de Dallas, y llegó a ser cadí de su grupo,
ha asumido como propia la causa del desen-
mascaramiento de Dallas. Para ello, además
de la publicación del mencionado libro ha
hecho un análisis islámico de esta cuestión, a
la luz del Corán y la Sunnah, en numerosos
artículos existentes en la Red Internet.

Presentándose a sí mismo como
musulmán, heredero de la tradición espiri-
tual de dos de las más importantes tariqas
sufíes del Magreb, Dallas aparece en España
a finales de los años setenta, desarrollando
una importante labor de difusión del sufismo
y del Islam. De hecho, las primeras conver-
siones de ciudadanos españoles al Islam se
producen a través suya. Sheij Abdel Qader,
como se le conoce, o Ian Dallas, es un ser
que se resiste a los análisis. Su personalidad
controvertida y magnética ha suscitado las
adhesiones más incondicionales y el rechazo
más virulento.

Su enseñanza es profundamente elitista,
y no tiene ningún problema en vincular con-
ceptualmente la tradición mística del Islam

Roger Garaudy es otro de los
filósofos franceses herederos de
Louis Massignon. Procedente
de la izquierda francesa, se
convierte al Islam y pone el

acento en el encuentro entre las
culturas.



con la filosofía europea heredera del Idea-
lismo. Profundo defensor de la filosofía de
Martin Heiddeger, que tiene algunos de sus
antecedentes en el idealismo romántico de
Schelling, retoma el pensamiento de Nietzs-
che y la idea del Superhombre. 

En ese sentido, volviendo a la cuestión
que planteaba Said al final de su libro sobre
la voluntad de poder, Abdel Qader Dallas la
resuelve usando del método iniciático para
hacer que sus seguidores o discípulos rom-
pan sus esquemas habituales, se desprendan
de las ligaduras heredadas de un sistema
obsoleto y recuperen en ese acto su libertad
y su poder personales. El Idealismo Alemán
está muy presente en su concepción del ser
humano y de la historia. 

La concepción de lo semita en el discur-
so Abdelqaderiano tiene mucho que ver con
el proceso de desdoblamiento que nos sugie-
re Said, según el cual, a partir del estableci-
miento del estado de Israel, los judíos apare-

cen como representantes del hombre blanco
y los semitas son entonces los árabes. En uno
de los pasajes de su libro Kufr, Ian Dallas
dice textualmente: “Podemos decir ahora
con seguridad que la palabra ‘judío’, en su
sentido racial de ‘la tribu de Israel’ ya no
tiene significado como de entidad social
alguna. Por tanto, la primera afirmación
que podemos hacer es que si dijeras que eres

antijudío, esto no implicaría que fueras
‘antisemita’. De hecho, las únicas entidades
semíticas sobrevivientes son los estados ára-
bes del Oriente Medio y la Península
Arábiga. Antisemita significaría, racional-
mente, antiárabes.” 20 La coincidencia con
Said resulta sorprendente, aunque en este
caso las razones que se aducen para hacer
esta afirmación son bien diferentes.

Por todas partes su discurso hace refe-
rencia a la dominación, al control y a la ine-
vitable confrontación entre los mundos. La
Teoría de la Conspiración aparece en cada
frase, en cada definición. Y sin embargo, el
propio Dallas la deslegitima expresamente,
como cuando dice: “La ‘teoría de la conspi-
ración’ es otra barrera de protección consis-
tente en una doble relación lógica que con-
sigue desviar las críticas sobre la estructura
social; ni siquiera merece la pena conside-
rarse. ¿Cómo puede llamarse conspiración
a la regla general?” 

A pesar de ello, muchos de sus antiguos
seguidores, siguen considerándolo un maes-
tro. No pueden precisar bien la naturaleza de
su enseñanza, pero precisamente esa incapa-
cidad para definirle le sitúa en el ámbito de
los iniciadores. Ser enigmático donde los ha-
ya, controvertido en sus manifestaciones, fue
uno de los primeros occidentales que hizo
públicamente una llamada al Islam. 
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Hay que empezar a considerar
el análisis del postorientalismo,
es decir, aquellas estrategias que

el aparato de inteligencia
occidental utiliza en la

actualidad, una vez que esos
grandes relatos, los de la
modernidad, incluido el

orientalismo, han terminado ya. 
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Conclusiones

¿Puede haber conclusiones tras un análisis
en el que aparecen tantos intereses mezcla-
dos, cuando los mensajes incluyen la para-
doja y la polisemia a unas dosis tan eleva-
das? Realmente se hace difícil realizar una
síntesis de todo ello desde una perspectiva
analítica.

Los musulmanes tenemos la nuestra,
que se resume en “La ilaha illah Allah,
Muhammad Rasullullah”, por lo que,
desde nuestro punto de vista, nada más
podemos decir sobre ello. Que cada cual
saque sus propias conclusiones. 
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Allah nos dio el Corán y Shaitán la
televisión

Probablemente todo lo que se dice en
este artículo ya está dicho. Pero he creí-

do mi obligación recordar, una vez más,
algo respecto a lo cual los musulmanes no
parecemos querer enterarnos:

La televisión es el ingenio que ha puesto
el Shaitán en nuestros hogares para que con-
sumamos más, para que sintamos inferiori-
dad con respecto a culturas materialmente
superiores y aprendamos sus modos de com-
portamiento, para que los ciudadanos estén
distraídos y no desestabilicen un Sistema
deshumanizado, para sustituir por su palabra
cualquier otra verdad, para empequeñecer
nuestra imaginación, para quitarnos tiempo
de profundizar en el Conocimiento, para eli-
minar el diálogo familiar, para corromper a
nuestros hijos, para viciarnos con la porno-
grafía y el uso comercial del cuerpo de la
mujer, para contribuir a la pérdida de la rela-
ciones sociales fuera de las casas y frivoli-
zarlas dentro de ellas, para manipular nuestra
idea del mundo al gusto de los grupos de
poder,  para difundir una imagen fanática y
oscurantista del Islam a través de apasionan-
tes películas de acción. En definitiva, para
hacernos infelices, desconectarnos de la vida
real e inhibir nuestra capacidad fáctica e ide-
ológica de responder al Sistema.

Shaitán es  verdaderamente Shaitán cuan-
do  es  menos reconocible. Algo shaitánico
debe ser ante todo aparentemente inocente.
Ninguno de nosotros dejaría en nuestras ca-
sas  revistas pornográficas, armas, libros

TELEVISIÓN Y SHAITÁN

Abdelmumin Aya

La televisión ha sido considerada como instrumento de alienación casi desde
el comienzo de su implantación masiva en los hogares de los países

desarrollados. Lo que en principio debería ser un “medio de comunicación”,
es una poderosa herramienta de propaganda. Por una parte, la hipnótica

imaginería publicitaria, magistralmente diseñada para provocar el consumo
de productos; por otro lado, las sugestiones que transforman nuestras pautas

de conducta y nuestra vida interior. Finalmente, los modelos familiares y
sociales --o la ausencia de ellos-- que se transmiten a través de las ondas
hertzianas y que provocan una lenta pero inexorable homogeneización e

idiotización de los individuos y de sus sociedades.
El litúrgico murmullo de los aparatos de alta definición y las novedades

interactivas prometen el soma que anunció Aldous Huxley. Como templo de
la nueva religión, espacio donde se gesta la vida de los iconos, de los héroes y

de los dioses, la televisión ocupa el centro de la vida familiar, reclamando
atención y exigiendo tributos. Abdelmumin Aya nos envía su análisis, que

bien podría ser la expresión de lo que todos hemos pensado o sentido alguna
vez al reflexionar sobre la “caja tonta”. 
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anti-islámicos, drogas... que corrompan y
destruyan a nuestros hijos, pero en todos
nuestros hogares musulmanes hay televi-
sión. La televisión, que tiene la capacidad de
alienar de la droga, de desviar nuestros ins-
tintos naturales de la pornografía, la capaci-
dad de destrucción de las armas, mayor
capacidad de hacer daño al Islam que los
más diabólicos libros que se
hayan escrito contra él. Y no
hacemos nada por evitarlo.

Quizá muchos conside-
ren que la televisión no es
tan mala, que estamos exa-
gerando. Que “depende de
cómo se use”. Que bien usa-
da puede contribuir a nuestra
felicidad. Que la controlamos
nosotros y no ella a nosotros.
Vamos a intentar explicar en
este breve ensayo que no
depende de cómo se use, que
su mera presencia en nuestras casas es una
presencia maligna; que contribuye activa-
mente a nuestra infelicidad y que tiene que
ser, por supuesto, divertida para que pueda
hacer su trabajo destructivo en nuestra vida
espiritual y en nuestra sociedad. Porque na-
die comería una inmundicia con apariencia
de excremento.

La publicidad sostiene al sistema

La publicidad es la sangre que recorre las
venas del Sistema. Sin la publicidad la tele-
visión no existiría. Y sin la televisión el
Sistema no sería nada: no se desataría el
consumo. No habría que trabajar tanto y en
cualquier cosa --aunque nos aliene como per-
sonas-- para sostener nuestro tren de vida. No
habría tanta necesidad, por tanto, de acudir a
créditos y a préstamos con interés. 

La publicidad es el ojo del Cíclope.
Ceguémoslo como hizo Ulises, y el Sistema
será un ciego borracho que se tambaleará a
nuestra merced.

Desenchufemos  nuestros televisores, y
el Sistema --como un mago sin público--
desaparecerá por sí solo. Como un sortilegio
hecho sobre nadie. Como una alucinación
que deja de creer en sí misma cuando nadie
la ve. El Sistema existe por la fe que tenemos
en él. Vivamos al margen, dejemos de man-
tenerlo, como proponía Etienne de la Boetie,
el primer anarquista europeo, y desaparecerá. 

El Sistema no es algo que haya que des-
truir, sino algo que se destruye por sí solo si
dejamos de hacerlo posible en cada momen-
to de nuestras vidas. Las bombas lo fortale-
cen, la desobediencia civil lo hace desapare-
cer. El Sistema, con sus tres pilares --consu-
mir sin parar, producir sin aliento, acudir al
préstamo con interés para poder consumir
más-- se hunde cuando mil millones de per-
sonas desenchufan sus televisores. Esta
acción tan simple es el más dañino atentado
al corazón del Sistema.

El Islam y el Sistema están en guerra. Y
lo han estado siempre. Nadie puede servir a
Dios y al dinero, decía Isa --Jesús-- que la
Paz sea con él. Tenemos que comprender
hasta qué punto la televisión sirve al Sistema
en contra del Islam y saber en qué bando
estamos. Porque si nosotros no lo sabemos,
Allah sí lo sabe, y no nos juzgará por nues-
tras palabras sino por nuestras acciones.

La televisión es el modo de penetración
cultural del sistema

La televisión extiende el modo americano
de hablar, de tratarse unos a otros, de co-
mer, de trabajar, de actuar ante las autorida-
des, de vivir en definitiva. Pero resulta que
estar en el camino de Allah --o no estarlo--
es sólo un modo de hablar, de tratarnos,  de
comer, de trabajar, de vivir. Uno no puede
ser creyente y que su boca no manifieste a
Allah, que su mirada no manifieste a Allah.
“Yo me convierto en el ojo por el que ve, en
el oído por el que oye mi siervo”, dice un
hadiz qudsi. La religión no es una cosa
aparte de la vida. No es una cosa aparte de
estar de una manera en esta vida. Carecen
de sentido los actos puntuales de supuesta
piedad si toda nuestra vida está lejos de
Allah. Eso dice el Islam, heredero del men-
saje anterior de las religiones que le prece-
dieron.

La cultura americana está tan lejos de
Allah como lo está el Shaitán. Sus modos de
explicar el mundo carecen de conocimiento
verdadero. Sus modos de existir en el mundo
carecen de vinculación con lo que da sentido
a la existencia. Y se extiende por la televi-
sión. Ese es su canal, su vía de propagación.
Casi nadie lee periódicos americanos, y
escasamente libros americanos. El modo
americano de vivir entra, sobre todo, por las
series de televisión, por su violencia y su

La publicidad es la
sangre que recorre las
venas del Sistema. Sin la
publicidad la televisión
no existiría. Y sin la
televisión el Sistema no
sería nada.
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basura, por las películas; y su ideología por
las noticias.

La industria norteamericana de la televi-
sión exporta a países de nivel medio como
nosotros y nosotros copiamos los modelos.
Otros países del Tercer Mundo ven nuestras
televisiones, nos compran los programas o lo
hacen directamente a los americanos, según
la medida de sus posibilidades. 

La colonización existe hoy día más que
nunca. Los países del Primer Mundo dejaron
militarmente las colonias pero quedaron los
acuerdos comerciales de gran envergadura
(gas, petróleo) y la televisión.  Son los pro-
pios gobiernos supuestamente islámicos los
que la necesitan para manipular a los musul-
manes, porque están al servicio de los intere-
ses del capital internacional. Los musulma-
nes, durante siglos, han organizado su vida
social, religiosa y política sin necesidad de
que nadie --después del Profeta (s.w.s.)-- les
dijera cómo hacerlo, y sin necesidad de tele-
visión. Los musulmanes de todo el mundo
tienen que sufrir constantemente el ataque de
los medios de comunicación, pero esto no
hace tambalear al Islam. Libros y películas
contra el Islam sólo convencen a los que tie-
nen el corazón sellado por Allah. ¿Cómo en-
trar a corromper a los musulmanes si no per-
miten el alcohol, la droga, los medios que
habitualmente se usan con los salvajes?
Metiendo en sus hogares la televisión.

“Los musulmanes son habitantes de paí-
ses tercermundistas y son inferiores a los
habitantes del Primer Mundo”. Este es el
mensaje. Son pobres, no tienen fabulosos
coches, no han ido a la luna,  no tienen misi-
les con cabezas nucleares,  no tienen infini-
dad ni variedad de productos en sus super-
mercados (todos ellos, productos que dan la
felicidad).  No tienen tecnología. No saben
hacer efectos especiales en las películas, la
nueva magia de estos nuevos sacerdotes de
Faraón.

Tienen que abandonar su orgullosa acti-
tud de no escuchar las “verdades” de Oc-
cidente. Los países musulmanes son Tercer
Mundo y deben de tener complejo de infe-
rioridad. Y no luchar por defender sus valo-
res, sus tierras y su diferente identidad. Es
cierto, los musulmanes no tenemos nada,
salvo a Allah. Nuestros ejércitos luchan con
piedras y “Allahu Akbar”. Somos infinita-
mente ricos. Pero los kafirunes no lo saben.

La televisión debilita la vida familiar y
social

¡Qué raro es un hogar en el que no se coma
viendo la televisión!  Nos hemos acostum-
brado a que la televisión esté encendida
aunque no sea escuchada. Es ruido que se
nos ha hecho necesario. Ruido del Shaitán
para distorsionar el rahim. Yo tuve la suer-
te de que en mi casa, de niño, no comíamos
con el televisor. Hablábamos de tantas co-
sas... Cada uno contaba lo que le había ocu-
rrido en el día... Mi padre fomentaba nues-
tra imaginación porque había silencio. Nos
hacía, incluso comiendo, concursos de pre-
guntas sobre las cuestiones más variadas.
No había un ruido de fondo interrumpiendo
nuestras conversaciones. Cuando estaba en
la casa, estaba con nosotros por entero. Un
padre distraído con una televisión es de las
cosas más tristes que hay para un niño, has-

ta que éste aprende que la televisión es más
padre y más madre que los de carne y hueso.

Un padre no está siempre en la casa. Una
madre está siempre atareada --Allah las ben-
diga--, pero la televisión siempre está en la
casa,  y siempre  tiene  tiempo para el niño.
Son  las televisiones  las que están educando
a nuestros hijos,  no nosotros. No lo dudemos.
La televisión  va acumulando imágenes en

El Islam y el Sistema están en
guerra. Y lo han estado

siempre. Nadie puede servir a
Dios y al dinero, decía Isa

(a.s.). Tenemos que comprender
hasta qué punto la televisión
sirve al Sistema en contra del
Islam y saber en qué bando

estamos.
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sus cabecitas sin que nosotros lo podamos
controlar, y va abriendo una brecha genera-
cional entre nosotros y nuestros hijos sin que
lo percibamos. A fuerza de perder el diálogo

con ellos, ignoramos la idea del mundo que
va tomando forma en sus mentes y, poco a
poco, irán alejándose de la educación que
hemos querido darles. Y no sabremos por
qué. Pues porque la televisión nunca se
cansó de hacerles concursos, nunca estaba
harta de contarles cuentos, siempre estaba
ahí, con su carga de placer y veneno. Hemos
preferido el hogar con televisión a las mez-
quitas que siempre han sido el sitio de reu-
nión de los musulmanes y las musulmanas,
con sus niños correteando y recibiendo la
bendición de los malaika que las guardan y
que --habiéndolos visto crecer día a día-- los
protegerían el resto de sus vidas.

Dice Allah, Alabado Sea, en un hadiz
qudsi: “el que fortalece el rahim (el vínculo
que lo une a su familia y al resto de los hom-
bres) fortalece su unión conmigo”. ¿Estamos
fortaleciendo día a día el rahim de nuestra
familia, de nuestros amigos, de nuestro ba-
rrio, de nuestros compañeros de trabajo? 

Para esto no hay excusa: es cierto que
vivimos entre kafirunes. Pero a ellos se les
llega por el corazón. los que no lo tengan
sellado por Allah despertarán al Islam. Y
aunque no creamos que pueda llegar a ser
así, nuestra obligación es estrechar nuestro
rahim con ellos porque son criaturas de
Allah y no sabemos lo que Él tiene previsto
para cada uno de nosotros. El Islam siempre
ha vivido en las calles. Las medinas de paí-

ses islámicos son un hervidero de vida. Las
calles de los países europeos, de Nortea-
mérica, están tan vacías como los corazones
de muchos de sus habitantes. El Islam, como

todos los pensamientos tradicionales, implica
una cultura de la calle. Andalucía, en este sen-
tido, es más islámica que europea. Y es que la
filosofía del Islam es: “Lo que deshace a la
sociedad, perjudica a  la vida espiritual de
sus miembros”: la diversión por televisión, la
información por Internet, las compras y la
misma relación humana por ordenador, el
teléfono que nos hace inválidos y lleva al
hombre a recluirse en su casa. El Shaitán es
el que aísla al hombre y le impide la vida
social. En Estados Unidos ya no sólo existen
empresas para conocer a la mujer que va a
compartir la vida de uno y a la que uno va a
darle todo su corazón, sino también para
encontrar amigos.

Cuando vamos a las casas de nuestros
amigos, ahí está la omnipresente televisión.
Cada vez más me encuentro con la desagra-
dable situación de ir a ver hermanos o ami-
gos a sus casas, para charlar un rato, y tener
que soportar el fondo de la televisión. Esto
dificulta la comunicación profunda. No se
llega a producir un ambiente de confidencia.
La televisión frivoliza las conversaciones, las
hace --igual que nos está haciendo a noso-
tros-- saltar de una cosa a otra, sin fijeza. La
profundidad no interesa porque nos lleva a
Allah. Se hable de lo que se hable, si hay
silencio, si hay intimidad, se llega a Allah.
Shaitán es el que vive en la superficie.

Hemos preferido el hogar con
televisión a las mezquitas que
siempre han sido el sitio de
reunión de los musulmanes y
las musulmanas,  con sus niños
correteando y recibiendo la
bendición de los malaika que
guardan las mezquitas y que --
habiéndolos visto crecer día a
día-- los protegerían el resto de
sus vidas.
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La televisión satisface nuestra necesidad
de diversión

Decíamos al principio que la televisión es
divertida. Es verdad. Pero ¿por qué lo es?
¿y para la felicidad de quién es divertida?
Peor que la introducción del modelo de
vida americano por la televisión es el he-
cho de que impida el ocio del hombre; de
que el hombre necesite de la televisión para
su diversión. Porque entonces estamos en
sus manos.

Al principio  no había ocio, la vida en la
Naturaleza era un todo. En el campo siem-
pre se está ocupado, desde el alba hasta la
noche, con un ritmo acompasado a la Na-
turaleza, sin relojes ni exigencias estresan-
tes. Luego vino la vida ciudadana-medieval,
si quiere llamársela así, en la que comer-
ciantes y artesanos tenían tiempo de trabajo
y de ocio: en el tiempo de trabajo el hombre
vendía o producía sin agobios, y en el de
ocio, cuando era un hombre bueno, se dedi-
caba a su Dios y a su familia. Hoy en día el
trabajo es endiabladamente alienante, pero
más aún lo es el ocio. El ocio tiene por
misión relajar al hombre para que siga pro-
duciendo a pleno rendimiento. Tiene por
misión que el hombre pase su vida como si

fuera una borrachera de trabajo y diversión.
Lo importante es que no tenga la serenidad
en la que se da el pensamiento libre. El que
piensa, toma una postura. El que rellena su

tiempo con sana diversión (no hablamos de
otro tipo de diversiones), ése no tiene que
adoptar una postura. Millones de personas
metidos en casas que son cajas de zapatos, en
ciudades cada vez más deshumanizadas y
contaminadas, serían un peligro si no con-
tarán con esa ventana al mundo de la fantasía
que es la televisión. Mejor dicho, al mundo
de la magia, en el peor sentido de esta pala-
bra, en el sentido de algo que crea falsas rea-
lidades que nos embaucan. La televisión, que
hace perder al hombre su tiempo de vida, que
no enseña nada, que inhibe la capacidad de
aprender,  mantiene al hombre en un ensi-
mismamiento que interesa al Sistema.
Alguien definió al hombre como una cosa
que había entre una butaca y una televisión.
Ojalá se equivocara. Ojalá el espíritu del hom-
bre sea más fuerte que los maleficios mági-
cos a los que está sometido. Y a los que se ha
hecho adicto, como a una droga.

La televisión contra el conocimiento

Acabamos de hablar de la televisión como
diversión. ¿Cómo podríamos explicar los
musulmanes al mundo la aventura sin lími-
tes que es el conocimiento?  Los primeros

pasos consistirían en familiarizarnos con los
sabios de todos los tiempos y lugares, como
el que se hace amigos que le hablan de
fantásticas historias sucedidas en lugares le-

Millones de personas metidos
en casas que son cajas de

zapatos en ciudades cada vez
más deshumanizadas y
contaminadas serían un

peligro si no contarán con esa
ventana al mundo de la

fantasía que es la televisión.
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janos; buscar la respuesta a un enigma como
el que busca un tesoro o una ciudad perdida
en el desierto; preparar nuestros argumentos
como el que prepara un viaje al Polo Sur;
defender nuestra opinión frente a la de otros
hombres de conocimiento como el que de-
fiende en un juicio a un hombre inocente en
contra de la opinión del mundo entero; reco-
nocer nuestros errores (si nos acaban conven-
ciendo los argumentos de los otros) como el
que pierde al ajedrez con Bobby Fisher... Más
tarde, la simple cultura nos lleva a una vía de
conocimiento espiritual, y los asombros, las
sorpresas, se multiplican. 

Allah no deja a nadie abandonado al
tedio en el camino del conocimiento. Es un
camino apasionante. Es la mejor de las aven-
turas que nunca viviera Indiana Jones, la que
exige más coraje que todas las guerras de
Rambo, la que nos dota de más imaginación
que cualquiera de las vivencias futuristas.de
Swazeneger, la que aguza más nuestro olfa-
to que ninguno de los casos de Hércules Poi-
rot. Se pasa por lugares desconocidos, se
toma .contacto con civilizaciones exóticas
(que los que nos rodean no conocen),  se
encuentran extraños vestigios que nos lle-

varán desvelando sus secretos a la fuente del
Conocimiento. No hay Amazonas más espe-
so e intrincado que el Conocimiento, no hay
Tibet más alto y sublime que el Conoci-
miento, no hay Japón más enigmático que el
Conocimiento.

Y frente a esto, la televisión ¿qué cultura
nos trae?  Un sucedáneo de cultura que no sólo
quita tiempo para la verdadera sino que hace
suponer al que la tiene que no necesita más
conocimiento. Es diabólico, pero es así. La
peor ignorancia es la del que no se sabe igno-
rante. Todos somos ignorantes. Algunos lo
sabemos. El televidente no sabe qué poco sabe.

Nosotros, musulmanes, debemos com-
prender que existe un gran interés en que no
nos formemos. Un hombre que no conoce a
los clásicos (occidenta1es, islámicos, orien-
tales, porque el conocimiento no es de aquí
ni de allá) no tiene argumentos contra el
Sistema. La Yihad de muchos de nosotros no
es con las armas sino con la palabra. Y esto
exige una gran formación. La cultura es ene-
miga del Sistema porque nos libera. El Sis-
tema está creado por Shaitán para someter-
nos. Su genialidad reside en que no lo man-
tienen los criminales, los canallas o los ma-
fiosos. No, los que de verdad mantienen el
Sistema son los narcotizados, los que están
dormidos, los hombres que sólo producen y
consumen, los que no tienen él menor interés
por profundizar en conocerse a sí mismos
por culpa de este modo de vida. “El hombre
que se conoce a sí mismo, conoce a su
Señor”, dice el hadiz.

De todos los tipos de drogas, hay una
que no hace de los ciudadanos unos inadap-
tados, más bien, al contrario, es un soma,
como en El Mundo Feliz de Huxley, que lo
mantiene en una felicidad onírica. Este hom-
bre que acude a la televisión para seguir ena-
jenado, para poder seguir produciendo y
consumiendo, es el que mantiene al Sistema.
Y su televisión la droga más eficaz y menos
contraproducente que ha inventado Shaitán.
Frente a la realidad desnuda en que viven los
musulmanes, los kafirunes son hombres que
actúan como desde el sueño. Los musulma-
nes convivimos con zombies,no con canallas. 

Nuestro amor por ellos tiene que ser tan
brutalmente real que los haga despertar.

A veces, nosotros mismos --musulmanes
por la Misericordia de Allah--  estamos dor-
midos y somos zombis como los kafirunes.
Llegamos del trabajo, vemos una serie cómi-
ca, luego las noticias, y luego una película, y

La Yihad de muchos de
nosotros no es con las armas
sino con la palabra. Y esto
exige una gran formación.
La cultura es enemiga del
Sistema porque nos libera. 
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no hemos aprendido nada. Somos tan igno-
rantes como horas antes. Una película de más
es el capítulo de menos de un sabio que cono-
ceremos, un paso menos que nos acercamos a
Allah. De nosotros depende ser torpes instru-
mentos de la lucha contra el Sistema, o ser
instrumentos afilados y bien dispuestos.

Ni siquiera puede defenderse la televi-
sión como creadora de fantásticas imágenes.
Imaginación e imagen son feroces enemigas.
Lo que nos viene dado, no podemos soñarlo.
¡Cuántas veces y de cuántas maneras dife-
rentes hemos imaginado las caras, las circuns-
tancias de algunos de los cuentos de la infan-
cia que más nos gustaban! Nuestros hijos han
perdido este regalo de imaginar. Se han he-
cho los más feroces consumidores de videos
Disney (y esto en el mejor de los casos).
Conocen de memoria a la Sirenita, Aladín y
a la Bella y la Bestia. El dibujo animado es a
los niños lo que los efectos especiales a los
adultos: juegos de la magia visual que produ-
cen encantamiento. Los dibujos animados
serían hermosos si sólo fueran eso, fantasía.
Lastimosamente, tienen la finalidad clara de
justificar la existencia de televisores en nues-
tras casas, de enganchar a nuestros hijos a
esos aparatos y de eximirnos del injustifica-
ble deber de dedicarles más tiempo. Más
tarde, a los televisores se adaptan las conso-
las de video-juegos, nuestros hijos se hacen
consumidores de todo tipo de series cómicas
televisivas, y cualquier interés por la cultura
que pudiera haber nacido en el niño, desapa-
rece. Se vuelven pragmáticos, estiman sus
vidas en orden al dinero que pueden llegar a
tener, y sin haberse dado cuenta han perdido,
junto con la dimensión trascendente de la
existencia, su capacidad de soñar, exacta-
mente como los norteamericanos.

La violencia en la televisión

La televisión tiene tanta más clientela --
futuros compradores-- cuanto más tiempo
de programación consiga que se vea, y para
ello debe de recluir al hombre en su domici-
lio. “Fuera de la casa es el caos”, es el
lema que podría sacarse de tanta violencia
en televisión: “no salgas de casa”.

La visión continua de la violencia contri-
buye a contagiarnos de este desquiciamiento
de violencia gratuita que se da en las ciuda-
des civilizadas, destruyendo el orden y la paz
social, que es fundamental para entramar

nuestras vidas en una dimensión trascenden-
te. Y sobre todo --y no se entienda que con-
tradigo lo anterior sino más bien al contrario--
nos incapacita para la violencia justa que
hemos de saber usar como animales sanos
que deben defender lo que les es justo para
existir con dignidad. En el Islam siempre se
han defendido ambas posturas: la paz social
como modelo en el que se posibilita al hom-
bre su vida espiritual, y la capacidad de res-
puesta activa del ciudadano frente a la injus-
ticia de un sistema social que le oprime. No
hay contradicción entre ambas. Las contra-
dicciones las quiere ver Occidente. La vio-
lencia en televisión provoca estos dos efec-
tos, contrarios a lo que el Islam procura: por
una parte caos social, miedo a la inseguridad
ciudadana, que se hagan necesarias las poli-
cías de los Estados para defender al ciudada-
no y, por otra parte, miedo enfermizo de éste
--que no cae en esa violencia indiscriminada--
a la menor acción de respuesta agresiva para
defender lo que le corresponde por dignidad.

A los civilizados ciudadanos del Primer
Mundo, que hemos vivido y continuamos
viviendo de la violencia que existe en otros
lugares, de crear guerras civiles en países ter-
cermundistas para vender un stock de armas
obsoletas o por apropiarnos de los recursos
naturales de una zona tras la victoria de cual-
quiera de los dos bandos, porque hemos sido
lo suficientemente inteligentes para pactar al
mismo tiempo con los dos contendientes.
Justamente a nosotros los europeos, expertos
en la muerte, el
saqueo, el expo-
lio y la coloniza-
ción, nos horro-
riza la más insig-
nificante violen-
cia. E1 Islam en-
seña el Yihadco-
mo modo legí-
timo de respues-
ta a una agresión
contra nuestros
derechos.

Incluso a los
que menos cer-
canía hayan teni-
do con la muer-
te, el Islam les
enseña cada año en el Día del Sacrificio del
Cordero, en el que obligatoriamente cada
padre de familia debe de sacrificar un corde-
ro, que al menos el que coma carne vive gra-

Ni siquiera puede defenderse la
televisión como creadora de
fantásticas imágenes.
Imaginación e imagen son
feroces enemigas. Lo que nos
viene dado, no podemos soñarlo. 
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cias a la muerte de los animales. Es hipócri-
ta, es enfermizo, es alienante el horror que
siente el hombre civilizado por todo acto de
violencia. Nos hemos separado tanto de la
Naturaleza que no podríamos vivir en ella
tan sólo una semana. A menos que volviéra-
mos a los ciclos naturales. Es significativo
del nivel de saturación de violencia de nues-
tros cerebros que ha llegado a nosotros vía
televisión, el hecho de que tengamos profe-
sionales de la tala de árboles (leñadores), de
la matanza de animales (matarifes), de ajus-
ticiar (verdugos) y de matar (soldados). No-
sotros, los civilizados occidentales, no que-
remos tener nada que ver con la muerte. Pero
vivimos gracias a ella.

La pornografía en la televisión

La televisión no usa la gran pornografía.
Pero no pensemos que es por bondad del
Sistema, por proteger a la infancia o a la
sociedad. No seamos ingenuos. Es por pro-
teger el mercado. La auténtica pornografía
mueve miles de millones al año en cual-
quiera de nuestros civilizados países, y este
negocio se vendría al traste si acceder a esa
pornografía fuera tan sencillo y tan barato
como pulsar el botón de nuestra tele, sin
pagar un céntimo. 

Por eso en la televisión no se da la gran
pornografía. Pero sí se da el suficiente uso
comercial del cuerpo de la mujer, las sufi-
cientes visualizaciones furtivas de escenas
sexuales, como para excitar artificialmente
nuestra sexualidad. La existencia de esta
pornografía sutil en televisión tiene por
objeto provocar nuestra atención en la publi-
cidad para consumir tal o cual producto, y
viciar nuestras mentes para que vayamos en
busca de la satisfacción de nuestras necesi-
dades al gran mercado del sexo. 

Las insinuaciones sexuales en la televi-
sión deben de ser lo suficientemente explíci-
tas para hacernos consumidores de sexo,
pero no tan explícitas como para satisfacer-
nos directamente con ellas, pues en ese caso
el Sistema perdería uno de sus negocios más
lucrativos.

E1 resultado, el gran efecto destructivo,
de esta pornografía sutil es el de evitar nues-
tra sana sexualidad. E1 ritmo de relaciones
sexuales de una pareja no será el que armó-
nicamente surja, sino que vendrá forzado por
esas imágenes que excitan artificialmente

nuestra sexualidad. ¡Que espectáculo tan
triste el ver a un hombre ir a su mujer, o a una
mujer a su marido, porque alguien ha queri-
do introducir en una película una escena de
carácter sexual! Y no menos triste, el que
nuestra mente se habitúe a escenas e imáge-
nes que luego se buscan completar al precio
que tenga que pagarse! Perder la pauta de los
ritmos naturales es perder la Vía.

La sustitución de la sensibilidad por la
sensiblería

La vida de hoy cada vez insensibiliza más
nuestros corazones. Cada vez nos importa
menos la gente que conocemos, y para
compensar cada vez hay más asociaciones
de ayuda a los perfectamente desconocidos.
Lo cierto es que el humano tiene un co-
razón para usarlo, aún a su pesar. Cada co-
razón tiene una necesidad de sentir, de
amar, de conmoverse. Pero si nuestra vida,
con nuestros prójimos, es cada vez más in-
humana, ¿con quiénes conseguiremos de-
rrochar esa necesidad de sentir? Una vez
más la respuesta es: con la televisión.

Poco a poco --nuestros hijos más que
nosotros, y nuestros nietos más que nuestros
hijos-- el hombre supuestamente civilizado
irá endureciendo su corazón y perdiendo
bastante de esta necesidad de conmoverse.
Hasta entonces, serán necesarios programas
de televisión donde nos preocupemos por el
rescate de las víctimas de un incendio, de un
caso de heroísmo cívico en el que un hom-
bre arriesga su vida para salvar a un niño, o
que una desconocida vuelva a encontrarse
con su madre a la que no veía desde hacía
veinte años, unos enamorados se reconcilien
o un padre encuentre a su hijo que se había
ido de casa. O mucho mejor aún, llorar por-
que el protagonista de una telenovela no
quiera a la protagonista y la engañe con otra.
Emocionarnos con que unos concursantes
ganen un millón, o que el incremento de la
recaudación de dinero por una causa noble
en la televisión llene nuestras vidas.

Nos gusta sentir que estamos vivos. Eso
sería maravilloso, si nos gustara sentirlo ante
la realidad. Necesitamos de esos programas
en los que lloramos con el drama humano de
alguien que ni conocemos ni nos importa un
comino. Decía Nietzschte: “Algunos hom-
bres aman más el hecho de amar que al
objeto de su amor”. También los que están

Nosotros, los civilizados
occidentales, no queremos tener
nada que ver con la muerte.
Pero vivimos gracias a ella.
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ante la televisión sienten por pura necesidad
de sentir, no por afecto a nadie. Allah les ha
sellado sus corazones, se los ha empe-
queñecido. Si sentimos ante la televisión, eso
nos libera de adrenalina para sentir de verdad
cuando estamos ante la realidad. Provoca-
mos artificialmente el sentimiento y perde-
mos el sentido espontáneo de conmovernos
con lo real, aquello que conocemos y nos
rodea. Al día siguien-
te, satisfechos de no-
sotros mismos por
habernos conmovido
ante un televisor, po-
demos ser tan hermé-
ticos, tan inexpresi-
vos, tan tristes con
nuestros vecinos, co-
nocidos, dependien-
tes --en la calle, el
autobús, el metro--
como siempre. Que
somos humanos lo
sabemos por lo que
sentimos delante del
televisor.

Acabaremos no
sintiendo nada por
nadie que no salga en
la televisión, porque
nada que no salga por
la televisión nos pare-
cerá real.

La televisión suplanta a la realidad

Lo que ocurre en la televisión es lo real. Si
amas de verdad, debes decirlo en la televi-
sión, y si estás arrepentido de verdad o si
has perdonado a alguien de verdad, debes
decirlo en televisión; si eres gracioso debes
ir a un programa de habilidades, si eres cul-
to o si tienes un talento especial, sólo será
verdad si sales en televisión. Esa es una de
las principales causas de la malignidad de la
televisión: sustituye a la realidad. Quiere
suplantar a la Naturaleza creando estímulos
eróticos, estímulos sensibles, estímulos
agresivos, estímulos afectivos... 

Hay personajes de la televisión a los que
llegamos a querer mas que a nuestros com-
pañeros de trabajo, sentimos más piedad por
las víctimas de un accidente de avión en
Australia que por ese pobre que vive en la
calle y al que conocemos perfectamente, nos

atraen más las mujeres de plástico de las
series americanas que nuestras compañeras
de trabajo, nuestras vecinas o nuestra mujer
(si es que la tenemos, y cuya calidez por la
noche es el mayor regalo que nos ha hecho
Allah taala después del Corán). Odiamos,
para descargarnos del odio, a malhechores
de película, infames sin cara, muchas veces
con rasgos árabes, otras no importa cómo,

con tal de que sean lo
suficientemente mal-
vados para relajarnos
en su odio y que no
nos quede odio para
querer conocer las
caras de los que talan
y de los que mandan
talar el Amazonas, de
los que matan balle-
nas, de los que ven-
den las armas a las tri-
bus africanas para
que se maten, esas
caras sí que están pro-
tegidas contra el odio. 
Sobre actores descar-
gamos nuestro odio, y
sintiendo odio, cariño,
excitación, alegría,
delante del televisor,
nuestros sentimientos
están cubiertos.
¡Parecemos seres de
carne y hueso! Pero

no lo somos: somos una imitación de seres
humanos. Nos falta lo que da contenido al
amor, a la tristeza, al sexo e incluso al odio:
nuestra unión a Allah subhana wa taala.

“Palabra de televisión, te alabamos, señor”

Todo lo que dice la televisión es verdad,
nadie lo duda. Nos hemos convertido --los
hombres del siglo XX-- en los más perfec-
tos creyentes que pudieran soñar los
Profetas que nos han sido enviados. Nada
que oímos en la televisión es cuestionado.
¡Y es tan dañina a la naturaleza humana
esta rendición del juicio...! La lectura pro-
voca la crítica, la palabra de la televisión se
expresa con la contundencia de una palabra
sagrada (aunque es palabra hueca), y pro-
voca el incondicional sometimiento del que
la escucha. Cuando lo cierto es que es pura
opinión. Opinión que nunca se fundamenta.

Acabaremos no sintiendo
nada por nadie que no salga en
la televisión, porque nada que
no salga por la televisión nos

parecerá real.
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No hay libro, así sea de la máxima autori-
dad que exista en el mundo en esa materia,
que no demuestre las fuentes de las que
saca su conocimiento o su opinión. La ver-
dad de la televisión es expresada impune-
mente. Producto de una sociedad hiperindi-
vidualista, protege la intimidad (y el resto
de derechos) de las personas pero no la de
los colectivos como el que resulta de “ser
musulmán”. Los musulmanes estamos
siendo insultados, humillados, desprecia-
dos, calumniados a cada momento en todas
las televisiones de los países que se tienen
por civilizados, pero no hay denuncia ante
ningún Organismo ni juzgado que podamos
poner. No hay tribunal ni Ley que nos
ampare en este mundo. Si una sospecha de
atentado terrorista islámico al cabo de al-
gún tiempo resultó falso, no hay desmenti-
dos. Nadie pide responsabilidades, nadie
las tiene, nadie da explicaciones, porque es-
ta opinión que se expresa por vía de la tele-
visión no tiene artífice con nombre y apelli-
dos, ni nadie que dé la cara por ella. Los
locutores son rostros que leen papeles que
otros les escriben: son periodistas-actores.
No puede pedírseles responsabilidades por
las  noticias que emiten.

Nada hay más peligroso que una verdad
monolítica, una verdad sin matices. El libro
puede reflejar la riqueza de una idea, con sus
tanteos, diatribas y también certezas. Pero si
éstas se hacen en televisión, el televidente
acabará perdiéndose y hará zapping. Sim-
plificar, usar el estereotipo que espera el tele-
vidente, es esencial. Al fin y al cabo, la no-
ticia es una mercancía y debe de gustar a su
público. Las noticias de televisión, no menos
que las  de los periódicos, dependen de la
publicidad que las  sostiene, y ésta las  sos-
tiene porque los lectores o televidentes
“compran la noticia”. Si la mercancía no
gusta, si es compleja (como son las  cosas en
la realidad) y no se entiende, no se compra.
Así, los medios de comunicación deben de
dar al consumidor de noticias lo que quiere
oír. De eso depende su supervivencia como
medio de comunicación.

Y junto con eso que se quiere oír se aña-
den ciertas dosis de lo que se debe pensar.
Por definición, los medios de comunicación
son manipuladores. Las noticias, para ser
comprendidas por un pueblo cada vez
menos culto (por culpa de la televisión), ne-
cesitan de los estereotipos. La simplicidad de
las  mismas perjudica a la mente humana. La

necesidad de moraleja, de buenos y malos,
en una breve noticia, el paso de una a otra
como en batería, hace que la mente se fije
cada vez menos, se deje guiar por “flashes de
hechos” que llaman su atención. No hay
tiempo para grandes explicaciones. No hay
tiempo para verdades integrales. No hay nada
que tenga menos verdad que una noticia dada
en televisión. Es un hecho --en el mejor de los
casos un hecho verdadero-- al que --por
privársele de explicación, de contexto-- se lo
deja tan desnudo de verdad, tan falso como
una mentira. Hoy en día, la noticia de la
Revolución francesa, que cambió el curso de
la Historia, se daría así: “Un grupo de desa-
rrapados en París, después de asaltar la cár-
cel de la Bastilla, han pasado a cuchillo al
Rey de Francia”. Es verdad que eso ocurrió,
y es mentira que eso sea lo que de ello pueda
y deba decirse. No hay peor mentira que
media verdad, reza la sabiduría popular.

Los medios de comunicación son instru-
mentos peligrosísimos en manos de grupos
económicos potentes que difunden ideas
que, siendo aceptables para todos y que
cubren esas necesidades psicológicas que
llevan al ciudadano a consumir las  noticias
de los medios de comunicación, hacen el
juego a sus intereses. La televisión es el me-
dio de comunicación rey. Su dominio por
grupos de poder económico, y la progresiva
falta de espíritu crítico de los televidentes --
por haber abandonado la verdadera cultura y
el verdadero conocimiento-- marcan la ver-
dad y la mentira. El que tenga dinero com-
prará los medios de comunicación y, con
ellos, el poder de hacer verdadero lo falso y
de hacer mentira de una verdad.

Televisión y vídeo: la ideología en las
películas americanas

Después de la televisión estatal, vinieron
las  regionales, las  privadas, los canales sa-
télites y el vídeo. Este último es tremenda-
mente rentable al Sistema y tremendamen-
te peligroso para los musulmanes porque el
mercado del cine está copado por la indus-
tria norteamericana. Los Estados Unidos
están siendo utilizados por Shaitán, y lo
seguirán siendo mientras tengan poder para
hacer su trabajo.  Cuando --por dinámica na-
tural de las  sociedades-- lo pierdan, la cultu-
ra/mundo, de signo burdamente materialis-
ta y anti-islámica, se habrá difundido tanto
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que habrá otros que continuarán con el
mismo trabajo. 

Canadá, Francia, Australia, Nueva Ze-
landa, Inglaterra, contribuyen en la medida
de sus fuerzas a esta cultura del desconoci-
miento, de la ignorancia, de la pérdida de
realidad, de la manipulación, que tiene su
libro revelado en la televisión y su sunna en
el vídeo, por el que entran en nuestros hoga-
res las  películas norteamericanas cuajadas
de ideología anti-islámica. Todo lo sagrado
tiene su inverso diabólico.

De la desgracia de perder el horario solar

Todo lo que se ha dicho: la
pérdida de los ritmos natu-
rales del corazón, la se-
xualidad y la agresividad,
se culminan con la pérdida
o la dificultad de adaptar-
nos al horario solar. En
todos los hogares con tele-
visión la hora de acostarse
nunca es anterior a las
doce. Los que hemos vivi-
do alguna temporada en el
campo, o ahora vivimos en
la ciudad sin televisión,
sabemos que si anochece a
las  siete, por poner un ejem-
plo, nunca nos vamos a
dormir más tarde de las
diez. Al día siguiente nos
levantamos al alba con
naturalidad y facílidad para
el Fayar. Sin embargo,
¡cuánto nos cuesta el Fa-
yar cuando hemos estado
despiertos hasta tarde! 
Y, si no somos capaces de
levantarnos a hacer el salat,
¿a quién interesa que un
nuevo día de un musulmán
empiece mal por haber
incumplido el Fayar,sino al
Shaitán? Ese día, ese mu-

sulmán tiene menos fuerza espiritual. Ha te-
nido su primer fracaso. 

Y si estamos cansados por dormir poco,
si necesitamos estimulantes (café, etc) para
estar despiertos y activos desde primera
hora, si en definitiva nuestro cuerpo no está
en armonía durmiendo lo que debe y estan-
do activo cuando está perfectamente des-

pierto, si no estamos alegres desde que des-
punta ese milagro de la Naturaleza que es el
alba, si recibimos el alba como una nueva
maldición, nosotros que decimos “nos refu-
giamos en el Señor del Alba”... ¿quién sino
Shaitán es el beneficiario?

No basta con apagarlo: rompe tu televisor

¿Qué pasa en nuestras vidas cuando nos
deshacemos de la televisión? Que queda
más tiempo para leer, se empiezan a hilva-
nar conversaciones familiares que nunca se
habían abordado porque no había tranquili-
dad para hacerlo, se escucha más música y
también hay más silencio, se planean más
salidas al campo o se acaba viviendo en él,
se juega más con los hijos, se duerme más,
se pasa más tiempo en la cama y se hace
más el amor, y los ratos en que no hay ganas
de hacer ninguna de las  cosas anteriores se
cita uno con los amigos...Eso sí, el marido
que roncaba sigue roncando, esto no es
como el anuncio de la almohada milagrosa

E1 que se moleste en hacer la prueba una
semana notará como si empezara a salir de
un sueño pesado, y verá delante de sí --como
un Corán abierto-- el tiempo que ha desper-
diciado de su vida.

¡Es curioso cómo nos engañamos a
nosotros mismos! Ningún musulmán dice:
“Lo que me gusta de la televisión son los
programas basura, los del morbo, secues-
tros, búsquedas de personas, los de cotille-
os...”. No, todos dicen lo mismo: “La televi-
sión está muy mal, si no fuera por los docu-
mentales de animales...”. Es cierto que la
Naturaleza es maravilla, y por eso Shaitán la
usa. Shaitán nunca presenta algo absoluta-
mente abominable pues no tendría nada que
nos lo hiciera atractivo.

Porque los que tenemos la intención de
estar en la fitrah tendemos al bien. Así que
un gran mal tiene que ir adornado por un
ostentoso bien, o nunca lo aceptaríamos.
Deberíamos hacer una prueba de honestidad
con nosotros mismos, de cronometrar el
tiempo de documentales de animales que
vemos al día y el que empleamos en otros
programas. Si de verdad fuera como deci-
mos, de poco nos serviría el mando a distan-
cia. ¿Cuántos de los que dicen que tienen la
televisión para estos documentales que sólo
tienen lugar en una cadena, tirarían a la basu-
ra el mando a distancia? ¿No es más verdad

Los musulmanes estamos
siendo insultados, humillados,

despreciados, calumniados a
cada momento en todas las

televisiones de los países que se
tienen por civilizados.
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que no tardamos en hacer zapping y engan-
charnos a cualquier otra cosa, quizá tras la
primera media hora de leones cazando y dur-
miendo la siesta en la sabana? Las  cadenas
de documentales tienen que ser estatales por-
que no son competitivas.

Su filosofía no es dar a las  minorías una
televisión culta sine embrutecer a esta mi-
noría culta (que existe en toda sociedad)
llevándolos antes o después a otras cadenas.

Nosotros, los musulmanes, por ingenui-
dad una vez más, hemos vuelto a abandonar
a Allah y el camino que nos lleva a inmer-
sionarnos en El. Hemos sido enganchados a
la televisión, como a una droga contra la que
nadie nos ha prevenido, sin darnos cuenta, es
cierto, y hemos perdido el camino del cono-
cimiento de Allah. 

Recibimos de la televisión las  pautas de
nuestra sensibilidad, nuestra realidad y nuestra
verdad... Y ahora, después de saber lo que sabe-
mos, ¿qué haremos? ¿Arrinconaremos la televi-
sión? ¿Por cuántos días? ¿Cuántos días permi-
tirá el Shaitán que no volvamos a encenderla?

Dando pie a la broma, pero hablando
muy en serio, sería una desgracia que en el
futuro la historia bíblica de Job se contara de
este modo:

“Un día que las  criaturas de Allah fue-
ron a presentarse ante Él, fue también entre
ellos el Shaitán. Y Allah dijo al Shaitán:
‘¿De dónde vienes?’ ‘De recorrer la tierra y
darme una vuelta por ella’, respondió. Allah
le dijo: ‘¿Te has fijado en mi siervo Job? No
hay nadie como él en la tierra: hombre
recto, íntegro, temeroso de Mí y apartado
del mal’. ‘¿Es que Job te adora a cambio de
nada? --dijo el Shaitán-- ¿no has levantado
un muro protector en torno a él, a su casa y
a sus posesiones? Has bendecido las  obras
de sus manos, y sus rebaños se multiplican
por todo el país. Pero extiende tu mano y
toca sus bienes, verás cómo se aparta de Tí’.
‘Ahí le tienes --le dijo Allah--: en tus manos
están todos sus bienes. Cuida sólo de no
tocarle a él’. Y el Shaitán se retiró de la pre-
sencia de Allah. Fue a Job y destruyó sus
bueyes, sus ovejas, sus siervos, su casa y sus
hijos. Y Job cayó en tierra y dijo ‘Desnudo
salí del vientre de mi madre, desnudo allí
retornaré. Allah me lo dio, Allah me lo ha
quitado. Alhamdulillah’. Volvió el Shaitán a
la presencia de Allah, y el Señor de los
Mundos le dijo: ‘En vano me has incitado
contra él para perderle, Job sigue fiel’.
‘Cualquier hombre da la piel de otro para

salvar la suya --contestó el Shaitán-- pero
extiende tu mano y tócale en sus huesos, en
su carne y verás como se aparta de tí’. ‘Ahí
está en tus manos --dijo Allah-- pero respeta
su vida’. Y el Shaitán salió de la presencia de
Allah. Fue a Job y le hirió con una llaga
maligna desde la planta de los pies hasta la
coronilla. Su mujer, una vez decidió abando-
narlo, le dijo ‘¿Todavía perseveras en tu rec-
titud? ¡Aléjate de Allah y muérete’. Pero Job
le dijo: ‘Hablas como una mujer estúpida. Si

Nosotros, los musulmanes,
por ingenuidad una vez

más, hemos vuelto a
abandonar a Allah y el
camino que nos lleva a
inmersionarnos en El. 
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se acepta de Allah el bien, ¿no se ha de
aceptar también el mal?’. Y no pecó. Así que
el Shaitán fue otra vez a Allah. ‘En vano me
has incitado contra él para perderle, Job
sigue siendo un siervo fiel’, dijo Allah.
‘Pobre, solo, enfermo, mientras mantenga
su rahim contigo, en Ti encontrará su felici-
dad --contestó el Shaitán-- pero dale una
televisión y se alejará de Tí’.”

Es una recreación cómica del texto bíbli-
co pero, fuera de bromas, en la presencia de
Allah el Shaitán ha apostado contra nosotros
que nos descaminaríamos, que corrompería-
mos la sociedad y nuestra familia. Él ha
puesto por delante la televisión, y Allah nos
ha dada la bendición del Sagrado Corán.
Hermanos: destruid vuestras televisiones, no
las  regaléis porque lo que no es bueno para
nosotros no lo es para nadie. No las arrum-
béis, ni las revendáis, atreveos a cometer ese
sumo sacrilegio del mundo contemporáneo:
romped vuestra televisión. Desenchufaos de
la televisión y enchufaos sólo a Allah. Él nos
baste.

SUBVERTISEMENT

Apropósito del tema tratado en este artículo, apareció en el diario EL
PAÍS del día 24 de Abril, una nota en la que se daba cuenta de la

aventura editorial de Kalle Lasn, un realizador de documentales de origen
estonio establecido en Canadá, quien en el año 1.989 sacó a la luz una
revista trimestral titulada “Adbuster, revista del medio ambiente mental”.
Con ideas que van desde MacLuhan hasta el situacionismo francés de los
sesenta, sus tesis podría resumirse en la palabra subvertisement (subver-
sión/advertisement, publicidad). La edición es de 3.000 ejemplares y
cuenta con colaboradores en Canadá y los Estados Unidos.

La línea editorial arremete contra la publicidad y el consumismo, y se
posiciona frente al Nuevo Orden --la oleada neoliberal que retoma las tesis
más duras de la economía capitalista-- con la que denomina Economía
Ecológica. Sigue diciendo la nota de EL PAÍS, que el año pasado convo-
caron el Día Internacional sin Compras, haciéndolo coincidir con las
fechas de Acción de Gracias, en las que los norteamericanos comienzan su
desenfrenada temporada de compras navideñas.

Ahora están preparando la Semana Internacional de la Televisión
Desconectada.

El lema de la convocatoria es “TV or not to TV? That is the question”,
y se invita a las gentes a pasar de la televisión y volverse de nuevo al
mundo de lo real. El discurso es bastante claro:

“Se acabaron las radiaciones, la risa enlatada, la violencia gratuita. ¡Es
magnífico! Y a lo mejor, una vez que hayáis probado la vida real, no querréis
volver nunca a la verdad simulada. Escapa a la fantasía. Hazte real.”
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NASRUDIN
por Vicente Tiburcio



La verdad, cuando aparece, tiene la virtud
de la luz, que disipa las tinieblas poco a

poco, en un creciente imparable, desde la
primera distinción entre un hilo negro y otro
blanco hasta el momento cenital en que,
bañadas en el esplendor del mediodía, las
cosas brillan, los asuntos se explican y la
mentira se disgrega.

Los argumentos de esta nueva entrega de
FEDERALIA van a tratar mucho de la ver-
dad y de la mentira, de la ley y de su  fraude,
de lo provechosa que es la verdad y de los
bienes sociales y jurídicos que quebranta la
mentira. Y no quiero hacer un discurso pon-
tifical por encima de nuestro acontecer, ale-
jado de los usos y costumbres de la sociedad
en la que vivimos. 

No se me escapa que este mundo --are-
na, escenario, sueño-- donde mora el hombre
es un lugar para aprender, para ensayar, lugar
donde transcurre la libertad y sus consecuen-
cias, la mentira o la verdad. Dunia versus
Ájira. Allah ha creado este mundo, Dunia,
para que ejerzamos la libertad y Le adore-
mos, o para que ejerzamos la libertad y no lo
hagamos. Lo ha creado para que tenga el
hombre ocasión y forma de comprenderse a
sí mismo y le ha indicado el método para
conocerlo a Él, a Nuestro Señor Allah, sub-
hana wa taala.

Ya estamos muy mayores y sabemos que
las cosas tienen su propio ritmo y que no hay
peor defecto intelectual que aplicar reglas a
las cosas y, sin tener en cuenta  su sazón, sin
evaluar el punto procesal en el que se hallan,
esperar y deseperarse cuando no se cumplen
las expectativas.
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FEDERALÍA

Abdennur Coca

Cerrando ya la edición de Verde Islam 6, se ha producido el
fallecimiento, en Granada, de Abdennur Coca, nuestro hermano

Abdennur, Abdennuri Samawati ual Ard, que Allah le haya acogido.
Y, a pesar de nuestra condición de creyentes, a pesar de saber que

estamos aquí de paso hacia otro sitio, nos embarga un sentimiento de
desolación, por la proximidad, por la intimidad, por la

profundidad...por todo aquello que iluminó nuestra relación con él. En
su ordenador personal estaba, a medio hacer, el artículo de esa sección,
FEDERALÍA, donde ha venido expresando número a número, las
vicisitudes de la lucha por los derechos de los musulmanes en España,

por la libertad de culto y de conciencia, por un mundo más transparente,
menos hiriente y descarnado. Lucha en la que él estuvo en la primera
fila, defendiendo el buen nombre del Islam y de los musulmanes ante

quien fuera y donde fuera, en la calle y en los despachos de la
Administración. Tras esos quinientos años de los que nos ha hablado

tantas veces, Abdennur fue de los primeros españoles en abrazar el
Islam, en “reconocerse” musulmán, como a él le gustaba decir, hace ya

de eso veinte años. 
Su optimismo no estaba precisamente basado en la ingenuidad, sino en

la fe. Íntimamente convencido de que la Luz triunfará finalmente,
inshaAllah, tuvo la tenacidad de los luchadores que no se arredran ante

los sinsabores ni ante los que niegan la Verdad. Que Allah le guíe
hasta el Jardín y le haga fácil el tránsito a la otra vida. 
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Nos han dicho algunos: “¿Por qué no lo
hicisteis antes?” y les hemos contestado:
“Porque no se podía.” 

Es como si uno, deseando comerse un
higo, a la vista de ese fruto concreto, verde y
prometedor que la higuera cría entre sus
ramas le espetara, desabrido, al dueño del
árbol “¿Por qué no la plantaste antes?”
“Pues hombre, porque no podía, no era el
tiempo, ésto se planta en Enero y las brevas
las da en Marzo y los higos en Septiembre y
a ese higo que te gusta le faltan casi dos
meses”, etc.

Los musulmanes españoles estamos par-
ticipando de lleno en un proceso constitucio-
nal de importancia capital para nuestro país
y, en consecuencia, para Occidente.

Afirmo que está ocurriendo un proceso
profundo en nuestro país y que este proceso
es constituyente de algo nuevo. Lo percibo
como revisión de nuestra historia, lo vivo
como una delicada operación de jardinería
en la que se hace necesario  actuar tanto en la
poda, injertos y abonado, como en las raíces.
Veo raíces amputadas, impedidas, y pienso
que la labor es delicada, para manos exper-
tas, porque se puede desbaratar el árbol o
desnaturalizar. Y hay muchos así en la arbo-
leda española.

Digo raíces amputadas y quiero decir
fuentes cegadas. Las fuentes suelen transfor-
marse en ríos caudales, y los más grandes
ríos se secan y ya no socorren los campos ni
las ciudades cuando se tapona su fuente. No
suceden estas cosas en dos días, ni la obs-
trucción ni la liberación.

Participación

Digo que los musulmanes españoles esta-
mos participando y me acuden dos pregun-
tas al hilo:

¿Por qué hablar de musulmanes españo-
les?¿Quiénes participan además de noso-
tros en el debate, en el proceso revisionista
y constituyente en el que andamos empeña-
dos los españoles?

Con respecto a la primera, para salir de la
ambigüedad de que si españoles, de que si en
España, etc. Para hablar del árabe y del es-
pañol, para salir de los atolladeros sociose-
mánticos, para facilitar las cosas. El Acuerdo
de Cooperación es entre el Estado y los ciu-
dadanos españoles de religión islámica. Si el
Islam no fuese elemento constitutivo del ser

español, religión de notorio arraigo en nues-
tro país, no habría Acuerdo de Cooperación.
Si no hubiese ciudadanos españoles de reli-
gión islámica, el sujeto del Acuerdo, no habría
lugar tampoco para ningún acuerdo. Esto lo
tienen que saber los musulmanes y lo sabe,
pero tiene que aplicarlo, la Administración. 

Parece que somos en torno a los 500.000
musulmanes, una minoría que no llega a sig-
nificar ni siquiera “una piedrecilla en el
zapato del Gobierno”, como me decía un
alto cargo de Justicia. Sin poder electoral,
quitando, por el momento, a Ceuta y a Meli-
lla, esa minoría, como comprenderéis, no le
quita el sueño a la Administración. 

Dentro de la minoría, otra minoría: los
musulmanes españoles. Y, dentro de ésta,
aún otra: los musulmanes españoles de ori-
gen. Yo me refiero a los ciudadanos españo-
les de religión musulmana, importando poco
en este momento si son indígenas o exóge-
nos, este matiz, que en otras ocasiones es
muy significativo, aquí pinta poco.

La mayoría de los musulmanes que hay
en España son emigrantes económicos y, de
ellos, la mayoría magrebíes. Los más son
marroquíes, nuestros vecinos, nuestros próxi-
mos. ¿Alcanza el Acuerdo de Cooperación
firmado entre el Estado y la Comisión Islá-
mica de España a estos emigrantes? Natural-
mente que sí. Aunque no sean ciudadanos es-
pañoles, los musulmanes residentes en nues-
tro país pueden gozar de los derechos que, en
el plano religioso, tiene el Islam en España y
ésto lo contemplan tanto el ordenamiento jurí-
dico español como otros ordenamientos de
ámbito internacional con los que España
mantiene pactos, en Europa y en el mundo. Y
es muy importante para ellos y para su estabi-
lidad en el país de acogida, asociarse en
Comunidades Religiosas y solicitar su admi-
sión en la Comisión Islámica de España.

Sombras históricas

Los Estados no son monolíticos, no están
hechos de una pieza inmutable. Suelen al-
bergar cadáveres: inercias de antiguas fuer-
zas hoy exánimes, estrellas apagadas cuya
luz última nos llega todavía. Esa Institución
que dispone la violencia legal contra aque-
llo que amenaza su existencia o su seguri-
dad, es hoy, en nuestro país, un Estado de
Derecho.  Los que tenemos más de veinte
años sabemos —unos más y otros menos—



lo que es sufrir una dictadura: ausencia de
libertad. La dictadura de Franco revivió en
su liturgia política todos los viejos peluco-
nes del imaginario oficial: Isabel, Fer-
nando... dignidades de la iglesia. Un pícaro
rehabilitado escribe la historia que de Espa-
ña le dicta un cura mientras el usurero y el
espadón, inquietos, dormitan en un rincón.
El espíritu impera. Vivan las cadenas, le ha
hecho decir aquí a la gente un mandarín, un
emperador, un duce, no me acuerdo ahora.
Aquí le han hecho decir a la gente que lo
blanco es negro. Y después los han arruina-
do. Poco antes de  ultimarlos. 

El entramado que ha compuesto el orden
español durante cinco siglos estaba hecho de
mimbre religioso, mimbre de la espada,
mimbre de los grandes de la tierra y del dine-
ro. Excluido de la trama el mimbre pueblo
llano. Feudalismo hasta ayer en los campos
andaluces y extremeños. Nada de igualdad,
ni de libertad, ni de fraternidad. Cosa de
masones. Libros quemados, libros prohibi-
dos. Nada de laicidad. Genocidio de cristia-
nos unitarios, judíos y musulmanes. La secta
de Moisés, la secta de Mahoma, la secta de
Lutero. No es aquí como en Francia ni como
en USA. Verdaderamente España es diferen-
te, como bien decía el caudillo. 

La historia de la España moderna es la
historia de un encogimiento, una mengua
que va, desde un más que encarnan Isabel y
Fernando, con católico imperio de fondo,
hasta un menos que toca fondo con Franco,
a quien la historia sienta como último co-
mensal, aquél que rebaña las sobras del su-
culento plato de nacionalcatolicismo —ali-
mento secular de muchos políticos españoles—
tomando fuerzas para mantener al país aleja-
do de las normas liberales. No es como en
Francia ni como en USA. Para subsistir, el
Estado necesita —como cualquier otra
Institución jurídica— actualizarse. En el
caso del Estado español, por ejemplo, actua-
lizarse implica contar con el Islam, con los
musulmanes, con el moro. 

Es un buen test este del moro para tomar
el pulso a la libertad de conciencia, a la liber-
tad de expresión y de pensamiento aquí en
España, y ahora recuerdo lo que yo he vivido.

Cosas del teatro

Estamos en mil novecientos sesenta y tan-
tos, viviendo muy fuerte todavía el caudillo

Franco, cuyo esperpéntico sentido del ser
de España anuncia ya el declive irreversible
del nacionalcatolicismo, una de las típicas
peculiaridades españolas ¿se acuerdan?
Spain is different. Un tema de imperio, de-
cadencia hasta el abismo de la pobreza y de
la ignorancia. España de charanga y pande-
reta, analfabeta, de caspa y de cenizas, de
barroco retorcido, de unos gritos, de una
sangre, de una asfixia. España chabacana y
grotesca, asustada, humillada y ofendida
por los lobos de la libertad. Quinientos años
sin libertades públicas democráticas y lai-
cas. Quinientos años sin debate, sin respeto
ninguno por las minorías, contra ellas clara-
mente: España centrípeta a la fuerza. 

Fue entonces, cuando todavía la religión
no había dado con su domicilio preferido, su
único domicilio, la libertad. Pusimos en
escena, en el teatro Lope de Vega de Sevilla,
la obra de Max Frisch La Muralla china,una
función en favor de la libertad, de la libertad
que tenía secuestrada un emperador, un man-
darín, un duce, no recuerdo bien. Yo hacía un
personaje con mucha letra, el Actual, que
acababa el segundo acto suplicándole al tira-
no, en un crescendo teatral y apoteósico,
para que estableciera en el desdichado país
las leyes que velan y promueven la libertad:
la libertad de expresión (y más alto) la liber-
tad de pensamiento (y más alto aún) la liber-
tad de conciencia (y ya desgañitandose) “la
libertad, milord, el hogar de las constitucio-
nes justas.” Caía mientras tanto lentamente
el telón sobre la escena y el público se partía
las manos aplaudiendo. Era una de las mane-
ras que teníamos entonces en España de lu-
char por la libertad: representar historias ejem-
plares e ir al teatro y aplaudirlas.

Laicismo

Laicos, laicos, ese es el asunto. Yo digo que
la laicidad es fundamento de nuestro Es-
tado de Derecho y que se hace necesario --
y por eso está ya ocurriendo-- un debate
serio, una profundización sobre qué es lai-
cidad, cómo la vemos, que si aquí es dife-
rente que en Francia, que si, al respecto,
seguimos también a Estados Unidos. Lai-
cos o laicistas. Vayamos por partes que el
asunto es muy caudaloso y hay que andar-
se con cuidado.

Laicismo, como yo lo entiendo, no sig-
nifica que el Estado deba ser aconfesional.
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Creo viable un Estado que, siendo confesio-
nal, al mismo tiempo sea laico. En España
no hemos tenido esa suerte: hemos sufrido,
hasta la Constitución de 1978, los rigores de
un Estado confesional, aunque no laico.
Católico, de la parte romana. Un Estado con-
fesional que ha durado cinco siglos casi jus-
tos, tiempo sobrado para impregnar la estan-
cia de rancios aromas atocinados. La Con-
trareforma, la persecución implacable de la
heterodoxia --martillo de herejes-- es decir,
todo aquel o aquello que no comulgara con
las ruedas de su molino. Yo no quiero ni
recordar el estado de miseria que se vivía en
España hasta hace bien poco y no porque este
país fuese pobre sino porque tradicionalmen-
te, durante siglos, el pueblo, las clases me-
dias, bajas y los pobres han pasado necesida-
des sin cuento. Falta de instrucción, escamo-
teo de los derechos inalienables del ser huma-
no, mucha mano dura, poca ciencia. 

Ese ha sido el panorama vital para la
mayoría de las poblaciones sucesivas que
hemos tenido durante los dichosos cinco últi-
mos siglos. Para todos, ricos y pobres, la falta
de libertad ha sido una gran catástrofe espiri-
tual. También para el comercio y la industria.
Te vuelves subsidiario, dependiente, autár-
quico. La vida social se enrarece. En este país
hemos tenido mucha vigilancia interior,
mucho pensamiento torturado, mucha inyec-
ción de rancias esencias, mucho tocino añejo
expuesto a la vista de los vecinos y de los se-
cretos familiares del Santo Oficio. No es co-
mo en Francia, ni como en USA.

Lo esencial de la laicidad, lo que hace a
un Estado laico no es, como decimos, que
sea confesional o no. Lo definitivo es que
ampare, con las limitaciones que establezca
el Orden Público establecido, el derecho que
tienen los ciudadanos a practicar o a no prac-
ticar la religión y que, lejos de obstaculizar-
la, la promueva y fomente. Como se hace,
por razones claras, con las Entidades que tie-
nen como fin  la beneficencia y la caridad.

Nosotros, los ciudadanos españoles de
religión islámica no reivindicamos Al An-
dalus: somos Al Andalus. No reivindicamos
la españolidad de nuestro proyecto: somos
españoles. De la historia de nuestro país,
para sacar consecuencias prácticas, nos inte-
resa más el espíritu de la Contrareforma que
el espíritu de las Capitulaciones. Sabemos
que las generosas Capitulaciones que firmó
el recién estrenado Estado Español moderno
con los musulmanes en 1492, venían dicta-

das por la más fría astucia: no se iban a cum-
plir nunca, eran un señuelo para desalojar
Granada tranquilamente. No me dice nada
ese espíritu tramposo, facilón, de concluir
como sea. Sí me dice mucho ese otro espíri-
tu sofocante, la voluntad febril, incansable,
de estrangulamiento de la libertad que ha
señoreado España hasta 1978. La referencia
para un laico francés está en los pilares que
sostienen su República, en los ideales de la
Ilustración.

¿Cuál es la referencia que buscaremos
los laicos españoles en nuestra terrible histo-
ria de nacionalcatolicismo ibérico de pata
negra? Desde 1492 sólo breves paréntesis de
libertad civil, ahogados pronto en sangre y
sangre y sangre, en gritos despavoridos, en el
hierro. Con un fin de fiesta estrambótico,
imperial sin imperio, franquista y cuartelero,
baile de espectros. Esto es lo nuestro, esta es
nuestra historia. No es como en Francia. Es
el material con el que contamos y al consti-
tuir una sociedad abierta, plural, laica y
democrática, tenemos que partir de ahí. Los
valores de la República Francesa vienen
dados por la propia historia de Francia,
impulsados por sus intereses nacionales. Los
valores que conforman la Monarquía
española --Estado Social y de Derecho--
hunden sus raíces en nuestro particular que-
hacer histórico. 

Pero es el caso que la Historia de España
está escribiéndose de nuevo porque aquella
que le dictaba el cura al pícaro ya está agota-
da y obsoleta. Podemos hoy revisarla (revi-
sionistas sin odios cegadores, amantes de las
criaturas, protectores) y aplicarle las luces de
la verdad, con perdón. Se buscan bajo tierra
las raíces que nutren nuestra arboleda, se
identifican, y expertas manos se ponen a la
tarea de arreglarlas para que bombeen la
savia nutritiva hasta las copas. Las fuentes
obturadas se limpian y preparan. Las ram-
blas de los ríos se reparan y si algunos insen-
satos han instalado sus casas en ellas, la auto-
ridad, por su bien, los desaloja. Se espera una
crecida.

La Federación está comprometida en
estas obras públicas y tiene destinados exper-
tos jardineros bajo tierra, trabajando --poce-
ros son también-- en desatascos, saneamien-
tos y reparaciones. La labor es ardua y va a
llevar su tiempo. Estreñimiento prolongado
ha sido causa de la desecación y solidifica-
ción de un bolo alimenticio pobre en fibra y
la luz de los intestinos --son digestólogos



también nuestros expertos-- se ha poblado de
excrecencias que impiden la evacuación.

La forma de intervenir acertadamente en
estas operaciones --jardinería, fontanería,
aparato digestivo-- y dotar a nuestro país de
una correcta estimación de si mismo es el
Derecho.

¿Cuáles son los fundamentos jurídicos
de aquellos que se empeñan en impedir la
plena libertad que proclama nuestra Cons-
titución, los argumentos jurídicos utilizados
por los que se empeñan en recortar y en dete-
ner el desarrollo de la religión del Islam en
España? ¿Cuáles son los fundamentos políti-
cos? ¿Cuáles los de Seguridad Nacional?
Vamos a echarle un vistazo perspicaz a cada
uno.

Argumentos jurídicos que emplean los
partidarios de que el Acuerdo de Coo-
peración entre la CIE y el Estado se detenga,
languidezca y muera.

Argumentos políticos: El Acuerdo y la
Seguridad del Estado
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(Así queda, aparentemente incompleto, el texto que Abdennur nos ha dejado,
un texto crítico que no por serlo deja de traslucir una evidente compasión hacia el
ser y la historia de este país. El entendimiento profundo de esa misma historia es,
más bien, como todo conocimiento, fruto del amor. La vivencia del Islam como algo
propio, como algo que nos fue negado durante siglos, como raíz y cuna de los más
altos valores de nuestro pueblo, se ha expresado nítidamente en los textos que
Abdennur nos ha regalado. Digo aparentemente incompleto, porque lo que a noso -
tros pueda parecernos una vida segada, no es en realidad sino una etapa recorri-
da, terminada y completa, un discurso que ofrece su definitiva conclusión sobre el
mundo, en este caso, sobre el mundo que a él le preocupaba, sobre la arena seca
de la plaza pública y mayor).
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Desde las páginas de Verde Islam, sus hermanos y compañeros
queremos trazar una semblanza de A.Nur Coca Domínguez.

Hace muchos años que se había entregado por completo a la causa
de Allah, ninguna otra prioridad dirigía su vida. Y esta entrega se iba
convirtiendo poco a poco en un confiado abandono.

Fue un hombre íntegro que miró la Creación y quedó abrumado
por su belleza, que su dimensión de poeta describió hasta que se
impregnó de ella, la interiorizó e hizo suya. La transformó en el buen
carácter del que todos disfrutábamos, un delicioso jardín interior que
cultivaba con mimo.

Sevillano lúcido y socarrón, lector empedernido, intelectual en el
mejor sentido de la palabra: usaba del intelecto a diario para iluminar,
haciendo honor a su nombre, la urdimbre de la realidad social en aná-
lisis finos, penetrantes. Cuantos hayan leído sus artículos e informes y
cuantos hayan gozado de una conversación con su persona han podi-
do apreciarlo; esto sobre todo, pues si algún arte manejaba con exce-
lencia era el de la compañía. Estar con él era un placer que adultos y
niños  --los interlocutores más exigentes-- buscaban.

Político por vocación, musulmán apasionado, ha estado siempre
presente en primera línea de acción desde los comienzos del movi-
miento organizativo del Islam en España, tras el advenimiento de la
democracia. Miembro fundador de la Sociedad para el Retorno del
Islam en España, primera organización de musulmanes españoles que
se destacó por su intensa labor de Dawa. Fue también fundador y diri-
gente hasta su fallecimiento, de Junta Islámica  y de su Centro de Do-
cumentación y Publicaciones, y secretario de la Federación de Enti-
dades Religiosas Islámicas y de la Comisión Islámica de España.
Siempre se destacó por buscar la unidad de los musulmanes, intentan-
do conciliar e integrar todas las perspectivas sin por ello renunciar a
los fundamentos de la Shariah. Siempre mantuvo como un principio
inamovible el derecho a la libertad de conciencia y a la obligación del
musulmán a usar la inteligencia y capacidad de raciocinio concedidas
por Allah como instrumentos de búsqueda de la Verdad. Testarudo en
defender los parámetros marcados por la Constitución y por las Leyes
pero inflexible en exigir que, desde una posición de respeto a las mis-
mas, éstas garantizaran el legítimo derecho a la práctica de nuestro
Din. Ciuadadano español y musulmán. Partidario acérrimo de lo que
él gustaba de llamar la democracia tomada en serio. Abdennur Coca,
nuestro querido hermano, fue un hombre bueno, un muyahidin, que,
como los que se esfuerzan y caen en el combate por la causa de Allah,
siempre estará entre nosotros. ¿Acaso no dice Allah, ensalzado sea, en
Su Generoso Qur’án?:

“Y no penséis que quienes han caído por Allah han muerto.
¡Al contrario! Están vivos y sustentados junto a su Señor.
Contentos por el favor que Allah les ha hecho y alegres por
quienes aún no les han seguido, porque no tienen que temer y no
estarán tristes. Alegres por una gracia y favor de Allah y porque
Allah no deja de remunerar a los creyentes” (3:169-71)

RECUERDO DE ABDENNUR

Con su mujer, Zahra, en Almodóvar

AbdelKarim Mujiddin, Bachir y Hashim Ibrahim con Abdennur en el Sáhara
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Con Mansur Abdussalam

Con su hermano Umar, en Órgiva

Con Mansur Abdussalam y el Ministro de

Educación, Saavedra, tras la firma del Convenio para

la enseñanza del Islam en la Escuela Pública.



56

Introducción

La época en que vivió Al-Farabi, el autor
de la obra filosófica “Al-Madina Al-

Fadira” conoció un gran auge en todos los
terrenos, sobre todo con el gobierno Abbasí.
Sin embargo, con la dominación Turca du-
rante casi un siglo, desde el 232 hasta el 324
de la Hégira, la ciudad de Bagdad sufrió un
gran retroceso a causa de la política represi-
va del nuevo gobierno turco. Éste influyó
creando un clima de confusión que suscitó
diferencias entre los propios califas e intro-
duciéndose en sus asuntos internos. El pro-
pio califa Al-Muntasir fue acusado por su
médico personal, Ibn Taifa, de haber sido
colaborador de los Turcos.

Después de la muerte de Al-Muntasir le
sucedió su hijo Al- Mutasim, en cuyo reina-
do hubo una gran expansión territorial, si-
multánea a un debilitamiento político, pues
el califa se designaba a sí mismo en cada
provincia. La Ciudad Islámica asimiló nue-
vos elementos provenientes del campo mili-
tar, fruto del mestizaje de persas, turcos, kur-
dos, etc... y, en el dominio civil, asimiló a
judíos, cristianos, eslavos, blancos y negros.
Todas estas etnias convivían en un clima de
tolerancia.

Al-Farabi vivió y murió en la segunda
época abbasí, cuando se originaron las dife-
rentes corrientes religiosas que más tarde
evolucionarían hasta convertirse en movi-
mientos políticos y revolucionarios, entre los
que podríamos destacar como más relevan-
tes a los shiítas, mu’tazzilíes, sunnitas, sufis,
jawariys e isma’ilitas.

LA CIUDAD IDEAL, UNA LECTURA DE AL FARABI

Dalila Taib

Aunque el debate sobre los modelos de sociedad parece haber descendido de
tono en nuestro tiempo, a causa del fracaso de las distintas alternativas

“ideológicas” contemporáneas, la necesidad de definir la naturaleza del lazo
social y articular las relaciones humanas en el seno de la comunidad,

seguirá vigente mientras haya dos que se hablen. Para los musulmanes, la
Ciudad Ideal, el modelo de sociedad terrenal, está representado por la

primera comunidad de musulmanes establecida en Medina al Munawwara
por el Profeta Muhammad, que la Paz y las Bendiciones sean con él. Las

pautas sobre el gobierno y el lazo social están contenidas en la Revelación --
Corán-- y en la Tradición --Sunnah-- habiendo quedado reflejadas en

numerosos hadices auténticos en los que podemos encontrarlas.
Al Farabi, quien puede ser considerado maestro de Ibn Rushd --

Averroes-- es uno de los pensadores musulmanes que más ha reflexionado
a propósito de la construcción social. Y lo hizo teniendo en cuenta el

debate de los modelos conocidos en su tiempo, que no son tan diferentes a
los que puedan plantearse hoy, a pesar de los cambios profundos que ha

experimentado la sociedad en los últimos siglos. La profesora Dalila Taib
nos presenta una breve semblanza de la obra Al Madina Al Fadira --
La Ciudad Ideal-- en la que el pensador Al Farabi, buen conocedor de
los clásicos griegos, se pregunta sobre la naturaleza del poder terrenal y

sobre las distintas formas de ejercerlo.



57

Se inició este madhab
isma’ilí con Abdulah
Ibn Maymún, quien
eligió la ciudad de
Ahwaz como lugar
para la expansión de
sus ideas.
Durante esta etapa
se produjo una ines-
tabilidad entre los
shiitas  y un enfren-
tamiento entre éstos
y los sunnitas. 
La excusa para este
enfrentamiento se
produjo cuando el
sunnita Ahmed Ibn
Yarir Al-Tabarí no
quiso incluir en su li-
bro “Ijtilaf Al-Fuqa-
ha” el nombre de
Ahmed Ibn Hambal.
Evidentemente, este
período en el que es-
taba viviendo nues-
tro pensador, fue de
una gran debilidad e
inestabilidad política
y religiosa.

Crónica del filósofo

Segun Ibn Jallikan en “Wafayat Al-A’yan”,
el nombre completo de nuestro pensador es
Abu Nasr Ibn Mohamad Ibn Auzalaq. Nació
en Farab, ciudad turca. Según algunos auto-
res, la fecha de su muerte fue el año 339 de
la Hégira, Diciembre de 1050. Ibn Abi Usaybi
afirma que hizo un viaje a Egipto en el año
338 y volvió a Damasco, donde murió en el
año 339, en el mes de Rayab.

No se conoce el motivo por el que aban-
donó Bagdad, donde realizó sus estudios de
filosofía y se instruyó en la medicina con el
médico cristiano Yuhanna Ibn Haulan. Allí
estudió asimismo Gramática Árabe con Abu
Bakr Ibn Asarray, uno de los más conocidos
lingüistas en los dominios del Árabe, el
Turco y el Persa. Residió en Alepo en la
corte del régulo Sayf al Dawlat; con Ali Ibn
Hamadan realizó, en un ámbito académico
de grado superior, estudios fisico-matemati-
cos y de Medicina. 

El esfuerzo de los médicos musulmanes
había propiciado el desarrollo de la labor

científica, completándose las investigacio-
nes de la escuela química de Yabir Ibn
Hayyan y de la escuela matemática del Al-
Jawarizmi.

Entre los libros más destacados de Al
Farabi se encuentra el que se conoce como
La ciudad Ideal, Al Madina Al-Fadira.

La Ciudad Modelo en la Comunidad
Islámica

La obra Al-Madina Al-Fadira es una obra
filosófica del pensador Abu Naser Al-
Farabi, quien es seguramente una de las
más importantes figuras del Pensamiento
Islámico, conocido en la tradición literaria
árabe con el sobrenombre de “segundo
maestro”, siendo el primero Aristóteles. 

Fue tal vez quien mejor naturalizó la
filosofía después del célebre pensador Al-
Quindi, quien lo había hecho de una forma
completa y definitiva. 

Tuvo una elevada categoría personal y
una enorme originalidad, siendo el promo-
tor de las principales cuestiones filosóficas
que luego se propusieron explícitamente en
el mundo islámico. 
La cuestión que plantea este estudio se
refiere a la importancia de la visión filosó-
fica islámica frente al pensamiento griego:
¿cuál es el papel primordial que juega el
pensador musulmán? ¿existen concomi-
tancias entre La Ciudad Ideal de Al Farabi
y La República de Platón?

La Ciudad Ideal

Una lectura reposada de la obra Al-Madina
Al-Fadira, nos indica que el pensamiento de
Al Farabi refleja una visión nueva de la rea-
lidad basada en la razón, en el seno de una
sociedad regida por normas de inspiración
divina, como es la comunidad musulmana.

Observando su obra, vemos que se divi-
de en dos apartados: la primera parte es
filosófica, la segunda, política y social. La
primera es una introducción a la segunda.

La parte filosófica consta de tres aparta-
dos esenciales:

1.- Los atributos de Dios.
2.- La emanación de los seres a partir del

ser primero.
3.- El hombre.

La cuestión que plantea este
estudio se refiere a la

importancia de la visión
filosófica islámica frente al

pensamiento griego: 
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En el primer apartado, Al Farabi cita las
cualidades de Dios, en el segundo describe
la emanación de los seres a partir del Ser
Primero como Creador del Universo: Él es
el Dios de la Creación, de la filosofía, de la
razón universal que gobierna el Cosmos.

Al-Farabi lo expresa filosóficamente,
unificando las tradiciones aristotélicas y
neoplatónicas: Dios es el Uno, el Ser Prime-
ro, la Causa Primera, el Primer Intelecto, el
primer motor que mueve inteligentemente
el universo. Dios es el Uno, en tanto que
piensa en Sí Mismo crear por emanación la
multiplicidad del universo.

Las cosas llegan a ser, con una razón
como principio de orden. El orden del uni-
verso es necesario para el filósofo musul-
mán, para poder así explicar la Creación en
el mundo de los hombres, de la sociedad
humana. El Estado ha de regirse por normas
que procedan de la razón humana —lo divi-
no que hay en el hombre—, es decir, del
reflejo o imagen de la Razón Universal.

Entonces, si el Estado está fundado en
las reglas de la razón humana, podrá ser un
Estado Perfecto, una Ciudad Ideal, donde el
hombre podrá acceder a la felicidad divina. 

En el tercer apartado, Al-Farabi concede
gran importancia al estudio del hombre, que
para él es un epítome del universo, esto es,
un microcosmos que, en su estructura, refle-
ja la del universo entero: posee un cuerpo,
un alma y un intelecto.

El hombre tiene dos principios: la mate-
ria que corresponde al cuerpo, y la forma,
que es el alma. El cuerpo tiene partes, está
limitado por el espacio, y es divisible. El
alma, en cambio, está libre de todas las limi-
taciones corporales y, por medio de ella, el
hombre vive, siente y piensa.

Al Farabi conocía profundamente la his-
toria de la filosofía griega, desde Platón a
Alejandro de Afrodisias, llegando a demos-
trar objetivamente la concordancia entre
Platón y Aristóteles. 

Pero lo que nos interesa destacar de su
obra es el hecho de que en el tercer siglo de
la Hégira, coincidiendo con la época del
califa abbasí Al-Mamun, la sabiduría anti-
gua estaba siendo respaldada en la Bayt Al-
Hikma: la Casa de la Sabiduría. Allí se im-
pulsaron las traducciones, y ello indujo a los
pensadores musulmanes a interesarse por el
pensamiento griego.

La Teología de Aristóteles fue traducida
al Árabe. Es precisamente en esa obra don-

de se afirma que la emanación produce el
escalamiento de los seres desde el primero
hasta el último.

Al-Farabi encontró en la Teoría Aristo-
télica una solución lógica a aquellos proble-
mas relacionados con la Revelación y con la
especulación sobre el Universo. Las cuestio-
nes más importantes son: los orígenes de la
entidad del alma humana y de la profecía,  y
los cimientos necesarios para construir la
Ciudad Ideal.

La mayor parte de la obra se refiere a la
Divinidad, porque su punto de vista es el del
pensador musulmán. De
esa reflexión surge su
teoría filosófica sobre
las relaciones entre el
Cosmos,  la emanación
de los seres a partir del
Creador, la voluntad del
alma, la felicidad y la
Revelación.

Según la teoría fa-
rabiana, la CiudadIdeal
tiene una función pri-
mordialmente educati-
va, y es mantenida, re-
gida y concebida, creán-
dose una armonía y
una unidad tan natural
como la del cuerpo vi-
vo: “la ciudad ideal es
una sociedad ordenada
en la cual todos se ayu-
dan para obtener la
felicidad... se parece a
un cuerpo perfecto y
saludable cuyos miem-
bros se ayudan mutua-
mente para hacerlo
perfecto y conservar la
vida del animal.”1

La cohesión es ne-
cesaria, el individuo
necesita a alguien que
le ayude en su trabajo.
Gracias a la colabora-
ción con una sincera fe
en el trabajo surge la
solidaridad social.
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Al-Madina Al-Fadira frente a la
República de Platón

La última idea farabiana procede en primer
lugar del Pensamiento Islámico, y en se-
gundo lugar de Platón. Cuando Al Farabi
dice: “cada persona necesita ayuda por
parte de su hermano, ésta es la sociedad
que denominamos Ciudad o  Estado Ideal”,
cita los distintos tipos de cooperación entre
las personas --en la casa, en la ciudad y en
el lenguaje-- añadiendo los conceptos de
pacto, creencia y compromiso. Por contra,

Platón no valoraba la
importancia de estos
lazos sociales. Al-
Farabi reconoce, sin
embargo, que existen
distintas clases de so-
ciedades, las cuales
se pueden integrar en
en dos tipos funda-
mentales: las perfec-
tas y las imperfectas.
Las perfectas son
tres: la sociedad ma-
yor, las intermedias y
las menores.
La mayor está forma-
da por “la reunión
universal de todos los
hombres que habitan
la tierra”. Las inter-
medias las componen
“la congregación de
un pueblo o nación
en una parte de la tie-
rra o las que están
formadas por la gen-
te de una ciudad en el
espacio ocupado por
una nación.”
Las menores son las
sociedades “formadas
por una aldea, por un
barrio de la ciudad,
por una calle o por
una sola casa.” 2

Pero lo más impor-
tante del pensamiento
de Al-Farabi es que

nos muestra que la felicidad es posible en
toda la tierra a condición de que los indivi-
duos se ayuden y trabajen de  forma virtuosa.
La felicidad se encuentra tanto en el Estado y
las naciones como en la Humanidad.

Con su voluntad intelectual de unir a los
pueblos y extender la paz en el mundo ente-
ro, presintiendo su necesidad, Al Farabi
parece un pensador del siglo XX. Cree en la
paz, pero no como Platón, quien vio la feli-
cidad circunscrita a las ciudades de Atenas y
Esparta. En ese sentido su pensamiento es
mas universalista que el de los griegos.

Su paradigma proponía unir a las nacio-
nes en torno a un solo gobernante que sería
el Califa, por lo que sus ideas son mas tras-
cendentales que las de Platón, a pesar de la
gran expansión que experimentó el imperio
griego en la época de Alejandro Magno. 

Al-Farabi describió al miembro princi-
pal y jefe del estado modelo, como ya hicie-
ra Platón, explicando que el rey virtuoso es
un filósofo destacado por su cualidades. Así,
“debe ser de buena inteligencia y compren-
sión... y tener buena memoria, debe estar
dotado de mucha perspicacia y sagacidad...
debe ser amante de la enseñanza y la ins-
trucción... debe amar la sinceridad y la ver-
dad y a los que la aman... amar la justicia...
y debe ser recto y dócil.” 3

La Ciudad Platónica es una república
aristotélica, mientras que el Estado de Al-
Farabi es autocrático. Dándose éste cuenta
de que resultaría difícil encontrar todas estas
cualidades en un solo gobernante, volvió a
retomar la idea de Platón sobre la pluralidad
de los filósofos en el Estado: “si no se
encuentra un solo hombre en quien se vean
reunidas todas estas condiciones, pero se
encuentran dos, de los cuales uno es sabio,
mientras que el otro posee las demás condi-
ciones y, si además, son hombres que se
entienden... juntos serán excelentes jefes.”4

La verdad es que no sabemos exactamen-
te las razones de esta transformación en su
pensamiento. Tal vez la sociedad de su época
no estaba preparada para asumir su proyecto
filosófico. Sin duda podrían detectarse dos
motivos: por una parte, el poder de los Califas
en las provincias (Al-Wilayat) y por otra, la
autoridad del propio Califa Abbasí.

Como hemos dicho, Al-Farabi muestra
en sus tratados políticos la concordancia que
existe entre el Estado y el cuerpo humano.
Los miembros del cuerpo están dispuestos
en torno al corazón. El jefe es el órgano
superior, es el Imam, el legislador profético,
Muhammad, que Dios extienda sobre él su
bendiciones y le conceda la paz. Él es el pro-
feta capaz de dirigir a los hombres en la
Ciudad Ideal, en ese estado virtuoso en la

Según la teoría farabiana, la
Ciudad Ideal tiene una función
primordialmente educativa, y es
mantenida, regida y concebida,
creándose una armonía y una

unidad tan natural como la del
cuerpo vivo.
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tierra habitada. Es el mediador de la ley en la
vida moral y social, quien recibe la ciencia y
la transmite a la sociedad y puede recibir las
informaciones mediante la potencia agente
que es Dios. 

Nuestro pensador musulmán no se refie-
re a las doctrinas religiosas de Platón, como
por ejemplo el comunismo de las mujeres,
los hijos y el dinero. Evidentemente, esto el
Islam no lo contempla.

Conclusión

Básicamente nuestro pensador produce su
obra para analizar la realidad social. Los
motivos de su análisis social son tres: 

El primero es de índole religiosa y se
corresponde con la comunidad social, la
Ummah, que está regida por el principio de
consenso que es el Iyma.El hombre, al actuar,
es responsable de sus actos; sin embargo, en
cuanto a su salvación, depende de sus actos y
de las circunstancias:

"sois ciertamente la mejor comuni-
dad humana que haya sido jamás susci-
tada para [el bien de] la humanidad:
ordenáis la conducta recta, prohibís la
conducta inmoral y creéis en Dios". 

(Corán, 3:110).

El segundo es político y se refiere al
entorno de los Abbasíes, quienes sufrieron
dificultades y problemas tan profundos que
acabaron dejando la administración en
manos de los turcos Selyuquíes.

El tercero es filosófico, que es el ele-
mento más profundamente desarrollado en
la teoría política. Nuestro pensador prolongó
y desarrolló la utopía platónica. Sin embar-
go, no llegó a solucionar el problema social
y político de su ciudad.

En este sentido Al-Farabi otorgó a la filo-
sofía una posición predominante en el
mundo islámico con su modo de entender el
Islam desde una perspectiva y una actitud
filosófico-racional, intentando adecuar la
estructura de su entorno político en el marco
de esta filosofía, forma suprema del saber
humano, la más alta perfección a la que el
hombre puede llegar. 

Además, Filosofía y Religión están rela-
cionadas con la Lógica y con la Gramática.
La Lógica es una especie de Lógica Uni-
versal, y la Religión es la universalidad aso-
ciada a la Lógica y a la Razón, teniendo su

fuente en lo que va mas allá de la razón pura-
mente humana. 

Nuestro pensador se fundamenta en
Platón tanto como en los dogmas del Islam:
cree en el Dios Creador, en el premio y el
castigo y en el mas allá. El fin del hombre es
la felicidad. Para un musulmán ésta última
está en función del cumplimiento de la Ley,
la Shariah.

A pesar de que estuvo influenciado por
el pensamiento griego, Al Farabi no se des-
vió de las normas islámicas; tomaba el modo
griego como ejemplo para solucionar pro-
blemas sociales y políticos, intentando hacer
una conciliación entre el pensamiento islá-
mico y el helenístico. Por otra parte busca la
coincidencia entre Religión y Filosofía,
avanzando y aportando una nueva visión
filosófica dentro del mundo musulmán:
Filosofía y Religión coinciden en cuanto a su
objeto y a su fin. Mientras que la Filosofía
requiere de un gran esfuerzo y dedicación
por parte del pensador, la Religión aporta
conocimiento de forma instantánea y absolu-
tamente efectiva.

NOTAS

1. AL FARABI,A.N. “La Ciudad Ideal”. Manuel

Alonso.  p. 83).

2. Id. ( pp. 82, 83). 

3. Id. (pp. 127, 128).

4. Id. (pp.127).
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En un espacio que se dice común, am-
plio y abierto, crece con demasiada fa-

cilidad el escepticismo, tal vez la desespe-
ranza. En los largos pasillos del Parlamento
Europeo, enmoquetados de gris, es difícil
distinguir si la cordialidad es sincera o res-
ponde a una mueca estereotipada.

Gentes que van y vienen de un lugar a
otro sin cesar, recorriendo las entrañas de un
enorme monstruo de cristal, por pasillos
atestados de cuadros y esculturas. Arquitec-
tura de la posmoderidad por cuyo vitral pe-
netran las luces que iluminan a los represen-
tantes de trescientos veinte millones de per-
sonas, luces que se agrisan en su descenso.

Dicen que aquí se resuelven las políticas
y que incluso, a veces, se decide entre la vi-
da y la muerte. Pero no es para tanto. La que
aquí se autodefine es la democrática Europa,
bajo la mirada de bronce de Schumann, el
padre protoeuropeo. 

Altos y narigudos personajes que confir-
man la visión que nos dejara Ensor de la Bru-
selas de principios de siglo, se cruzan con
africanas mujeres de la limpieza que encuen-
tran en estas latitudes un refugio en la niebla.

En la soledad acristalada del espacio in-
terior se vacía el alma de palabras y a uno le
huye la memoria. El edificio produce fatiga:
luces dirigidas y mucha electricidad estática.
Las paredes de los distintos hemiciclos reci-
ben el impacto de voces diferentes, distintos
lenguajes cuyos ecos rebotan en el espacio
de la historia contemporánea.

ENTRE DOS ORILLAS
ENTREVISTA CON MARÍA IZQUIERDO ROJO, PRESIDENTA DE LA DELEGACIÓN

DEL PARLAMENTO EUROPEO PARA EL MAGHREB

Equipo de Redacción

Bruselas es, junto a Estrasburgo, la capital de la Europa Comunitaria.
En su Parlamento se tratan las diversas cuestiones que afectan a un

mosaico multinacional compuesto por diferentes culturas y sensibilidades,
en el que viven más de trescientos millones de habitantes. El habitual

esquema Norte/Sur se reproduce en el interior de la Comunidad
Europea. Los países del Norte de Europa están hoy más volcados hacia
la política de relaciones con los países del Este, arrojados al occidente por

la fuerza centrífuga del desmembramiento de la antigua URSS. La
Europa meridional, por el contrario, se reconoce hoy mediterránea y trata
de resolver las cuestiones que afectan a sus relaciones con los países de la

orilla sur. El Magreb es el área de más cercana vecindad, y con sus
pueblos ha de tratar la Comunidad Europea diversas cuestiones, desde las

puramente económicas hasta las culturales. María Izquierdo Rojo,
parlamentaria socialista, preside la Delegación del Parlamento Europeo

para esta zona de mayoría musulmana, tierra de origen de tantos
inmigrantes que pueblan el corazón de Europa y baluarte de tradiciones
que tanto tienen que ver con la Europa del Sur. Ella nos ha concedido

esta entrevista en exclusiva en la que se tratan temas de profunda
actualidad e interés intercultural. 
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Palabras y más palabras entre las que
quieren hacerse oír algunos discursos com-
prometidos con el destino de las víctimas de
esa misma historia, con ese Sur que ahora
forma el Nadir de la cartografía posmoder-
na. Sur que hoy no es sólo una figura de la
geografía geométrica sino la imagen de la
discriminación y del abandono. En esa Euro-
pa que clama hoy por perdidos valores nos
encontramos con María Izquierdo, Presi-
denta de la Delegación del Parlamento Euro-
peo para las relaciones con los países del
Magreb. Su figura menuda contrasta con el
espacio megalómano del Parlamento, indife-
rente en apariencia a cualquier compromiso.
Tras solicitarle una entrevista para Verde
Islam, María accedió a responder a algunas
preguntas.

Verde Islam. En el diario EL PAIS del
día diez de Noviembre pasado, Jean
Daniel escribía que “el siglo XXI tal vez
será religioso o femenino, pero con
seguridad, al menos en su primer
cuarto, será de Estados Unidos.” Parece
una afirmación demasiado rotunda. En
ese sentido, ¿cómo se adivina el panora-
ma inmediato desde la Unión Europea?

María Izquierdo. Desearía que fuera más
humano, más al servicio de la persona
humana, fuera hombre o mujer. Espero que
en ese próximo siglo la Unión Europea sea
ya una entidad política más hecha y con su

propio camino bien definido. Entonces,
paradójicamente, aún cuando en muchos
aspectos tendrá menos poder que los Estados
Unidos, sin embargo ejercerá una influencia
decisiva sobre esta potencia yanqui.

V.I. Asistimos hoy en Europa a un auge
de los movimientos racistas y xenófo-
bos. ¿Cómo se vive este fenómeno en el
seno del Parlamento Europeo?

M.I. Con profunda preocupación y un gran
sentimiento de impotencia, a pesar de que
vivimos este año de lucha contra el racis-
mo y la xenofobia, muy intensamente en
cuanto a actividad parlamentaria. La teóri-
ca funciona bien pero en el día a día nuestra
sociedad está llena de incomprensiones y
exclusiones del otro, plagada de desconfian-
zas y tabúes. Crece, pues, una gran contra-
dicción de fondo porque los discursos de los
eurodiputados del FN de Le Pen son una
especie de “charlotada” demagógica irriso-
ria, pero la exclusión que pregonan, lamen-
tablemente, agarra con una parte de verdad
de nuestra sociedad. En cambio, las posicio-
nes de la Europa de la igualdad y de la demo-
cracia a veces resultan falsas o meramente
teóricas, si no quedan respaldadas por nues-
tros propios actos y comportamientos.

V.I. Conocemos de sobra las causas de
la inmigración pero ¿cuáles pueden ser
sus consecuencias en el proceso de con-
figuración de la identidad europea?

M.I. Las consecuencias, en cuanto a confi-
guración de la identidad europea, podrán ser
beneficiosas: Europa aún no ha sabido inte-
grar suficientemente su componente medi-
terráneo. La Europa hoy dominante es aún
excesivamente nórdica, cerrada y opaca a los
mejores brillos de otras culturas. Resulta du-
ra, autómata y plastificada. Para que el pro-
ceso no sea traumático en su doble sentido
de emigración e inmigración hay que abor-
darlo conjuntamente con realidades --es de-
cir, políticas más hechos, actividades, medi-
das-- de apertura y de inversiones en común.
La igualdad de trato va a implicar una reali-
dad cada vez más multicultural, multiétnica,
decididamente plural.

Europa aún no ha sabido
integrar suficientemente su
componente mediterráneo.

La Europa hoy dominante
es aún excesivamente

nórdica, cerrada y opaca a
los mejores brillos de otras

culturas.
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V.I ¿Se consideran en la Unión Europea
problemas a corto plazo derivados del
aumento de musulmanes en el seno de
una sociedad que se dice laica pero que es,
al menos en lo cultural, judeocristiana?

M.I. No propiamente en la UE; lo que ocurre
es que algunos Estados miembros trasladan
este tipo de cuestiones e intentan que tengan
eco en la UE, pero no les resulta fácil. Yo he
notado más bien una clara conciencia de au-
toignorancia y consecuentemente un interés
por conocer la cultura, religión, valores del
Islam por parte del europeo.

V.I. ¿Tienen hoy en día eco, en el Par-
lamento Europeo, las tesis de Huntington,
las ideas del “choque de civilizaciones”?

M.I. No, lo tuvieron algo hará tres años, pero
no gran cosa.

V.I. En la nueva configuración del
mundo, el Islam aparece insistentemen -
te como enemigo de la Democracia. Al-
gunos vemos en ello un claro manique-
ísmo y una actitud interesada. ¿Qué
intereses pueden rastrearse detrás de
esa dialéctica de confrontación que
sugieren los medios de comunicación?

M.I. Este es justamente uno de los temas
centrales que acaparan la atención europea.
Nos interesa sobre todo acercarnos al proble-
ma con una perspectiva de futuro y reco-
giendo la amplia voluntad existente en el
mundo islámico, para avanzar democrática-
mente y hacer plenamente compatibles
Islam y Democracia. Europa apoya estas po-
siciones a fondo. Hay un gran trabajo por ha-
cer en este campo. Ahora bien, es cierto que
nos invaden los “multimedia caricatura” que,
con una superficialidad espectacular, estere-
otipan y distorsionan maniqueamente. De-
trás de ello está el afán de hacer negocio, de
vender a cualquier precio lo que sea (merca-
do y dinero), pero también existen fuertes in-
tereses políticos y armamentísticos para pro-
vocar la ruptura y el enfrentamiento. Ya se sa-
be que configurar un “enemigo” es indispen-
sable para que haya dominios, guerras, terro-
rismos, potencias, etc.

V.I. Normalmente se alude a los países
de mayoría musulmana diciendo “paí-
ses islámicos” cuando, en realidad, muy
pocos de ellos lo son en estricto sentido.
Una mayor información y análisis sobre
la realidad del Islam contemporáneo,
favorecería seguramente el encuentro.
Pero la realidad es otra. La información
actúa solidaria con la política de fondo.
Se dice que los parlamentos poco pue-
den hacer, pocas atribuciones tienen
fuera del marco de esa política de fondo
dictada por los grandes intereses econó-
micos, pero las leyes son útiles instru-
mentos de regulación de la vida pública
y de las relaciones humanas. ¿Se con-
templa dentro de las propuestas legisla-
tivas de la Unión Europea, la necesidad
de desarrollar leyes que garanticen un
cierto juego limpio en el tratamiento de
la información?

M.I. No de forma eficaz. Quizá no se haya
podido llegar a tiempo. Ahora ya la dimen-
sión que han adoptado las comunicaciones y
el mundo de la información está desbordan-
do todas las previsiones y resulta tan podero-
so como incontrolable. Es muy difícil ya
poner puertas al campo. La Unión Europea
ha hecho algunos intentos para evitar abusos

en la publicidad de productos, etc., pero todo
esto resulta muy ingenuo frente a la sutileza
y perfección de los mensajes-veneno, tan
atractivamente maquillados para que nos los
traguemos desde pequeñitos. Mi mayor espe-
ranza radica en el amor a la verdad del ser

Ya se sabe que configurar
un “enemigo” es
indispensable para que
haya dominios, guerras,
terrorismos, potencias, etc.
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humano. Esta invasión de la mentira, a mí
por ejemplo, me ha despertado un mayor
deseo de buscar y de tratar de encontrar la
verdad escondida de las cosas.

V.I. Se ha dicho también que la
Conferencia Euromediterránea de Bar-
celona no se celebró precisamente allí,
sino que sus acuerdos y conclusiones
fueron pactados previamente y de for-
ma bilateral con cada uno de los países
de la orilla sur. En en terreno de los he-
chos y de las realidades ¿Qué ha apor-
tado la Conferencia?

M.I. Los grandes acuerdos siempre, inevita-
blemente, tienen una preparación previa.
Pero la I Conferencia Euromediterránea de
Barcelona de 1995, aporta en el terreno de los
hechos el haber sido el primer amplio acuer-
do de 22 países sobre política mediterránea,
concretado en una Declaración suscrita uná-
nimemente y un Programa de trabajo ambi-
cioso y realista sobre diálogo político, econó-
mico, financiero, cultural y social. Creo que
debe valorarse, nunca se había hecho algo
así, con carácter de mutuo apoyo y voluntad
de progreso entre entidades y culturas tan dis-
tantes anteriormente. Quizás lo más impor-
tante sea la consideración de “socios” y “paí-
ses asociados” dispuestos a trabajar conjunta-
mente bajo el principio de reciprocidad, por
interés común.

V.I. Para que los países de la orilla sur
puedan acceder a un ámbito de desa-
rrollo económico han de cumplir deter-
minados compromisos denominados
“ajustes estructurales” establecidos por
el Fondo Monetario Internacional y el
Banco Mundial. ¿Cuáles son las condi-
ciones que la Unión Europea exige en
el ámbito político para abordar la coo-
peración?

M.I. Aunque sé exactamente a qué se está
refiriendo y el resultado viene a ser semejan-
te, sin embargo la cuestión no se plantea en
términos de condiciones previas sino más
bien de consecuencias de un proceso. Este
proceso de desarrollo económico se preten-
de gradual y con inequívocos apoyos políti-
cos, pues se intenta establecer una zona de

libre comercio con el horizonte del año
2010, y no en términos de exigencias o re-
quisitos sino de objetivos. Para la I Confe-
rencia Euromediterránea la condición que
planteó la Unión Europea fue la de que se
tratara de países del entorno mediterráneo
con los que mantenía relaciones y a los que
consideraba socios. Ahora bien, jugaron cier-
tas presiones y vetos para que fuera éste el
criterio que operara en las admisiones de esta
primera cita del 95.

V.I. La Unión Europea no es un todo
monolítico. En su seno existen grupos,
lobbies, tendencias, incluso religiones
diversas que componen un ajustado
mosaico. ¿Cómo describiría las distintas
sensibilidades europeas con respecto al
Islam y a los pueblos de la Orilla Sur?

M.I. Me resulta difícil expresarlas porque
son complejas y las limitaciones de esta res-
puesta me obligarían a simplificar: Existen
claros temores y reservas. Grandes descono-
cimientos e incomprensiones. El proceso en

muchos europeos es de gran atracción hacia
el Islam a medida que empiezan a conocer-
lo, pero es difícil que rompan el primer tabú
para iniciar el acercamiento.

Este proceso de
desarrollo económico se
pretende gradual y con

inequívocos apoyos
políticos, pues se intenta
establecer una zona de
libre comercio con un

horizonte del año 2010. 
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V.I. El Maghreb es una región dividida;
la Unión del Maghreb Árabe –UMA—
una plataforma moribunda. Distintos
países, distintos problemas. Por ejem-
plo, Marruecos está viviendo la “liai-
son” previa a su luna de miel con Eu-
ropa. Monarquía Parlamentaria con un
Parlamento sujeto en última y primera
instancia al poder del rey Hassan, pero
atisbo de posible democracia. El sucu-
lento banco de pesca sahariano y el
asunto de la inmigración. ¿Qué proble-
mas políticos pendientes quedan aún
por resolver entre la Unión Europea y
el Reino Alauita?

M.I. Dentro del Maghreb árabe el pluralismo
político marroquí destaca en sentido positivo
por su arraigo y vitalidad: es una buena base
democrática; en cuanto a la UMA, destacaría
que como conjunto regional podría tener nue-
vas potencialidades en esta nueva etapa, consi-
derando que el desarrollo regional maghrebí
podría ser el verdadero motor del futuro pro-
greso social y económico. Entre la Unión
Europea y Marruecos evidentemente quedan
muchos problemas políticos pendientes, pero
lo importante es que ahora, a partir de la apro-
bación del nuevo Acuerdo de Asociación UE-
Marruecos, disponemos de instrumentos políti-
cos y financieros más adecuados para obtener
buenos resultados. Marruecos tiene ya un trata-
miento de socio de pleno derecho y la Unión
Europea, a su vez, cada vez está más interesa-
da en un progreso común y conjunto. Quizá el
factor que pueda resultar más distorsionante
sea el de la consecución del necesario equili-
brio social para que los beneficios de esta polí-
tica audaz de progreso lleguen a beneficiar
equitativamente a la gran mayoría de la pobla-
ción marroquí. De ahí la importancia de avan-
zar en la democracia.

V.I. El caso argelino es sangrante desde
cualquier punto de vista. La contradicción
que supone para la Historia de la Demo-
cracia Europea, el placet inicial al golpe mili-
tar se ha diluido ante las imágenes del horror.
Argelia es hoy una buena cantera para
extraer conclusiones equívocas, para vincu-
lar al Islam con el terrorismo, pero ¿existe en
realidad una idea tan negativa del Islam den-
tro del pensamiento europeo? ¿se le consi-
dera enemigo de la democracia?

M.I. No en esos términos. Pero el confusio-
nismo terminológico hace estragos y esta
sociedad tan apresurada no llega a diferenciar
entre islamismo, integrismo, fundamentalis-
mo, ni a reducirlos a su carácter de patología,
equiparable por otra parte a nuestras inquisi-
ción, cruzadas, fanatismos y demás bar-
baridades históricas o presentes. Luego está
el terrorismo que contamina también los
adjetivos y siglas con símbolos islámicos. To-
do ello contribuye a deformar negativamente
algunas percepciones superficiales del Islam.

V.I. Con relación a Libia ¿Comparte sin
reservas la Unión Europea las tesis nor-
teamericanas que, demonizando la figura de
Muamar el Gadhaffi, exigen el manteni-
miento de un duro bloqueo sobre el
pueblo libio?

M.I. No, en absoluto, sólo algunos pocos
Estados miembros comparten esta posición.
La mayoría no lo entiende así.

V.I. Se ha dicho que el problema no está
tanto en el régimen de la República Po-
pular de Libia como en la actitud de su

Entre la Unión Europea y
Marruecos evidentemente

quedan muchos problemas
políticos pendientes pero lo
importante es que ahora, a
partir de la aprobación del

nuevo Acuerdo de Asociación
UE-Marruecos, disponemos de

instrumentos políticos y
financieros más adecuados para

obtener buenos resultados. 
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líder ¿Aceptaría hoy Europa una Re-
pública Popular Islámica, basada en
una democracia real y parlamentaria?
¿Se ha planteado esta cuestión en el se-
no de la Unión Europea?

M.I. Sí se aceptaría. Hay países socios de la
Unión Europea con estas características que
no ofrecen problemas de relación política
con la UE. Se ha planteado en el propio
Parlamento Europeo la apertura de perspec-
tivas en las relaciones políticas con Libia y se
han dado importantes pasos en este sentido.

V.I. El tema de la situación de la mujer
en los países de mayoría musulmana es
quizás una de las barreras más eviden-
tes en el marco de las relaciones inter-
mediterráneas. ¿Qué podría hacerse
para pasar del discurso demonizador al
analítico? Casos sangrantes, pero tam-
bién casos evidentes de manipulación
informativa. La posibilidad de que la
información y el análisis islámicos es-
tuvieran presentes en los medios, segu-
ramente abriría cauces de diálogo pero
¿cómo podría romperse ese círculo vi-
cioso en aras de la participación de los
musulmanes en los medios de comuni-
cación europeos?

M.I. Sí, sin duda marca una barrera de
incomprensión. Aquí también, la realidad de
los hechos y la situación de la mujer debe de
ser el eje de cualquier valoración. Existe una
gran injusticia de fondo hacia el someti-
miento de la mujer. En casi todas las culturas
y en determinados períodos más. Creo, sin
embargo, que es más un producto de los pro-
pios intereses del hombre, que otra cosa.
Con frecuencia se manipulan los textos,
incluso los sagrados, contra ella.

V.I. ¿Han de renunciar los musulmanes
a su forma de vida secular para acceder
a una Modernidad que ya en Europa
comienza a revisarse?

M.I. De ninguna manera, hemos de ser capa-
ces de compatibilizar esa vida con aspectos
de la modernidad que voluntariamente se
deseen incorporar. A Europa también le ven-
dría bien incorporar algunos de los valores
vigentes en la vida musulmana.
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Esta que tenéis en vuestras manos es la
tercera versión de este artículo. Cuando

nos decidimos a escribirlo, la idea inicial
fue un compendio de las ideas del célebre
autor tradicional Sheij Abdel Wahid Yahia,
conocido como René Guénon en el ámbito
occidental. La segunda idea fue presentar sus
ideas junto con una sucinta biografía suya.
A pesar de todo, hemos vuelto a cambiar el
enfoque del artículo para dar una visión es-
trictamente islámica del mismo o, más bien,
reflexionar sobre cuál puede ser el alcance
de las obras de Sheij Abdel Wahid para los
musulmanes en la España de 1997.

Ejes fundamentales de su obra

El concepto de Tradición1 es quizás hoy día
uno de los más desvalorizados en el lengua-
je corriente o incluso en el académico. Tra-
dición puede ser o una costumbre o un las-
tre, o el pasado --lo viejo, lo que ha caído en
desuso--, a veces hasta lo exótico, para
estos dos usos de lenguaje. Por el contrario,
una definición útil de Tradición, que es
sobre la que trabajaremos, es la siguiente: lo
que se transmite, lo que nos llega de los que
nos anteceden, y lo que transmitimos a los
que nos siguen. En nuestro caso, la tradi-
ción es la Palabra revelada de Allah Ta’ala,
el Generoso Corán, las colecciones de aha-
dith (pl. de hadith), que nos han transmiti-
do musulmanes veraces, las ciencias corá-
nicas de lo externo (zahir) y de lo interno
(batin), el Fiqh y las cuatro madhhahib, etc.

SHEIJ ABDELWAHID YAHIA
EL HOMBRE DE LA TRADICIÓN

Omar Abu Bilal Ribas.

Uno de los aspectos omitidos por la crítica del fenómeno
orientalista, como hemos subrayado en el análisis sobre el tema

que publicamos en este número de Verde Islam, es el hecho de la
conversión religiosa. René Guenón, orientalista ilustre conocido
por sus estudios sobre las religiones fundamentales de Oriente,
profundizó a lo largo de su obra en interesantes aspectos de la

realidad islámica. Su proceso de acercamiento al interior del
Islam, a su dimensión más espiritual, culminó con su

sometimiento a la Voluntad de Allah, es decir, con su conversión
en testigo de la Realidad. Este aspecto poco conocido de Guenón
es el que nos apunta Omar Abu Bilal Ribas, y nos puede servir
como referencia a la hora de adentrarnos en la vasta producción

erudita del autor francés. 
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Es decir, lo que en Islam se llaman ciencias
transmitidas (ilm al naqliyya). El Islam es
tradicional. Las bases del Islam proceden
de una transmisión originada en un ámbito
supra-individual, es producto de la Revela-
ción Divina.

La religión es lo que une, lo que une al
hombre con un Principio Superior y a los hom-
bres entre sí. La religión permite la reunión de
tres elementos de orden diverso: un dogma
(parte intelectual), una moral (parte social) y
un culto (parte ritual). Lo cual no quiere decir
que estos tres componentes sean componen-
tes estancos y que, según se mire, se encuen-
tren elementos  intelectuales, sociales o ritua-
les en cualquiera de estos elementos.

La metafísica es el conocimiento de lo
universal, de los principios del orden univer-
sal. Un conocimiento que por su esencia es
ilimitado. El conocimiento metafísico se ex-
presa mediante el simbolismo y la analogía,
dadas las insuficiencias del lenguaje para
reflejarlo: no se trata de ningún conocimien-
to racional o discursivo. Que la metafísica no
sea racional no significa que sea irracional,
los elementos sentimentales no se hallan en
ella. El conocimiento metafísico puede apli-
carse a un dominio contingente, y así es co-

mo nacen las ciencias tradicionales, como
por ejemplo la aritmosofía islámica (ilm al
huruf). De estas aplicaciones de principios
metafísicos a dominios concretos se extraen
grandes beneficios espirituales. De aquí el
interés de su práctica. La realización metafí-
sica, es decir, la liberación de la persona de
los límites de su nafs para acercarse a Allah,
se consigue mediante la práctica de la ley
religiosa (Shariah, el camino grande, común
a todos), y la influencia espiritual de una vía
(tariqah) que debe encontrarse dentro de la
Shariah. Quien realice estos requisitos, y esté
preparado para ello alcanzará la haqiqah, la
Verdad Interior, reservada a una minoría.
Este proceso tiene que seguir un método,
unas reglas, llamadas iniciación (tasawwuf),
que no es el misticismo, producto del Cris-
tianismo, que se encuentra fuera del puro co-
nocimiento y la metafísica. Un místico se li-
mita a recibir lo que le llega de forma espon-
tánea y aislada, sin sheij (maestro) ni silsila
(método).

Estas son algunas de las ideas que Sheij
Abdel Wahid nos transmitió mediante sus
libros. No son en modo alguno ideas suyas,
individuales, filosóficas --es decir, que formen
parte de un sistema y que sean producto del
raciocinio--. Su especificidad se halla en saber
exponer estas doctrinas de una manera accesi-
ble a los occidentales, porque estos habían per-
dido el contacto con su tradición. Sheij Abde1
Wahid se basó esencialmente en las tradicio-
nes orientales. En su obra se nos presenta un
Oriente formado principalmente por el Islam,
el Hinduismo y las tradiciones de Extremo-
Oriente, donde aún es posible encontrar viva a
la Tradición, y un Occidente moderno, con los
únicos elementos susceptibles de ver renacer a
la Tradición de la Iglesia Católica y, en cierto
modo, de la Masonería. En este esquema que-
dan al margen el Budismo, al que consideró
durante mucho tiempo como una rama hetero-
doxa del Hinduismo y el Judaísmo, del que
estudió su Qabbalah, pero que obvió por no
haber constituído nunca una Civilización.

En la mayoría de sus obras nos habla de
doctrinas hindúes, a causa de su carácter me-
tafísico más puro, menos mezcladas con doc-
trinas religiosas. Pero estas doctrinas que nos
expone tienen su analogía con otras como, por
ejemplo, las islámicas, como la teoría de los
ciclos y la sucesión de profetas que, cada uno
con su ummah, transmiten un mismo mensa-
je, o el Kali-Yuga hindú y el Akhir-uz-Zamán
islámico.

En su obra se nos presenta
un Oriente formado

principalmente por el Islam,
el Hinduismo y las

tradiciones de Extremo-
Oriente, donde aún es

posible encontrar viva a la
Tradición...
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Siguiendo con lo expuesto, Sheij Abdel
Wahid nos cuenta cómo en el Occidente mo-
derno, que nace con el llamado Renacimiento
y se consolida con la Revolución Francesa, la
metafísica deja de existir, la religión se ve des-
poseída de su elemento intelectual para con-
vertirse en moralismo y, como ejemplo, nos
presenta el Protestantismo con su libre inter-
pretación de la Biblia. La Tradición es reem-
plazada por una Modernidad basada en lo
contingente y lo circunstancial, las ciencias
tradicionales devienen en experimentales, es
decir, dejan de estar conectadas con un Prin-
cipio Superior para estar sujetas a la prueba.
Es una Civilización que se aleja del polo de
la esencia para descender a la substancia, de
la cualidad a la cantidad. Sheij Abdel Wahid
incluso llegó a titular un libro suyo “El Rei-
no de la Cantidad y el signo de los tiempos”,
señalando que en esta particular época de la
humanidad se está avanzando hacia lo infe-
rior, el conocimiento verdadero se está  ence-
rrando para que los inconscientes no lo des-
naturalicen, incapaces como son de compren-
der los Principios Universales de los cuales
todo depende. Como nos dice el hadith: “Ha-
cia el final de los tiempos el Islam volverá a
ser un extraño entre los humanos, como lo
fue al principio.”

Otra de las aplicaciones de las enseñan-
zas expuestas por Sheij Abdel Wahid es la
crítica al sistema sociopolítico y económico
del Occidente moderno. Aquí, en tanto que
aplicación contingente y determinada de unas
doctrinas, entramos en un dominio donde
cuenta ya lo individual. Por esa razón, lo que
ahora seguirá es lo más “relativo” de toda su
obra. De un lado, nos sitúa los elementos
diferenciadores en las sociedades tradiciona-
les, por ejemplo las sociedades de castas,  y
nos habla de aptitudes personales, adscrip-
ción familiar, desigualdad natural entre per-
sonas y jerarquía social, que es una analogía
clara de la jerarquía espiritual. De otro lado,
examina los elementos diferenciadores de un
Occidente que proclama la “Libertad, Igual-
dad y Fraternidad” usando como método
una homogeneización que reduce lo superior
a lo inferior y deduce lo superior de lo infe-
rior. Entonces nos hallamos ya en un domi-
nio donde lo que impera es la cantidad, la
substancia,  lo que se llama vulgarmente la
“materia”. Esta es precisamente la base de
las diferencias sociales en las sociedades de
clases, su base “material”: riqueza material y
fuerza bruta material. Con estas dos “herra-

mientas” pueden dominar las clases superio-
res a las inferiores, y Occidente a Oriente.
Como conclusión de todo ello, deduce Sheij
Abdel Wahid que para reconstituir a Occi-
dente hay que constituir una nueva élite espi-
ritual que sepa, mediante el estudio de las
doctrinas orientales, redescubrir ese genuino
Cristianismo que aún conduzca hacia el puro
conocimiento. Esta élite intelectual está por
constituir. Es esta élite, y su necesidad, lo
más discutido de su obra.

Reflexiones acerca de la obra de Sheij
Abdel Wahid y los musulmanes españoles

Hemos visto dibujadas, a grandes rasgos y
de forma superficial, pero creo que en lo
esencial, las doctrinas transmitidas por este
célebre autor francés, más tarde nacionali-
zado egipcio, nacionalidad que adoptó por
amor al país y a su propia familia. Falta ver
si pueden tener repercusión efectiva para
nosotros.

¿Cuál es la definición de los musulma-
nes de origen occidental? ¿Cuál es la  fun-
ción de los musulmanes, independientemen-
te de su origen,  en Occidente? Estas dos pre-
guntas nos las hemos formulado individual y
colectivamente un montón de veces. Sheij
Abdel Wahid también. Para él, la definición
más válida de los musulmanes occidentales
es ser la prolongación de las élites orientales
en Occidente. Su función, transmitir lo que
se crea conveniente a la élite intelectual occi-
dental. Dicho de otra manera, los musulma-
nes de origen familiar cristiano formamos
parte de la Ummah islámica en lo religioso,
en lo espiritual y, parcialmente, en lo cultu-
ral. Dada nuestra posición de pertenecer a la
Ummah pero haber nacido y comprender --e
incluso compartir ciertos rasgos como la len-
gua-- a Occidente mejor que casi todos los
musulmanes de cuna, somos un puente.

NOTA

1. Para facilitar la comprensión al lector no

arabófono, algunos términos clave los hemos

dado en español. No obstante, “Tradición” equi-

vale aquí a Turath, religión a Din, los tres ele-

mentos (dogma, moral y ritual) a Imán, Ihsán e

‘Ibada, Metafísica a Ma’arifa ó Ilm Ilahiya y el

puro conocimiento a Irfán. Realización metafísi-

ca corresponde a Fana .́
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Introducción

Las alabanzas son para Allah, Aquel que
ha enseñado al hombre, con el cálamo,

lo que no sabía, y que la paz y las bendi-
ciones de Allah sean sobre nuestro Profeta
Muhammad, maestro de árabes y no ára-
bes, enviado para todos los pueblos, así co-
mo sobre su familia, compañeros, esposas
y descendencia.

Se me ha pedido por parte de la Fede-
ración Española de Entidades Religiosas
Islámicas (F.E.E.R.I), y especialmente por su
presidente, el doctor Mansur Abdussalam,
que realice un escrito que ponga de manifies-
to claramente las condiciones del sacrificio
de animales para que su carne sea lícita con-
forme a la legislación islámica (Sharíah) y en
especial de acuerdo a la escuela de nuestro
imam Málik Ibn Anas, el imam de Medina,
que Allah esté complacido de él. Teniendo en
cuenta que la cuestión es de un inmenso be-
neficio y su necesidad es imperiosa, y en vista
de que actualmente son muy pocos los que se
remiten a su práctica, no encuentro impedi-
mento alguno por parte de la Sharíah, en
escribir algo acerca del asunto en cuestión,
buscando en ello la ayuda y la corrección de
mi Señor el Altísimo, y que por su favor acep-
te mi participación en la aclaración y difusión
de las normas y leyes de su Din (Islam) y que
beneficie con ellas a los musulmanes de este
país, así como a los de otros, y Él es el
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Generoso y el que puede prescindir de
cuanto hagan sus siervos.

He de decir que me he remitido a lo más
selecto y reconocido de la escuela malikí,
mencionando a algunos imames en las prin-
cipales cuestiones y haciendo una división
de doce cuestiones, a fin de facilitar su lec-
tura y de fijarlo en las mentes.

Sus condiciones

La definición de sacrificio del animal con-
forme a la Ley Islámica (Sharíah).

--La intención.

--Lo que se nombra.

--A quién corresponde el sacrificio de
forma correcta.

--Con qué útiles se realiza el sacrificio.

--El camino más fácil en el sacrificio y
su orientación hacia Meca (quibla).

--El sacrificio se realiza en la parte
delantera, no en la nuca ni en el cuello.

--Qué es obligado cortar de la víctima en
el sacrificio.

--Qué ocurre cuando se levanta la mano
sin haber culminado el sacrificio y se vuel-
ve después a completar.

--El sacrificio de la cría antes de nacer
equivale al sacrificio de la madre.

--Aturdimiento del animal por sacudida
eléctrica, hecha a propósito o por error.

--El disparo al animal sólo para los que
sean salvajes. Y el sacrificio de aquellos bi-
chos que no tengan sangre equivale a aque-
llo que les cause la muerte. Y no he mencio-
nado la caza, por la falta de dedicación a ella
de los musulmanes aquí y porque la caza
hecha por cristianos o judíos no es lícita para
nosotros, como indicación a lo que Allah
dice en el Corán:

“Obtendréis lo que sea producto de
vuestras manos o por el disparo de vues-
tras lanzas”. 

[Al Hattab/ Tomo 3, pag. 214]

1. La definición de sacrificio del animal
conforme a la ley (Shariah) islámica

Al Qurtubí (Tomo 6, pág. 53) después de
definir el sacrificio lingüísticamente, dijo
que el sacrificio en la Ley (sharíah) islámi-
ca, equivale a hacer que fluya la sangre por
el corte de las venas del animal sacrificado,
o por el degüello del degollado, o por el dis-
paro al animal salvaje que no se puede
alcanzar de otro modo, con la intención del
sacrificio para Allah y mencionando Su
nombre.

En opinión de algunos ulemas, sus pila-
res son cuatro: 

A) El sacrificador, es decir el
degollador o el autor del disparo según los
casos.

B) El sacrificado, es decir, el ani-
mal sacrificado sea de ganado, ave u otro de
entre los animales que se pueden comer. 

C) El instrumento del sacrificio, es
decir el útil de hierro u otro material o arte-
facto para el sacrificio. 

D) Y la forma, que es la manera de
hacer el corte en el sacrificio, el degüello o
el disparo y ésa sería la causa de la licitud
para comer los animales terrestres.

...el sacrificio en la Ley
(sharíah) islámica, equivale a
hacer que fluya la sangre por

el corte de las venas del
animal sacrificado, o por el
degüello del degollado, o por
el disparo al animal salvaje
que no se puede alcanzar de
otro modo, con la intención
del sacrificio para Allah y
mencionando Su nombre
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Sus clases son cuatro: 
A) El sacrificio (dhabhu) que con-

siste en cortar el conducto de la garganta y
las dos venas yugulares como veremos más
adelante, si Allah quiere. 

B) El degüello (nahru), consisten-
te en clavar con un arma de hierro perfecta-
mente afilada en la concavidad del bajo cue-
llo, teniendo en cuenta la intención. Y es su-
ficiente con que fluya la sangre y no precisa
la condición de cortar la garganta y las yugu-
lares como en el sacrificio.

C) El disparo es el lanzado al ani-
mal salvaje con el fusil o la flecha de un arco
y teniendo en cuenta la intención.

D) Aquel bicho que muere sin que
tenga sangre como la langosta, y se produce
por el corte de sus alas o cabeza. 

El sacrificio propiamente dicho es la
sunna para los rebaños y los animales salva-
jes a los que se les pueda dar alcance, también
para las diferentes clases de aves, tanto de
cuello corto como de largo, y las vacas, aun-
que a éstas se puede degollarlas. Dice Allah: 

“Verdaderamente Allah os manda
que sacrifiquéis una vaca”. “Y lo hemos
rescatado por un sacrificio inmenso”. 

El degüello es la sunna del camello, y el
disparo la de los animales salvajes.

Según la escuela malikí no está permiti-
do degollar a los animales cuya sunna es la
de sacrificarlos y tampoco sacrificar a los
animales cuya sunna es la de degollarlos,
excepto en caso de necesidad. Dijo Ashhab,
de entre los compañeros de Malik, que se
permite pero que es detestable hacerlo. Sin
embargo, está permitido por la escuela shafií
y hanafí y un grupo de ulemas, sin problema
alguno. Ya que el sacrificio consiste en que
fluya la sangre cortando las yugulares y
cumpliendo una serie de condiciones.(Ver
Ibn Rushd/ Al Bidáya/1-444)

2. La intención 

Consiste en la creencia de hacer lícito el
sacrificio por el propio hecho de hacerlo. La
intención es obligatoria y una condición in-
dispensable para que el sacrificio sea correc-
to, ya que es la característica que distingue al
sacrificador, por su deseo de hacer permisi-
ble (halal) la carne del animal a sacrificar, en
lugar del deseo de aniquilar al animal sola-
mente. El hadiz noble del Profeta, la paz sea
con él, es prueba de ello: 

“Las acciones no son sino por sus
intenciones, y cada asunto será por la
intención con que se hizo.” 

Dijo Ibn Rushd (Averroes) que la inten-
ción es condición para el sacrificio, la cual
expresa la voluntad de realizarlo, y ésta no es
válida de aquel que no está en su sano juicio.

De todo ello se desprende, sin lugar a nin-
guna duda, que para que sea válido el sacrifi-
cio deberá tenerse en cuenta la intención.

3. Lo que se nombra

La expresión que se dice en el sacrificio es:
“Bismillah wa Allahhu Akbar!” (En el
nombre de Allah y Él es el más grande).

Se dará validez a todo nombramiento
para Allah u otra mención parecida a Allah o
por Allah. Es obligatorio decirlo si se está ca-
pacitado, pero no si se olvida, según el imam
Malik y Abu Hanifa. Y es una sunna firme
para Ash Shafií. 

La prueba de su obligatoriedad es cuan-
do Allah dice en el Corán: 

“Y no comáis de aquello sobre lo que
no haya sido mencionado el nombre de
Allah, pues es una perversión.”

(Sura de los rebaños/121).

Y la prueba de que cesa su obligatorie-
dad ante el olvido, es el hadiz de Ibn Maya: 

“Se transmitió de Ibn Abbás que dijo
el Profeta, la paz sea con él: ‘Verdade-
ramente Allah, ha perdonado el error y
el olvido a su pueblo, y lo que es hecho a
la fuerza’.”

El sacrificio propiamente dicho
es la sunna para los rebaños y
los animales salvajes a los que

se les pueda dar alcance,
también para las diferentes

clases de aves, tanto de cuello
corto como de largo, y las

vacas, aunque a éstas se puede
degollarlas.
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En cuanto a la gente del Libro, se come
de sus animales sacrificados, hayan mencio-
nado sobre ellos el nombre de Allah o no lo
hayan mencionado. Y si han mencionado so-
bre el animal sacrificado otro que no sea Allah,
como Isa o Uzair, o lo sacrificaron para sus
fiestas o sus iglesias, o para Isa o para Gabriel,
se puede comer, pero es detestable hacerlo. En
cambio, si lo sacrificaron para sus ídolos como
ofrecimiento del que no se benefician, no nos
está permitido.

En definitiva el nombramiento es obliga-
torio, pero si lo olvida o no lo puede decir por
incapacidad física, no hay mal en ello.

4. De quién es correcto su sacrificio 

Se recomienda el sacrificio de aquel que
goce de un estado complaciente. Y de todo
aquel que sea púber o no, varón o hembra y
que lo haga conforme a la Sunnah, sea mu-
sulmán o de la gente del Libro, pero se pre-
fiere que sea musulmán.

Se requieren por parte del que sacrifica
dos condiciones: una, que sea consciente,
pues no sería correcto el sacrificio del niño,
o del perturbado mental, o el del borracho.
En el Tawdihse dice que para el sacrificio se
requiere la intención, y por consenso, la in-
tención de ellos no es válida.

La gente del Libro son los judíos y los
cristianos. Y la fuente que prueba la validez
de sus animales sacrificados para los musul-
manes, es cuando Allah dice en el Corán:

“Y la comida de aquellos que han
recibido el Libro es lícita para vosotros.” 

Y por comida se entiende aquello que se
come, y los animales sacrificados son parte
de ella.

La otra condición del autor del sacrificio
es que sea permitido casarse con él, y es el
musulmán en general, el judío y el cristiano,
como dice Allah en el Corán:

“Las honestas de las creyentes mu-
sulmanas y las honestas de las que han
recibido el Libro.”

5. Con que útiles se realiza el sacrificio

Está permitido el sacrificio con todo aque-
llo que haga derramar sangre por el corte de
las yugulares, sea de hierro u otro material,
exceptuándose los dientes y las uñas, como
indica el hadiz dónde fue preguntado el

Mensajero de Allah, que Él le bendiga y le
de paz: “¡Mañana combatiremos al enemi-
go y no llevamos cuchillo! ¿Podríamos
sacrificar con una lanza?” Contestó:
“Todo lo que sirva para derramar sangre y
sobre lo que se haya mencionado el nombre
de Allah se come, siempre que no se utilicen
los dientes y las uñas.” Y habló refiriéndo-
se a los dientes como huesos y a las uñas
como el cuchillo de Al Habasha (Etiopía).

6. Colocar al animal sobre su costado
izquierdo en la dirección de Mekka (quibla)

Existe la opinión de que si se coloca el ani-
mal sobre su costado derecho también se
come de él, en cuanto a su orientación hacia
Mekka, es de la sunna.

Dijo Ibn Al Qásim a propósito en el
Mudawana: Orientar la víctima del sacrificio
hacia Mekka es de la sunna y si no se hace
así se puede comer del animal, pero sería
reprobable su hecho. Y Malik prohibió a los
carniceros ponerse en círculo alrededor de
un agujero para sacrificar y les mandó orien-
tarse hacia la quibla (Mekka).

En resumen: Orientar el animal para el
sacrificio hacia Mekka es sunna, así como
colocarlo sobre su costado izquierdo. Pero si se
hace de otra forma, también se permite comer
el animal.

7. El corte en el sacrificio se
hace por delante 

Se empieza el sacrificio del
animal desde la parte delantera
de la garganta y continúa hasta
terminarlo, y no por la nuca ni
el cuello.

Tampoco deberá entrar el cu-
chillo para cortar más allá de la
garganta y las dos yugulares, por-
que si se hace una de estas tres
cosas no se permite comer el ani-
mal, según el imam Malik.

En una transmisión de Abu
Huraira, que Allah esté compla-
cido de él, dijo: 

“Envió el Profeta, que
Allah le bendiga y le de paz, a
Budail Ibn Warqá a un lugar
de Mina y dijo: ‘¿Es que no se
sacrifica en la garganta y se

La expresión que se dice en el
sacrificio es: “Bismillah wa
Allahhu Akbar!” (En el
nombre de Allah y Él es el
más grande).
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degüella en el orificio de la cabeza del
esternón? Y no tengáis prisa para que
muera’.”

Y en un texto de Ibn Al Hayib: 
“Si se sacrifica por el cuello o por la

nuca no se comerá aunque haya puesto
la intención del sacrificio.” 

Esto quiere decir, que la intención del
sacrificio no le sirve de nada si después es
sacrificado el animal por el cuello o la nuca.
Ya que el sacrificio se compone de un hecho
específico acompañado de la intención de
realizar el sacrificio. Pues la intención por sí
sola no se compensa, como tampoco se com-
pensa el hecho en sí mismo, si está despro-
visto de la intención.

En cuanto al imam Shafií, Ahmed y Abu
Hanifa, dicen: 

“Se permite que se sacrifique por la
nuca con las demás condiciones.”

En resumen: Se comerá del animal sacri-
ficado por delante (en la garganta), según el
imam Malik. Lo mismo que si se sacrifica
por la parte de detrás (en la nuca), según los
tres imames citados.

8. Qué se corta del animal en su sacrificio

Malik y otros, dicen que no es correcto el
sacrificio si no se cortan la garganta y las
dos yugulares. El imam Shafií dice que con
cortar la garganta y el conducto que da paso
al aire y al alimento es suficiente, y no pre-
cisa las yugulares, ya que los otros son los
que dan la vida y sin ellos se interrumpe, de
modo que ese es el objetivo del sacrificio.

En cambio Malik y otros consideran vital
la salida de la sangre por las yugulares para
que la carne sea buena. Y esa es también la
escuela de Abu Hanifa como indica el hadiz
de Rafi Ibn Jadíll:

“Comed de aquellos de los que sale
su sangre y sobre los que se menciona el
nombre de Allah.” 

Y la garganta se refiere al conducto por el
que circula el aire de la respiración. Y las dos
yugulares se corresponden con las venas que
corren a lo largo del cuello. 

Para Ibn Habib e Ibn Al Qásim sería su-
ficiente con cortar la mitad de la garganta con
las yugulares. Asimismo, el corte de la gar-
ganta quedando una parte pegada al círculo
en dirección a la cabeza. Ya que si se retrae
toda la nuez de la garganta hacia el cuerpo, no
se comería el animal. 

Y es conforme a Malik e Ibn Al Qásim,
porque el corte de la garganta, que es para
ellos una condición para que el sacrificio sea
correcto, no llega a producirse al darse el corte
por encima de la garganta.

En definitiva: se puede comer del animal
sacrificado al que se le haya cortado comple-
tamente la garganta y las dos yugulares, aun-
que quede una parte del círculo sin cortar
unido a la garganta en dirección a la cabeza.
También se come del animal cortando la
mitad de la garganta y las dos venas yugula-
res, aunque quede sin cortar un arco de la trá-
quea hacia la cabeza y esté totalmente retraí-
da hacia el cuerpo.

En definitiva: se puede comer del
animal sacrificado al que se le
haya cortado completamente la

garganta y las dos yugulares,
aunque quede una parte del
círculo sin cortar unido a la

garganta en dirección a la cabeza. 
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9. Qué ocurre cuando levanta su mano
antes de completar el sacrificio y después
vuelve y lo completa

Está permitido y se come del animal, tanto
si le queda vida antes del volver a rematar
con la que pueda vivir o no. Y si vuelve y
completa el sacrificio después de un tiempo
se come del animal sacrificado si le queda-
ra vida, pero si ya no le quedara vida des-
pués de volver al animal, no se come de él
como la opinión más generalizada.

El tiempo que transcurre antes de volver
a completar el sacrificio, se entiende como el
tiempo que se tarda en afilar el cuchillo, o en
soltarlo y coger otro de la bolsa... 

10. El sacrificio del feto viene dado por
el sacrificio de la madre

Si se sacrifica un animal teniendo una cría
en su interior, si sale viva hay que sacrifi-
carla para comer de ella; pero si muere
antes de que pueda sacrificarla se come. Si
sale muerta habiéndose formado completa-

mente y con pelo crecido, se come. Pero si
no está formada no se come. Siendo ésta la
opinión más generalizada a excepción de la
escuela Shafií que considera permisible co-
mer de la cría por el hecho del sacrificio de
su madre, esté crecido su pelo o no.

En cambio la escuela de Abu Hanifa
considera que no se debe comer de la cría si
no sale viva y se sacrifica.

Y según el imam Malik la cría se consi-
dera sacrificada por el mero hecho del sacri-
ficio de la madre, como indica el hadiz en el
que fue preguntado el Mensajero de Allah,
que Él le bendiga y le dé paz: 

“Si al sacrificar alguno de nosotros
una vaca, camella o cabra, encuentra una
cría en su interior ¿se come o se tira? Con-
testó: Si queréis, podéis comerla, pues su
sacrificio viene dado por el de la madre.”

En cuanto a la fuente sobre la condición
de tener el pelo crecido para comer la cría, es
el hadiz en el que los compañeros del
Profeta decían: 

‘Si le ha salido pelo a la cría, se con-
sidera sacrificada por el sacrificio de la
madre.’

Es decir, la cría se considera sacrificada
al serlo su madre con dos condiciones: que
su formación sea completa y que tenga pelo.
Entonces, se come y sale viva. Y se reco-
mienda su sacrificio para que salga la sangre
de su interior.

En resumen: La cría se come, por con-
senso, si sale viva y se sacrifica. Como opi-
nión más generalizada, se come al sacrificar
a la madre y si tiene pelo, aunque salga
muerta.

Y una tercera opinión dice que, se come
la cría si sale muerta, tenga pelo o no lo
tenga.

11. Aturdimiento del animal por sacudida
eléctrica, hecha a propósito o por error

Todo musulmán, cristiano o judío, que pro-
voca la muerte de un animal del que es líci-
to comer, por medio de una sacudida eléc-
trica solamente y sin que medie sacrificio
alguno, se considera muerta a palos, y no
hay discusión en catalogarlo como animal
muerto y su ilicitud para comerlo es mani-
fiesta en el Corán:

“Se os prohibe la carne del animal
muerto...hasta donde dice: y la del que
haya muerto por golpe.”

“Se os prohibe la carne del
animal muerto...hasta

donde dice: y la del que
haya muerto por golpe.”
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Sin embargo, si a continuación se sacri-
fica quedándole vida al animal con la que
seguir viviendo si se le dejara, no hay discu-
sión en su licitud, como dice Allah:

“Excepto los que sacrifiquéis.”
Pero si la vida que le queda, después de

la sacudida, no le permite seguir viviendo al
animal si se le dejara, no se come teniendo
en cuenta que no entra en la excepción:
“Excepto los que sacrifiquéis” (es decir que
el sacrificio no le llega a tiempo y no le ser-
viría de nada). Y la fuente completa viene de
la Sura del Corán: La mesa servida, en la
ayat número 3:

“Se os prohibe la carne del animal
muerto por causa natural, la sangre, la
carne de cerdo, la del animal que haya
sido sacrificado en nombre de otro que
Allah, la del que haya muerto por asfi-
xia, golpe, caída, cornada o devorado por
una fiera, excepto los que sacrifiquéis
[antes de que mueran].”

Y esta es la opinión más reconocida de la
escuela del imam Malik.

Y hay otra opinión de que se come el
animal, de Ibn Habib, uno de los compañe-
ros de Malik, y también la de las escuelas
Shafií y Abu Hanifa.

En cuanto al animal enfermo, dijo Abu
Umar Ibn Abdulbar, que hay consenso en su
licitud con el sacrificio por el mero hecho de
que viva, aunque sea un poco, como el mo-
vimiento de una pata o algo parecido. [Ver
Al Qurtubí y Averroes en Al Bidaya].

En definitiva: Los animales de tierra de
los que es lícito comer y a los que se les pro-

porciona una sacudida, tanto aquí en España
como fuera de ella, en países de la gente del
Libro o musulmanes, si se sacrifican quedán-
doles vida con la que pudieran vivir si se les
dejara, serían lícitos (halal) por consenso. Y
si se sacrifican quedándoles vida, pero no la
suficiente para que pudieran vivir si se les
dejara, serían lícitos para la escuela de Abu
Hanifa, lo reconocido por la escuela Shafií y
la opinión de algunos compañeros de Malik.
Y Allah sabe más.

12. El disparo al animal sólo para los que
sean salvajes. Y el sacrificio de aquellos
bichos que no tengan sangre equivale a
aquello que les cause la muerte

El disparo se efectúa en la caza solamente.
En cuanto al animal que cae desplomado en
un hueco o agujero por ejemplo, o aquel
que huye de los animales domésticos no se
le podrá disparar para darle alcance, sino
que es imprescindible su sacrificio, ya sea
degollado o clavándole el cuchillo. Esta es
la opinión más reconocida. 

Hay otra opinión que permite disparar al
animal en el lugar que sea posible y se podrá
comer de él para evitar el desperdicio de
riqueza.

Dijo Al Qurtubí que el animal doméstico
asalvajado se sacrifica de la misma manera
que el doméstico, en opinión de Malik y sus
compañeros, así como de Rabía y Al Laiz
Ibn Saad. Al igual que aquel que cae en un
pozo, su sacrificio se hará en la garganta

como corresponde a la sunna. Aunque algu-
na gente de Medina discrepaba en estas dos
cuestiones, es decir, en la del animal que
huye o en la del que cae.

La opinión reconocida en cuanto al ani-
mal que huye y el que cae, es que se requie-
re el sacrificio y no se come si se le dispara.
La segunda opinión, es que se come el ani-
mal si se le dispara, conforme al imam Shafíi
y Abu Hanifa.

Y de los que no tienen sangre como el sal-
tamontes, dijo Malik que no se comen si no
es con su sacrificio, pero su sacrificio equiva-
le a matarlos por el corte de su cabeza u otra
forma parecida. Y los fuqaha en general dicen
que está permitido comerlos muertos.

En definitiva: Los animales que huyen o
que se desploman se comen si son degolla-
dos o sacrificados indistintamente (dhabhu,
nahru), como la opinión más generalizada.
Y la otra opinión es que se comen si se les
dispara en el lugar que sea posible para evi-
tar su pérdida. 

Para finalizar, ruego de Allah, el
Altísimo, que ponga el mejor de sus sellos en
este escrito. 

Y en un hadiz de Shaddad Ibn Auf:
‘“He oído dos premisas del Mensa-

jero de Allah, que Él le bendiga y le de
paz, y verdaderamente Allah ha escrito
el bien sobre todas las cosas, si matáis
hacedlo bien, y si sacrificáis, perfeccio-
nad el sacrificio y afilad vuestro cuchillo
para no hacer sufrir a la víctima.”

Y Allah, mi Señor, es El que da el éxito
en la consecución del bien, es suficiente para
mí, en Él me confío, y a Él he de regresar.

En Granada, a 8 de Shaabán de 1417 H.

(19/12/97)
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De haber sabido los pueblos de la
antigüedad todo lo que los científicos

modernos saben hoy, ¿habrían cambiado su
actitud hacia sus antepasados más remotos?

Esto equivale en cierto modo a otra pre-
gunta: ¿Existe una incompatibilidad real
entre la religión y la ciencia? —pues las opi-
niones de nuestros ancestros estaban en gran
medida basadas en la religión.

Tomemos uno o dos ejemplos de “obs-
táculos”, y examinémoslos a la luz de la re-
ligión y de la ciencia, y no a la oscuridad de
ninguna de ellas.

¿Sostiene la religión que los aconteci-
mientos prehistóricos pueden ser fechados
sobre la base de una interpretación literal de
las cifras que se mencionan en el Antiguo
Testamento, y que la fecha aproximada de
la propia Creación es 4,000 a.C.?  Difícil-
mente podría sostener semejante cosa, pues
“mil años para Ti son sólo como el ayer” y
no está en absoluto claro, cuando son men-
cionados los días en los textos sagrados, si
se trata de días humanos o son Días Divi-
nos, cada uno de los cuales consta de “mil
años humanos”, o sea, un período que no
es comparable al día humano.

¿Puede aceptar la ciencia que la tierra
fuera creada hace unos 6,000 años? Obvia-
mente, no; porque las distintas pruebas
muestran sin ninguna duda que en esa fecha
la tierra y el hombre eran ya antiguos.

Si en esto la ciencia niega la letra de las
escrituras, no niega sin embargo su espíritu,
pues aun dejando a un lado las pruebas ar-
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queológicas y geológicas, existen razones
directamente espirituales para no insistir en
la letra de la genealogía del Génesis. Esto
no quiere decir que nuestros antepasados
medievales, muchos de los cuales —si no la
mayoría— aceptaban la interpretación lite-
ral, eran menos espirituales o menos inteli-
gentes que nosotros —en absoluto. Pero,
como veremos luego, aunque poseían con
casi total seguridad un sentido más cualita-
tivo del tiempo que nosotros, es decir, un
sentido más acusado de sus ritmos, tenían
sin duda menos sentido del tiempo en tér-
minos puramente cuantitativos; y no les
chocaba, como no puede dejar de chocar-
nos a nosotros, que hay algo espiritualmen-
te incongruente en la idea de que la crea-
ción de un Dios Todopoderoso sea tan poco
exitosa que en un espacio muy corto de
tiempo el Creador vea la necesidad de aho-
gar a toda la raza humana, a excepción de
una familia, para poder así empezar de
nuevo. Pero aun dejando a un lado las cues-
tiones de cronología, los hombres de la
Edad Media estaban demasiado abrumados
en su conciencia para razonar como noso-
tros, demasiado agobiados por un senti-
miento de responsabilidad humana— y
debemos añadir que a su honra.

Si lo ocurrido era incongruente, por no
decir monstruoso, mayor culpabilidad re-

caía sobre el hombre. Esta forma de pensar
está, ciertamente, más próxima a la verdad
que algunas tendencias más modernas del
pensamiento, pero no se corresponde con
toda la verdad; y nosotros, que tendemos a
examinar esta cuestión de forma más desa-
pegada, no podemos evitar ver que Dios
tiene también Sus responsabilidades. No
obstante hace falta que cada uno de noso-
tros se pregunte a sí mismo cuán sublime es
su desapego, teniendo siempre presente
que un observador pasivo abajo en el llano
tiene a veces una visión mejor de ciertos
aspectos de una montaña que aquellos que
están de hecho escalándola.

Cualquiera que sean las respuestas que
demos a esta pregunta, el hecho es que
nuestra percepción de lo que redunda en
mayor Gloria de Dios y lo que no, se ajus-
ta peor, con respecto a la mera cronología,
con la perspectiva de la Cristiandad medie-
val que con la perspectiva de la Antigüe-
dad, según la cual fue sólo después de ha-
ber concedido a la humanidad muchos mi-
lenios de bienestar espiritual cuando Dios
ha permitido que atraviese por un período
relativamente corto de decadencia, o en otras
palabras le permitiera envejecer. En cual-
quiera de los casos, esta perspectiva antigua
no puede ser descartada a la ligera. Su base,
la tradición de las cuatro eras del ciclo del
tiempo que los griegos y los romanos deno-
minaron Edad de Oro, Plata, Bronce y Hie-
rro, no es exclusivamente europea sino que
puede encontrarse también en Asia, entre
los hindúes, y en América, entre los indios
americanos. Según el Hinduismo, que po-
see la doctrina más explícita sobre el tema,
la Edad de Oro fue con mucho la más larga;
las edades fueron haciéndose progresiva-
mente más cortas a medida que peores, y la
más corta y la peor fue la Edad de las Ti-
nieblas, que se corresponde con la Edad de
Hierro. Pero aun esta edad última y más
corta, la edad en que vivimos, se extiende
más de 6,000 años hacia el pasado. Lo que
los modernos arqueólogos llaman “la Edad
de Bronce” no guarda relación con la terce-
ra de las cuatro, y lo que llaman “la Edad de
Hierro” sólo coincide casualmente con una
fracción de la cuarta edad.

La antigua tradición universal de las
cuatro edades no contradice al Libro del
Génesis, pero, al igual que la evidencia
científica, sugiere sin duda una interpreta-
ción más alegórica que literal. Sugiere, por

La antigua tradición
universal de las cuatro
edades no contradice al

Libro del Génesis, pero,
al igual que la evidencia

científica, sugiere sin duda
una interpretación más

alegórica que literal.



80

ejemplo, que ciertos nombres no indican
simplemente a individuos sino eras comple-
tas de la prehistoria, y que el nombre Adán
en particular puede tomarse como designa-
ción no sólo del primer hombre sino de la
totalidad de la humanidad primordial, que
cubre un período de muchos miles de años.

Pero, ¿resulta necesario que la religión
sostenga que en un tiempo pasado el hom-
bre fue creado en un estado de suprema
excelencia, del cual luego ha caído?

Sin lugar a dudas, sí; pues si la historia
del Jardín del Edén no puede tomarse lite-
ralmente, no puede, por otra parte, interpre-
tarse en un sentido opuesto a lo que dice1.

Después de todo, el propósito de la ale-
goría es transmitir la verdad, no la falsedad.
Además, no es sólo en el Judaísmo, el Cris-
tianismo y el Islam en donde se nos habla
de la perfección del Hombre Primordial y
su posterior caída. La misma verdad, vesti-
da con distintas caracterizaciones, nos ha
llegado de los tiempos prehistóricos en to-
das las partes del mundo. Las religiones son
unánimes en presentar un panorama no de
evolución sino de degeneración.

¿Es esta doctrina religiosa contraria a
los hechos conocidos científicamente?
¿Está obligada la ciencia, a fin de ser fiel a
sí misma, a seguir manteniendo la teoría de
la evolución?

Para contestar a esta pregunta, citemos
al geólogo francés Paul Lemoine, editor del
volumen V (sobre “Organismos Vivos”) de
la Encyclopédie Française, quien llega a
escribir en su resumen de los artículos de
los diversos colaboradores:

“Esta exposición muestra que la teoría
de la evolución es imposible. En realidad, a
pesar de las apariencias, nadie cree ya en
ella... La evolución es una especie de
dogma cuyos sacerdotes han dejado de
creer en él, aunque siguen defendiéndolo
por mor de sus feligreses.”

Aunque indudablemente exagerado en
su expresión —es decir, en cuanto a sus
profundas implicaciones de hipocresía por
parte de los sacerdotes en cuestión— este
juicio, viniendo de donde viene, es signifi-
cativo en muchos respectos. No hay duda
de que muchos científicos han transferido
sus instintos religiosos de la religión al evo-
lucionismo, con el resultado de que su acti-
tud hacia el evolucionismo es sectaria en
vez de científica. El biólogo francés Pro-
fesor Louis Bounoure cita a Yves Delage,
antiguo profesor de Zoología de la Sor-
bona: “Admito sin reparos que no existe
constancia de ninguna especie que haya
engendrado a otra, y que no existen prue-
bas absolutamente definitivas de que seme-
jante cosa se haya producido jamás. No
obstante, creo que la evolución es tan cier-
ta como si hubiera sido probada objetiva-
mente.” Bounoure comenta: “En pocas pa-
labras, lo que la ciencia nos pide aquí es un
acto de fe, y por lo general la idea de la
evolución se presenta de hecho bajo el dis-
fraz de una especie de verdad revelada.”2

Cita, sin embargo, a Jean Piveteau, en la
actualidad Profesor de Paleontología de la
Sorbona, quien admite que la evidencia
científica acumulada sobre la evolución
“no puede aceptar ninguna de las diversas
teorías que intentan explicar la evolución.
Es más, se opone a cada una de estas
teorías. Hay aquí algo que es a la vez
decepcionante e inquietante.” 3

La teoría de Darwin debió su éxito fun-
damentalmente a la idea muy extendida de
que el europeo del siglo XIX representaba
la cumbre del progreso humano. Esta idea
era como un receptáculo especial hecho de
antemano para la teoría de una ascendencia
sub-humana del hombre, una teoría que fue
aclamada sin cuestionar por los humanistas
como corroboración científica de su fe en el
progreso. Vano ha sido el que una tenaz mi-
noría de científicos haya sostenido persis-
tentemente, en los últimos cien años, que la
teoría de la evolución carece de base cientí-
fica y que choca con muchos hechos de-
mostrados, y vano que reclamaran una acti-
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tud de mayor rigor científico con respecto a
toda esta cuestión. Criticar el evolucionis-
mo, aunque fuera con argumentos sólidos,
era como intentar contener el oleaje de un
maremoto. Pero el oleaje parece haber
amainado ahora, y cada día más científicos
están reexaminando objetivamente esta
teoría, lo que ha resultado en que no pocos
de los que eran antes evolucionistas la
hayan rechazado por completo. Uno de esos
es el ya citado Bounoure; otro, Douglas
Dewar, escribe:

“Ya va siendo hora de que los biólogos
y los geólogos coincidan con los astróno-
mos, físicos y químicos en admitir que el
mundo y el universo son completamente
misteriosos y que todos los intentos por
explicarlos [mediante la investigación
científica] se han visto frustrados” 4; y lue-
go, después de dividir a los evolucionistas
en diez grupos principales (con algunas
subdivisiones) de acuerdo con sus distintas
opiniones acerca de qué animal constituye
el último eslabón en la cadena de la supues-
ta ascendencia “pre-humana” del hombre,
opiniones puramente conjeturales5 todas
ellas y mutuamente excluyentes, dice:

“En 1921, Reinke escribía: ‘La única
afirmación, fiel a su dignidad, que la cien-
cia puede hacer [acerca de esta cuestión]
es decir que no sabe nada acerca del ori-
gen del hombre.’ Esta declaración es hoy
tan verdad como cuando Reinke la hizo.”6

Si la ciencia no sabe nada acerca de los
orígenes del hombre, sí sabe mucho acerca
de su pasado prehistórico. Pero este conoci-
miento —volviendo a nuestra pregunta ini-
cial— les habría enseñado muy poco o
nada a nuestros antepasados que no supie-
ran ya, excepto en cuanto a cronología, y no
habría producido tampoco ningún cambio
fundamental en su actitud. Porque cuando
ellos miraban hacia atrás, no veían una civi-
lización compleja sino pequeños asenta-
mientos humanos con una organización so-
cial mínima; y detrás de esos veían a hom-
bres que vivían sin casas, en un entorno
completamente natural, sin libros, sin agri-
cultura, y en un principio hasta sin ropas. 

Sería entonces cierto afirmar que la idea
que los antiguos tenían del hombre primiti-
vo, basada en las escrituras sagradas y en
las más antiguas tradiciones transmitidas
oralmente desde el pasado remoto, no era
apenas distinta, en cuanto a los datos bási-
cos de la existencia material, de la concep-

ción científica moderna7, que difiere de la
tradicional principalmente en que sopesa el
mismo conjunto de datos de forma distinta.
Lo que ha cambiado no es tanto el conoci-
miento de los hechos sino el sentido de los
valores.

Hasta hace poco los hombres no consi-
deraban que la condición de sus antepasa-
dos fuera peor que la suya por haber vivido
en cuevas y bosques en lugar de casas. No
hace mucho que Shakespeare ponía en
boca del Duque desterrado, viviendo en el
bosque de Arden “como vivían en la edad
dorada”:

“Sentimos aquí sólo el castigo de Adán,
El cambio de las estaciones...
Y esta vida nuestra, a salvo de la guari-

da pública,
Encuentra lenguas en los árboles, libros

en los arroyos que corren,
Sermones en las piedras, y bien en todo.
No lo cambiaría.”

Estas palabras pueden evocar todavía
en algunos espíritus un profundo eco, un
asentimiento que es mucho más que una me-
ra aprobación estética; y antes de Shakes-
peare, atravesando la Edad Media hacia el
pasado histórico más remoto, no ha habido
época en la que el mundo occidental no
tuviera sus ermitaños, y algunos de ellos
estuvieron entre los hombres más venera-
dos de su generación. Y tampoco puede ha-
ber duda de que esos pocos seres excepcio-
nales que vivieron en un entorno natural
sentían una compasión benévola por la de-

Ya va siendo hora de que
los biólogos y los geólogos
coincidan con los
astrónomos, físicos y
químicos en admitir que el
mundo y el universo son
completamente misteriosos
y que todos los intentos
por explicarlos [mediante
la investigación científica]
se han visto frustrados”



82

pendencia servil de sus hermanos de la “ci-
vilización”. El Este por su parte nunca ha
roto por completo con el sentido ancestral
de valores, según el cual el mejor marco
para el hombre es su entorno primordial.
Entre los hindúes, por ejemplo, es todavía
un ideal —y un privilegio— que un hom-
bre acabe sus días en las soledades de la
naturaleza virgen.

Para quienes pueden captar inmediata-
mente este punto de vista, no resulta difícil
ver que la agricultura, una vez alcanzado
cierto grado de desarrollo, en lugar de pro-
gresar, se convirtió en “el extremo afilado
de la cuña” de la fase final de la degenera-
ción del hombre. En la narrativa del Anti-
guo Testamento, esta cuña, que está sin
duda formada por cientos de generaciones
humanas, está resumida en la figura de
Caín, el cual representa a la agricultura en
contraposición a la caza o la ganadería, fue
también el constructor de las primeras ciu-
dades, y cometió el primer crimen. Según
los comentarios del Génesis, Caín “sentía
pasión por la agricultura”; y dicho apego
era, desde el punto de vista del cazador-
ganadero nómada y cultivador ocasional de
la tierra, un claro paso hacia abajo: la agri-
cultura profesional supone el asentamiento
en un lugar, lo que lleva a construir pobla-
dos, que más tarde o más temprano se con-
vierten en ciudades; y en el mundo antiguo,
así como la vida del pastor estaba asociada
a la inocencia, las ciudades eran considera-
das siempre, relativamente hablando, como
lugares de corrupción. Tácito nos dice que
los germanos de su tiempo sentían horror
por las casas; y aun hoy existen algunos

pueblos nómadas o seminómadas, como
los indios americanos por ejemplo, que
sienten un desprecio espontáneo por todo
aquello que, como la agricultura, les fijaría
a un lugar limitando con ello su libertad.

“El indio americano no tiene intención
de ‘asentarse’ sobre esta tierra en la que
todo, según la ley de la estabilización y
también de la condensación —o podríamos
decir ‘petrificación’— tiende a ‘cristalizar-
se’; y esto explica la aversión de los indios
hacia las casas, especialmente las de pie-
dra, y también la ausencia de una escritu-
ra, que según esta perspectiva, ‘fijaría’ y
‘mataría’ el flujo sagrado del Espíritu.”8

Esta cita nos lleva de la cuestión de la
agricultura a la de la alfabetización; y res-
pecto a esto recordamos que también los
druidas, como nos cuenta César, mantenían
que dar forma escrita a sus doctrinas sagra-
das sería desecrarlas. Podrían presentarse
muchos otros ejemplos para demostrar que
la ausencia de la escritura, como la ausen-
cia de la agricultura, puede tener una causa
positiva; y en cualquier caso, no importa
cuán acostumbrados estemos a pensar en
que la habilidad lingüística va asociada a la
alfabetización, basta un momento de refle-
xión para mostrar que no existe conexión
esencial entre ambas, pues la cultura lin-
güística es del todo independiente del alfa-
beto escrito, el cual llega a la historia global
del lenguaje como un apéndice muy tardío.
Tal como señala Ananda Coomaraswamy
con relación a lo que él denomina “ese con-
junto de literatura profética que incluye a
la Biblia, los Vedas, el Edda, los grandes
poemas épicos, y en general los ‘mejores
libros’ del mundo”:

“Muchos de estos libros existían mucho
antes de ser escritos, muchos ni siquiera
han sido escritos, y otros se han perdido o
acabarán perdiéndose.”9

Infinidad de hombres iletrados han uti-
lizado magistralmente lenguas de gran ri-
queza expresiva.

“Me inclino a pensar en ese dialecto, el
mejor, hablado por los más iletrados de las
islas... hombres de mente clara y maravi-
llosa memoria, por lo general muy pobres y
ancianos, que viven en puntos remotos de
islas remotas, y que sólo hablan gaélico.”10

“La capacidad de la tradición oral pa-
ra transmitir multitud de versos a lo largo
de cientos de años está probada y admiti-
da.... De esta literatura oral, como la lla-
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man los franceses, no es amiga la educa-
ción. La cultura la destruye, a veces con
asombrosa rapidez. Cuando una nación
empieza a leer... lo que antes era propiedad
de todo el pueblo se convierte en herencia
de los iletrados únicamente, y pronto, a
menos que sea recogida por el anticuario,
desaparece por entero.”11

“Si tenemos que especificar el factor
que ha provocado la decadencia de la cul-
tura rural inglesa tendriamos que decir que
ha sido la alfabetización.”12

En las Nuevas Hébridas “los niños son
educados escuchando y observando... sin
escribir, la memoria es perfecta, la tradi-
ción exacta. Se enseña al niño todo lo cono-
cido.... Las canciones son una forma de
contar historias.... La presentación y el
contenido de los miles de mitos que apren-
de cada niño (a menudo al pie de la letra, y
una historia puede durar horas) son toda
una biblioteca... los oyentes quedan prendi-
dos en una tela de palabras entretejidas”.

Conversan juntos “con esa precisión y
belleza de elocución que nosotros hemos
perdido... Los nativos aprenden rápida-
mente a leer después del contacto con los
blancos. Lo consideran una ocupación cu-
riosa e inútil. Dicen: ‘¿Acaso no puede un
hombre recordar y hablar?’”13

Además de estas citas, que he extraído
en su totalidad de Coomaraswamy, pode-
mos destacar que entre los árabes de la época
preislámica, los nobles de Mecca acostum-
braban a enviar a sus hijos para que se edu-
caran entre los beduinos del desierto, por-
que era sabido que estos nómadas analfabe-
tos hablaban un árabe más puro que el de
sus más civilizados hermanos de la ciudad.

No hay duda de que, en general, la
civilización enroma la agudeza y la vigi-
lancia naturales del hombre, cualidades
que son de la mayor importancia para la
preservación de la lengua. En particular,
la alfabetización adormece a los hom-
bres en un sentimiento de falsa seguridad
al darles la impresión de que su lenguaje
cotidiano no es ya el único arca que
guarda el tesoro del idioma; y una vez
que la idea de dos lenguajes, uno escrito
y otro hablado, se ha enraizado, este últi-
mo esta condenado a degenerar con rela-
tiva rapidez arrastrando consigo, a la
larga, al lenguaje escrito —como lo ates-
tigua la nueva traducción al inglés de la
Biblia.

En el occidente actual, la degeneración
del lenguaje hablado ha llegado a un punto
en el que, aunque una persona se esmere
más o menos al poner sus pensamientos por
escrito, el orgullo de hablar bien es algo
casi totalmente desconocido. Es cierto que
a uno se les enseñan ciertas cosas que debe
evitar al hablar, pero esto se hace por razo-
nes puramente sociales que nada tienen que
ver con la riqueza sonora o con cualquier
otra cualidad positiva que el lenguaje pueda
tener. Y, no obstante, la forma en que una
persona habla sigue siendo un factor mucho
más significativo en su vida que la forma en
que escribe, porque tiene un efecto acumu-
lativo sobre su alma que un poco de escri-
tura esporádica nunca podrá tener.

Ni que decir tiene, que el propósito de
estos comentarios no es negar la utilidad del
lenguaje escrito. El lenguaje tiende a dege-
nerar en el curso natural de los aconteci-
mientos, aun entre los analfabetos, y acci-
dentes tales como el exilio y la dominación
extranjera pueden provocar el olvido de
todo tipo de cosas en un período de tiempo
sorprendentemente corto. 

Por ejemplo, ¿qué habría sido de la
herencia espiritual de los judíos de no haber
sido por sus testimonios escritos? En cual-
quier caso, la clara inspiración de algunas
de las artes caligráficas del mundo sugiere
que cuando los hombres empezaron a poner
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por escrito su lengua, lo hacían “por orden
de Dios”, y no simplemente “con permiso
de Dios”. No es, después de todo, la escritu-
ra sino la imprenta la responsable de que el
mundo se haya vuelto el gran basurero de
libros que es en la actualidad. No obstante,
no puede decirse que la escritura confiera
superioridad al hombre, por no decir nada
más, y sin duda sería verdad decir que sólo
se hizo necesaria, como el menor de dos ma-
les, una vez que la degeneración humana hu-
bo alcanzado un cierto grado.

El lenguaje hablado, por otra parte, fue
considerado siempre una de las cimas glo-
riosas del hombre. En el Judaísmo, como
en el Islam, nos encontramos con la doctri-
na de que por medio de la Revelación Divi-
na le fue enseñado a Adán el verdadero len-
guaje, es decir, el lenguaje en el cual el so-
nido se corresponde exactamente con el
sentido. Esta concepción de que el lenguaje
primordial del hombre fue el más perfecta-
mente expresivo u onomatopéyico de todos
los lenguajes está sin duda fuera de toda
verificación filológica. Sin embargo, la filo-
logía puede darnos una idea clara de las ten-
dencias lingüísticas generales de la humani-
dad, y al hacerlo no nos enseña nada que
choque en lo más mínimo con ese testimo-
nio tradicional. Al contrario, cada uno de
los lenguajes que hoy conocemos es una
forma degradada de otro lenguaje más anti-
guo, y cuanto más nos adentramos en el
pasado, más impresionante y poderoso se
vuelve el lenguaje. Se hace también más
complejo, de tal forma que los lenguajes
más antiguos que conocemos, esos que son
mucho más antiguos que la propia historia,
son los más sutiles e intrincados en su es-
tructura, y demandan del que habla una ma-
yor concentración y presencia mental que
cualquiera de los posteriores. El paso del
tiempo tiende siempre a empequeñecer las
palabras individuales en forma y en sonori-
dad, al tiempo que la gramática y la sintaxis
se vuelven cada vez más simples.

Es cierto que aunque el tiempo tiende a
erosionar la cualidad de un lenguaje, este
siempre tendrá, cuantitativamente hablan-
do, el vocabulario que su gente necesita.
Por ejemplo, un aumento desmesurado de
objetos materiales, significará un incremen-
to correspondiente en el número de sustan-
tivos. Pero mientras que en los idiomas
modernos las nuevas palabras han de ser
acuñadas artificialmente y añadidas desde

afuera, los lenguajes más antiguos conoci-
dos puede decirse que poseen, aparte de las
palabras que realmente se usan, miles de
palabras potenciales que, en caso de necesi-
dad, pueden ser producidas orgánicamente,
por así decirlo, en virtud de una casi ilimi-
tada capacidad para construir palabras que
es inherente a la estructura de ese lenguaje.
En este sentido son las lenguas modernas
las que se podrían denominar muertas o
moribundas, ya que, en comparación con
ellas, los lenguajes más antiguos, aunque
estén muertos en el sentido de que ya no se
usan, permanecen en sí mismos como orga-
nismos intensamente vitales.

Esto no quiere decir que los lenguajes
antiguos —y quienes los hablaban— care-
cieran de la virtud de la simplicidad. La ver-
dadera simplicidad, lejos de ser incompati-
ble con la complejidad, exige una cierta
complejidad para desarrollarse plenamente.
Debe hacerse una distinción entre la com-
plejidad, que implica un sistema u orden
definido, y complicación que implica de-
sorden y hasta confusión. Igual distinción
se hace necesaria entre simplicidad y sim-
plificación.

El verdadero hombre sencillo es una
unidad intensa: es completo y sólido de co-
razón, y no está dividido contra sí mismo.
Para mantener esta suprema integración, el
alma debe reajustarse completamente con
cada nueva serie de circunstancias, lo que
significa que debe existir una gran flexibili-
dad en los distintos elementos psíquicos:
cada uno debe ser capaz de ajustarse per-
fectamente a todos los
demás, sin importar el
estado de ánimo. Esta
síntesis fuertemente en-
tretejida, en que está ba-
sada la simplicidad, es
una complejidad pero
jamás una complicación;
y tiene su equivalente
en la complejidad de los
lenguajes antiguos a los
que se aplica general-
mente el término de
“sintéticos”, para dis-
tinguirlos de los “analí-
ticos” lenguajes moder-
nos. Sólo mediante un sistema intrincado
de reglas gramaticales pueden conjugarse
las diferentes partes de la expresión verbal,
análogas a los diferentes elementos del al-

El verdadero hombre
sencillo es una unidad
intensa: es completo y sólido
de corazón, y no está
dividido contra sí mismo.
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ma, de forma que ajusten entre sí armonio-
samente, dando así a cada frase algo de la
unidad concentrada que tiene una palabra
sola. La simplicidad de los lenguajes sinté-
ticos es de hecho comparable a la de una
gran obra de arte —una simplicidad no sólo

de medios sino de efecto total; y sin duda
ésa, y en un grado superlativo, era la sim-
plicidad del lenguaje primordial y, podría-
mos añadir, de los hombres que lo habla-
ban. Esta es en cualquier caso la conclusión
a la que apunta toda la evidencia lingüística
disponible, y el lenguaje es de una impor-
tancia tan fundamental en la vida del hom-
bre, por estar tan íntimamente ligado al
alma humana de la que es expresión direc-
ta, que su testimonio tiene la más alta signi-
ficación psicológica.

Uno de los legados del pasado remoto
que ha entrado con extraordinaria pujanza
en el presente, y que tiene credenciales sufi-
cientes para que sirva de piedra de toque, es
la lengua árabe. Su destino ha sido extraño.
Cuando aparecen los árabes por vez prime-
ra en la historia son una raza de poetas, con
un amplio y variado repertorio de formas
métricas, y cuya prosa estaba constituida
casi exclusivamente por su lenguaje habla-
do. Poseían una escritura bastante rudimen-
taria, que sólo unos pocos de ellos sabían
utilizar, pero en cualquier caso preferían
transmitir sus poemas oralmente, y hasta la
llegada del Islam eran probablemente los
más analfabetos de todos los pueblos semí-
ticos. Esto sin duda explica, al menos en
parte, por qué su lenguaje se había conser-
vado tan excepcionalmente bien: aunque
las evidencias lingüísticas muestran un

declive respecto de un lenguaje más arcai-
co, es decir, aún más complejo y de mayor
sonoridad, el árabe era aún, en el año 600
d.C., más arcaico en forma y por lo tanto
más próximo a la lengua de Shem que el
hebreo hablado por Moisés dos mil años
antes. Fue el Islam, o más exactamente la ne-
cesidad de anotar cada sílaba del Qur’án con
absoluta precisión, lo que impuso la alfabeti-
zación a los árabes del siglo VII; pero al
mismo tiempo, el Qur’án impuso su propio
lenguaje arcaico como modelo, y dado que
tenía que ser aprendido de memoria y recita-
do lo más posible, el efecto perjudicial de la
alfabetización fue contrarrestado por la con-
tinua presencia del árabe coránico en las len-
guas de los hombres. Rápidamente se creó
una ciencia especial para anotar y preservar
la pronunciación exacta; y la degradación
del lenguaje fue controlada también por los
persistentes esfuerzos de los musulmanes a
través de los siglos por modelar su lenguaje
hablado según la forma de hablar de su
Profeta. Como resultado, su lenguaje sigue
hoy todavía vivo. 

Inevitablemente, se han formado dia-
lectos de él en el curso del tiempo al cortar-
se sílabas, fundirse dos sonidos en uno, y
otras simplificaciones, y estos dialectos,
que varían de un país árabe a otro, se em-
plean normalmente en conversación. Pero
la más ligera formalidad en la ocasión re-
clama inmediatamente una vuelta a la pura
majestad y sonoridad del árabe clásico, al
que se vuelve también en conversación,
cuando alguien siente que tiene algo real-
mente importante que decir. Por otra parte,
aquellos que se niegan rotundamente por
principio a hablar el lenguaje coloquial
pueden encontrarse en un dilema: o se abs-
tienen por completo de participar en una
conversación ordinaria, o corren el riesgo
de producir un efecto extraño, como de gol-
fillos callejeros disfrazados con vestiduras
reales. La charla circunstancial, o sea, la ex-
presión rápida de pensamientos no sopesa-
dos, debió haber sido algo relativamente
desconocido en el pasado remoto, porque
es algo a lo que los lenguajes antiguos no se
prestan bien; y si los hombres pensaban
menos ligeramente, y se preocupaban más
de dar forma a sus pensamientos, cierta-
mente se preocupaban más de darles expre-
sión. El sánscrito cuenta la misma historia
que el árabe: el maravilloso repertorio y va-
riedad de sonidos consonánticos de ambos

Pero mientras que en los
idiomas modernos las

nuevas palabras han de ser
acuñadas artificialmente y
añadidas desde afuera, los

lenguajes más antiguos
conocidos puede decirse que
poseen...una casi ilimitada

capacidad para construir
palabras que es inherente a

la estructura de ese lenguaje. 
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no nos dejan más opción que deducir que
en el pasado remoto los órganos de articu-
lación y oído de los hombres eran mucho
más finos y delicados de lo que son hoy; y
esto se ve confirmado también por el estu-
dio de la música antigua, con toda su sutile-
za rítmica y melódica.14

Si bien la filología no puede alcanzar
los orígenes del lenguaje, sí puede sin em-
bargo examinar, de una pasada ininterrum-
pida, miles de años de historia lingüística,
lo que significa también, en cierto sentido,
miles de años de la historia del alma huma-
na, una historia que es sin duda unilateral,
pero excepcionalmente clara en sus conclu-
siones. A la luz de este panorama, que nos
remonta en el pasado hasta lo que llama-
mos prehistoria, nos vemos forzados a
constatar una tendencia implacable; y esta
tendencia es en sí misma sólo un aspecto de
otra más general en la que, como señala
Dewar, la mayoría de los físicos, químicos,
matemáticos y astrónomos están de acuer-
do, a saber, que “el universo es como un
reloj que va perdiendo cuerda”. Hasta aquí
la religión y la ciencia se mantienen juntas.
Pero la religión añade —como no puede
hacerlo la ciencia sin sobrepasar el ámbito
de su función— que existe una vía indivi-
dual de escape de esta deriva colectiva río
abajo, y que es posible para algunos resis-
tirse a ella, y aun para algunos avanzar
corriente arriba, y para unos pocos vencer-
la por completo abriéndose un camino, aun
en esta vida, hasta la fuente misma.
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Introducción

La situación del Islam en la política y en
la legislación del Estado holandés

durante la época colonial difiere enorme-
mente de la que tiene en la actualidad.
Durante ese período, el alcance de la
Constitución Holandesa y de las estructuras
legales y políticas derivadas de ella, se res-
tringía exclusivamente al territorio de los
Países Bajos.

Las colonias holandesas y sus habitantes
musulmanes eran gobernados por un sistema
legal y político totalmente diferente, con im-
plicaciones importantes en el estatuto de la
infraestructura islámica y el reconocimiento
del Derecho Islámico de Familia.

Tras la retirada de los holandeses de sus
antiguas colonias y coincidiendo con la lle-
gada de inmigrantes musulmanes a los
Países Bajos, los abogados y políticos holan-
deses se ven obligados a reconsiderar la
situación del Islam, traduciendo para el caso
islámico exactamente los mismos principios
constitucionales que se aplican a cualquier
otra religión o filosofía de vida seguida por
los habitantes del Estado Holandés. Estos
principios constitucionales, que son de im-
portancia fundamental para una comprensión
de la situación holandesa, deben ser exami-
nados en su contexto histórico y social.

La historia de las relaciones holandesas
con el mundo musulmán abarca varios si-
glos de dominación colonial en las antes
holandesas Indias del Este (Indonesia) y

EL ISLAM EN LOS PAÍSES BAJOS: EL DERECHO

CONSTITUCIONAL Y LAS ORGANIZACIONES ISLÁMICAS

W.A.R. Shadid & P. S. Van Koningsveld. Traducción de Latifa Escudero

La problemática de las comunidades musulmanas en los distintos países en que son
minoría, presenta determinados rasgos comunes. Este texto, que se publicó en

Holanda el pasado año, en el Journal of Muslim Minority Affairs, nos ofrece
algunas soluciones interesantes que podrían tenerse en cuenta en el ámbito de las
relaciones entre las minorías y los estados de la Europa democrática y pluralista.

En algunos aspectos, muchas de estas propuestas son, de hecho, aplicables a
cualquier comunidad en cualquier país democrático en el que se desarrolle y proteja
la libertad de conciencia.Sin embargo, a pesar de que en nuestro país el Islam está

reconocido como “religión de notorio arraigo”, los musulmanes estamos aún muy
lejos del reconocimiento que, en el terreno de los hechos, desarrollan otros estados y
constituciones europeas. El caso holandés es muy significativo al respecto. Más allá

de las declaraciones se sitúan las distintas “voluntades políticas”, las distintas
sensibilidades que existen en el seno de la Europa de las libertades. Promover la

libertad de conciencia ha de ser un objetivo de cualquier sociedad libre y avanzada.
Pero dicha práctica ha de estar reflejada no sólo en las leyes, sino articulada en los

mecanismos que desarrollan a éstas y las hacen aplicables a las circunstancias
concretas, a la vida cotidiana de los ciudadanos, cumpliendo así las finalidades para

la cual son promulgadas.
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Surinam. En cualquier caso, la presencia del
Islam en los Países Bajos es un fenómeno
principalmente postcolonial. Esto se refleja
en los variados grupos de habitantes de ori-
gen musulmán, no sólo originarios de las
antiguas colonias sino también de países
mediterráneos, que vinieron por lo general
como inmigrantes en busca de trabajo, desde
finales de los años 60 en adelante. El núme-
ro total de habitantes de origen musulmán en
los Países Bajos se puede estimar en 400.000.
Según su origen étnico se distribuyen de la
siguiente forma:

El Derecho Constitucional holandés y
sus implicaciones en la práctica religiosa

El principio de libertad religiosa se estable-
ce en el Artículo 6, que implica al mismo
tiempo la separación entre la Iglesia y el
Estado. El derecho de libertad religiosa, así
como los demás derechos constitucionales,
es aplicable tanto a personas individuales
como a grupos. El Estado se abstiene por
tanto, aunque dentro de unos límites lega-
les, de interferir en los asuntos internos de
aquellas comunidades que se basen en una
religión o filosofía de vida.

En segundo lugar, el principio de no dis-
criminación en base a la religión se recoge en
el Artículo 1, que estipula un trato igualitario
a los grupos religiosos. Si el Estado, por moti-
vos de interés público, decide apoyar a deter-
minados grupos religiosos desarrollando o
manteniendo alguna de sus infraestructuras,
está, por este mismo principio, obligado a
hacer lo mismo con los demás grupos religio-
sos, tanto si se han  establecido en el país
recientemente como si no. Lo mismo se apli-
ca a cualquier otra medida legal relacionada
con la religión, como por ejemplo, el recono-
cimiento legal de las festividades religiosas.

El tercer principio constitucional es el de
la libertad de educación recogido en el Ar-
tículo 7, que concede a los grupos religiosos el
derecho de establecer sus propias escuelas
confesionales, las cuales, si cumplen una serie
de requerimientos legales --relacionados con
el número de alumnos y la calidad y conteni-
dos del programa educativo-- serán completa-
mente subvencionadas por el Estado. Este
principio es la base de la creación de escuelas
islámicas en los Países Bajos.

El equilibrio y la interacción de estos tres
principios constitucionales, que en gran me-
dida definen el espacio legal de la vida reli-
giosa en los Países Bajos, cristalizaron en el
llamado sistema de pilares múltiples (o de
sostenimiento). Este sistema administrativo
holandés concede a los grupos religiosos el
derecho a establecer, con financiación esta-
tal, parte de su infraestructura educativa en
base a sus creencias. Dicho sistema se fundó
a finales del siglo XIX como resultado de
una lucha ideológica entre laicos y confesio-
nales iniciada por grupos católicos y protes-
tantes. Aparte de escuelas confesionales de
todos los niveles educativos, incluido el uni-
versitario,  también se crearon otras estructu-
ras de apoyo en distintos ámbitos de la socie-

El sistema de pilarización
holandés concede a los grupos

religiosos el derecho a
establecer, con financiación

estatal, parte de su
infraestructura educativa en

base a sus creencias. 

ORIGEN ÉTNICO POBLACIÓN % DEL TOTAL

Turquía 200.000 1,34
Marruecos 150.000 1,06
Indostán/Surinam 25.000 0,17
Otros asiáticos* 23.500 0,16
Holandeses 1500 0,01
Total 400.000 2.74

* Sobre todo indonesios, pakistaníes, tunecinos y habitantes de las Molucas.

1360-2004/96/010111-18 ã 1996 Institute of Muslim Minority Affairs

TABLA 1: Población musulmana de los Países Bajos según su origen étnico
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dad holandesa como, por ejemplo, hospitales
de carácter religioso, sindicatos y emisoras
de radio. Los musulmanes tienen derecho a
emplear las diversas posibilidades que les
ofrece este sistema al igual que los miem-
bros de otras religiones. La existencia de una
emisora islámica holandesa subvencionada
por el Estado da idea de la aplicación de la
ley a nivel general.1

En cualquier caso, la libertad religiosa
concedida en el Artículo 6 no es ilimitada.
Dicho artículo dice: 

“Toda persona tiene derecho a prac-
ticar libremente su religión o filosofía de
vida, individualmente o en grupo, pero
manteniendo una responsabilidad indivi-
dual ante la ley.” 

“La ley puede establecer una norma-
tiva concerniente al ejercicio de este
derecho en el exterior de los edificios o
lugares privados, a fin de proteger la
salud y en interés del orden público.” 

Los Países Bajos han firmado acuerdos
relativos a la libertad religiosa en numerosos
tratados internacionales, lo que hace que
sean de obligada aplicación por parte de los
tribunales holandeses. Esto se puede obser-
var en el Artículo 9 del Tratado Europeo para
la protección de los Derechos Humanos y las
Libertades Fundamentales, así como para
los Artículos 18 y 27 del tratado internacio-
nal relativo a los derechos políticos y civiles,
inspirados en gran medida por la
Declaración Universal de los Derechos Hu-
manos de las Naciones Unidas de 1948 (la
cual por sí misma no es de obligado cumpli-
miento por parte de los tribunales). 

Además, los holandeses firmaron la
declaración de 1981 referida a la eliminación
de todo tipo de intolerancia y discriminacio-
nes basadas en la religión o en una determi-
nada filosofía de vida. Aunque no tiene una
fuerza de obligado cumplimiento por parte
de los jueces holandeses, tiene, no obstante
un considerable peso a la hora de interpretar
la Constitución Holandesa, puesto que parte
del contenido del Artículo 6 de su primer
artículo fue formulado por la Asamblea Ge-
neral de las Naciones Unidas.

Como ya se señaló anteriormente, los
principios fundamentales de la Constitución
Holandesa no se aplican sólo a personas,
sino también a organismos. Asimismo, es de
gran importancia que este derecho sea válido
para todos los habitantes del territorio de los
Países Bajos, inclusive para aquellos que no

posean la nacionalidad holandesa. Es más, se
debe distinguir entre el efecto de la aplica-
ción vertical y la horizontal de este principio.
El efecto se llama vertical cuando se refiere
a la relación entre el Gobierno y el ciudada-
no, aunque el Gobierno actúe como una per-
sona jurídica; por ejemplo, como contratante
o como contract partner. El efecto horizon-
tal es el que se deriva de la aplicación de los
derechos fundamentales en el marco de las
relaciones entre los ciudadanos. La pregunta
de si los derechos fundamentales tienen un
efecto horizontal y en qué grado se pueden
aplicar de distinta manera según a qué artí-
culo de la Constitución nos remitamos. 

El Gobierno holandés ha enfatizado que
“la libertad religiosa es de suma importancia
para las relaciones entre los ciudadanos”, lo
que implica que se le concede un gran efecto
horizontal a este artículo. La importancia de
este efecto horizontal se puede entender, por
ejemplo, en la jurisprudencia holandesa rela-
tiva a las festividades islámicas, que se tratará
más adelante en este estudio.

Con respecto al efecto vertical de los
derechos constitucionales fundamentales, se
debe distinguir, por un lado, la relación entre
el Gobierno y los ciudadanos en general y,
por otro, aquella relación especial que dicho
Gobierno mantiene con un sector particular
de la población. Esta última categoría com-
prende, entre otros, a los funcionarios del
Estado, militares, reos y los hospitales psi-
quiátricos que estén bajo la jurisdicción del
Estado. Contrariamente a lo que sucedía en

Los Países Bajos han
firmado acuerdos relativos a
la libertad religiosa en
numerosos tratados
internacionales, lo que hace
que sean de obligada
aplicación por parte de los
tribunales holandeses. 
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el pasado, el Gobierno actual mantiene la
postura de que los derechos fundamentales
son aplicables a todos los ciudadanos, inclu-
sive los de estas categorías especiales. 

En cualquier caso, puede haber restric-
ciones inevitables en el libre ejercicio de los
derechos fundamentales, incluidos aquellos
de índole religiosa. Estas restricciones deben
basarse siempre en estipulaciones de la Cons-
titución misma o de tratados internacionales
que tengan una influencia decisiva en los
Países Bajos. Al mismo tiempo, el  Gobier-
no Holandés reconoce que crear dichas faci-
lidades conlleva una especial responsabili-
dad, pero que a su vez son necesarias para
permitir que estos grupos especiales de ciu-
dadanos ejerzan su derecho fundamental de
libertad religiosa en la mejor forma posible
dentro de las circunstancias especiales en las
que se encuentran.  En el caso de los musul-
manes esto implica, por ejemplo, la asisten-
cia de imames en las cárceles y en las fuer-
zas armadas así como la introducción de
distintas regulaciones que permitan a los
funcionarios musulmanes visitar la mezqui-
ta los viernes y celebrar festividades islámi-
cas. La responsabilidad especial del Gobier-
no hacia este grupo de ciudadanos se debe
distinguir de su responsabilidad con el resto
de la población general.  Esto implica, por e-
jemplo, que no se puede solicitar del Go-
bierno que pague a todos los funcionarios
religiosos de la población en general, aun-
que esté obligado a hacerlo en determinados
hospitales, en las cárceles y en el Ejército. 

En cualquier caso, de acuerdo con la
interpretación más generalizada que se da al
principio constitucional de libertad religio-
sa, el Gobierno está obligado a crear o faci-
litar algunas condiciones básicas que permi-
tan el establecimiento de curas, rabinos,
imames, etc. en las comunidades religiosas.
Esto incluiría facilitar el permiso de residen-
cia a aquellos imames que procedan del
extranjero para encargarse  de una mezqui-
ta-comunidad en los Países Bajos. También
incluiría la financiación de los estudios reli-
giosos superiores, permitiendo la formación
de imames en los propios Países Bajos, tras
el ejemplo marcado por las facultades y
seminarios de teología, donde la formación
de religiosos está completamente financiada
por el Estado Holandés.

En la Constitución, el Derecho de Liber-
tad Religiosa se formula como el derecho de
cada uno a practicar su religión. Esto implica

no sólo el derecho a la convicción interna de
cada uno, sino también el derecho a com-
portarse externamente según esos mismos
preceptos. El compor-
tamiento externo pue-
de tener muchas im-
plicaciones sociales,
lo que explica por qué
este concepto ha sido
objeto de tantas defi-
niciones y elaboracio-
nes. El Artículo 6 de la
Declaración, sobre la
eliminación de toda
forma de intolerancia
y discriminación ba-
sado en la religión o
filosofía de vida, es de
gran importancia en
este sentido. Este artí-
culo especifica que los
aspectos conductuales
de la libertad religiosa
incluyen los siguien-
tes actos religiosos: 

a) Oraciones, in-
cluyendo la celebra-
ción de servicios reli-
giosos y el estableci-
miento y mantenimien-
to de edificios para di-
cho propósito. 

b) Creación y man-
tenimiento de institu-
ciones adecuadas para
la caridad y los propósi-
tos humanitarios. 

c) Creación, obten-
ción y uso de los medios que sean necesa-
rios para la observancia de los ritos y cos-
tumbres religiosas.

d) Preparación y distribución de publi-
caciones relevantes y de interés. 

e) La enseñanza de la religión o creencia
de cada uno. 

f) Formación, establecimiento y elec-
ción de representantes. 

g) Observancia de los días de descanso
prescritos y celebración de las vacaciones y
festividades.

h) Hacer y mantener contactos con indi-
viduos y organismos sobre temas religiosos,
tanto a nivel nacional como internacional.

Esta lista es de gran importancia para
obtener una visión realista del efecto que
produce el derecho de libertad religiosa. Se

Las reglas del Derecho
Internacional privado permiten
la aplicación de normas legales
islámicas por parte de la
legislación holandesa, siempre
que estas normas estén
recogidas en el derecho de los
países de origen.
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está tratando aquí con actos específicos que
expresan la convicción religiosa, pero no el
derecho generalizado de vivir en la práctica
en concordancia con todas las normas reli-
giosas de naturaleza social.

En relación con estas normas, la pri-
macía de la ley civil existente es indudable.
El derecho de libertad religiosa se refiere
estrictamente al comportamiento religioso,
es decir, la práctica directa de las creencias
religiosas, en forma de charlas (sermones),
servicios religiosos, ritos, costumbres y todo
lo directamente relacionado con estos temas.

Aplicando este principio constitucional
al Islam se podría decir que la libertad reli-
giosa, siguiendo el modelo holandés, se re-
fiere en particular al derecho de profesar, di-
fundir y enseñar la creencia islámica, y crear
las infraestructuras adecuadas para ello, tales
como la financiación de mezquitas y nom-
bramiento de imames. Además, incluiría el
derecho a ajustarse a los deberes del Islam
más relacionados con actos o ritos religiosos,
como por ejemplo la realización de las ora-
ciones diarias, las visitas semanales a las
mezquitas los viernes, el ayuno durante el
mes de Ramadán, el cumplimiento de los
preceptos en materia de alimentación y ves-
timenta, y la celebración de las dos fiestas
anuales: la Fiesta del fin del ayuno y la Fiesta
del Cordero. Podría incluir además el dere-
cho de realizar al menos una vez en la vida
la peregrinación a la Meca (siempre que uno
tenga la solvencia económica para ello), que
es parte de la libertad religiosa contemplada
en la Constitución Holandesa.

Sin embargo, es distinta la situación en la
aplicación general de todo tipo de normas
sociales que se podrían derivar del Islam,
como por ejemplo las leyes islámicas con-
cernientes a temas personales y de la familia.
Además, como ya se ha visto anteriormente,
el sistema holandés no ofrece una base ade-
cuada para el reconocimiento legal de estas
normas sociales de orden religioso. Esto es
aplicable a todas las religiones incluyendo al
cristianismo y sin exceptuar al Islam.

Aún así, los extranjeros residentes en los
Países Bajos tienen posibilidad de solicitar a
la Justicia holandesa que se les apliquen las
leyes de sus países de origen apelando al
Derecho Internacional privado; aunque esta
prerrogativa se restringe sólo a ciertas situa-
ciones como el divorcio y el reparto de las
herencias. En caso de que ninguna de las par-
tes posea la nacionalidad holandesa, a falta de

acuerdo regirá la legislación holandesa. Las
reglas del Derecho Internacional privado per-
miten la aplicación de normas legales islámi-
cas por parte de la legislación holandesa,
siempre que estas normas estén recogidas en
el derecho de los países de origen. 

De cualquier modo esta medida tiene un
carácter temporal. Los holandeses con doble
nacionalidad no pueden solicitarla, y una vez
que el proceso de naturalización de residentes
de origen musulmán se da por terminado, no
se podrá solicitar la aplicación de esta medi-
da. Esto no significa que determinadas nor-
mas y valores del Islam, como por ejemplo
los relativos a las relaciones familiares, no
puedan jugar algún papel en distintos aspec-
tos de la Jurisprudencia y en las decisiones
gubernamentales; pero hay que tener en
cuenta que los principios básicos más impor-
tantes en el proceso de integración del Islam
en la estructura legal de la sociedad holande-
sa son los derechos fundamentales de la
Constitución Holandesa. A continuación se
tratará una política concreta del Gobierno
dirigida a las religiones de las minorías.

Centros de oración y mezquitas: su
desarrollo y sus funciones

El desarrollo del Islam en los Países Bajos
ofrece múltiples ejemplos en los que pe-
queñas comunidades cuentan en su etapa
inicial con una sala de oración (que a me-
nudo no es más que una habitación destina-
da exclusivamente a la realización conjunta
del Salat) y posteriormente se decide el
traslado a un lugar más adecuado que cuen-
te con un imam, constituyéndose así una
mezquita. En los inicios de la presencia del
Islam en Holanda, era frecuente que las co-
munidades musulmanas alquilaran locales
temporalmente, destinados al culto religio-
so. Más tarde se encontraron soluciones
más permanentes, como por ejemplo la ad-
quisición de edificios vacíos (iglesias, cole-
gios y viejas fábricas) o bien la construc-
ción  de nuevas instalaciones. 

La información facilitada por las organi-
zaciones islámicas existentes indica que el
número de mezquitas y salas de oración
existentes en Holanda es de 350 aproxima-
damente. Un censo realizado en la primave-
ra de 1990 muestra que estas mezquitas
están distribuidas en 128 ciudades.2 En las
tres ciudades principales del país hay una
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concentración elevada de mezquitas, en con-
cordancia con la distribución demográfica de
los musulmanes en Holanda: 29 mezquitas
en Amsterdam, 26 en Rotterdam y 21 en la
Haya. La mayor parte de estas mezquitas y
salas de oración se organizan en torno a un
criterio étnico. Así, 134 de ellas son turcas,
104 marroquíes, 21 del Surinam, 6 pakis-
taníes, 4 de Java-Surinam, 2 de Las Molu-
cas, 1 de Indonesa, 1 egipcia y 1 holandesa.

Las mezquitas y salas de oración inter-
nacionales o multiétnicas se estimaron tan
sólo en torno a 18. Con pocas excepciones,
estos lugares de culto multiétnicos se encon-
traban en pequeños pueblos o ciudades que
no disponían de más de una mezquita o sala
de oración. Por lo visto, a causa del limitado
número de habitantes musulmanes, no se
consiguió la creación de centros de una sola
nacionalidad. En las ciudades en las que hay
dos mezquitas o lugares de oración, normal-
mente se observa una separación de los mu-
sulmanes en base a su origen étnico. En otras
comunidades más grandes, en ciudades con
tres o más mezquitas, se observa un proceso
de separación aún mayor, basada esta vez en
distintos enfoques doctrinales dentro de un
mismo grupo étnico. Por ejemplo, en Hel-
mond hay dos mezquitas turcas y dos mez-
quitas marroquíes, cada una correspondiente
a una denominación religiosa. Existe por
tanto una relación entre el tamaño de la comu-
nidad musulmana existente en una ciudad
determinada y el grado en que se dispersa a la
hora de crear mezquitas basándose en distin-
ciones de carácter nacional e ideológico.

Así, a mayor número de musulmanes,
más diversificado está el criterio de organi-
zación religiosa. 

Paralelamente a la transformación de las
salas de oración en mezquitas y de los cen-
tros multirraciales y de variada ideología en
organizaciones de una sola etnia y escuela de
pensamiento, hay un crecimiento en los as-
pectos funcionales de estas instituciones reli-
giosas básicas en las comunidades locales.
Al principio la única función de este tipo de
institucionalización del Islam era la de cubrir
las necesidades de asistencia religiosa en Ra-
madán y en otras fechas importantes del
calendario islámico y, más adelante, los vier-
nes y los demás días de la semana. El esta-
blecimiento de estos lugares de culto impli-
caba la creación de sedes sociales que per-
mitieran nuevos contactos entre gente con
una identidad común. La utilidad de prestar
servicios religiosos colectivamente así como
la necesidad de crear un entramado social
basado en una misma identidad, en el marco
de un entorno nuevo y no musulmán, fueron
los principales factores impulsores del pro-
ceso de institucionalización.

Entre las funciones religiosas y sociales
de estos lugares de culto, pronto se incluyó la
de dar formación religiosa básica a los niños
de las comunidades, proceso que se aceleró
en cuanto las familias de emigrantes turcos y
marroquíes se reunieron con sus familiares,
lo que tuvo lugar desde finales de los años
setenta en adelante, con motivo de la políti-
ca oficial del Gobierno holandés que esta-
bleció turnos para encuentros familiares. Por
otra parte, los musulmanes procedentes de
antiguas colonias, como los del Surinam, lle-
garon ya con toda la familia y, en contraste
con los trabajadores emigrantes de Marruecos
y Turquía, desde el principio se establecieron
en Holanda de forma permanente.

El caso de los musulmanes indostanís y
javaneses del Surinam difiere enormemente
del caso de los marroquíes y turcos. A saber,
están más familiarizados con el idioma, las
instituciones y los valores de la sociedad ho-
landesa. Muchos de ellos, sobre todo los de
origen indostaní, tienen un largo historial
como comerciantes y experiencia en organi-
zar y administrar sus propiedades. En su ca-
so la necesidad de instituciones religiosas
que proporcionen una formación básica reli-
giosa a sus hijos se da desde el comienzo de
su inmigración.

Con frecuencia, la formación religiosa
inicial que facilitaba la comunidad se im-
partía de forma voluntaria por personas cua-
lificadas procedentes de distintos países

Existe por tanto una relación
entre el tamaño de la
comunidad musulmana
existente en una ciudad
determinada y el grado en que
se dispersa a la hora de crear
mezquitas basándose en
distinciones de carácter nacional
e ideológico.
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musulmanes que habían vivido cierto tiem-
po en los Países Bajos. Sin embargo, había
que encontrar soluciones permanentes y con
una base más sólida. Una forma eficaz de
cubrir estas necesidades requiere la designa-
ción de un imam, que además de encargarse
de los servicios religiosos diarios pueda ejer-
cer de maestro de los niños.

El crecimiento de la vida comunitaria
promovido por las mezquitas, no sólo duran-
te el transcurso de los servicios religiosos
sino también como resultado de la educación
religiosa recibida los fines de semana  o du-
rante las vacaciones, acentuó el papel jugado
por la mezquita como centro de reunión en la
vida diaria de la comunidad.

En los países de origen, muchas institu-
ciones culturalmente definidas solían existir
casi siempre separadas por completo de la
mezquita, pero en Holanda tales institucio-
nes paralelas no existían. Dotar a las mez-
quitas holandesas con algunas de las funcio-
nes de esta infraestructura ausente no sólo
fue lógico sino una solución constructiva,
puesto que suponía proporcionar más mate-
rial de apoyo para el mantenimiento de las
mezquitas y por consiguiente de la vida de la
comunidad musulmana. 

Este proceso se estimuló porque el
Gobierno Holandés, aunque no se hacía cargo
de financiar las funciones estrictamente reli-
giosas de las mezquitas, sí que podía subven-
cionar actividades de la esfera social y cultu-
ral. A su vez, esto repercutió positivamente en
el desarrollo de diversas actividades en el
campo educativo, deportivo y de ocio, entre
otros, con el propósito de facilitar a los más
jóvenes una alternativa  que se alejara de pa-
trones de conducta rechazados por el Islam,
como el consumo de alcohol y de drogas.

Como resultado, los edificios destinados
a mezquitas en Holanda se emplearon para
celebrar fiestas y ceremonias de boda, cele-
braciones de la circuncisión y ceremonias
funerarias, para las que no suelen utilizarse
en sus países de origen. Además, en los alre-
dedores de muchas mezquitas (sobre todo de
las turcas), hay tiendas pertenecientes a las
comunidades musulmanas que venden
libros religiosos y productos étnicos de sus
países de origen. Obviamente, estas tiendas
añaden a la base social y financiera de la
comunidad una vida centrada en torno a la
mezquita. De forma muy limitada hasta
ahora, las mezquitas ofrecen algunas facili-
dades para mujeres. En algunas de las mez-

quitas más grandes de turcos y marroquíes,
así como en las dos mezquitas de la comuni-
dad de Las Molucas, se han creado instala-
ciones especiales para mujeres, mientras que
en algunas mezquitas indonesias y del Su-
rinam las mujeres pueden hacer la oración en
la misma sala que los hombres colocándose
detrás de ellos. Asimismo, hay algunas mez-
quitas que han organizado cursos y clases
para mujeres.

Política del Gobierno holandés sobre
mezquitas

El Gobierno central ha subvencionado
hasta cierto punto la creación de un deter-
minado número de mezquitas y salas de
oración. En 1975, los políticos holandeses
abolieron el Boletín de Subvenciones para
la Construcción de Mezquitas, que databa
de 1962, como resultado del deseo de ver la
completa aplicación del principio de sepa-
ración entre la Iglesia y el Estado. Al mis-
mo tiempo, hubo circuitos del Gobierno
que se dieron cuenta de la creciente necesi-
dad de centros de culto existente entre los
musulmanes, los cuales, debido a su recien-
te llegada a Holanda, con tan sólo una ex-
cepción, no habían podido beneficiarse del

Reglamento de Subvenciones que se faci-
litó a la Iglesia durante un prolongado
periodo. En 1976 se estableció un Regla-
mento General relativo a la subvención de
centros de oración, por el cual las comuni-
dades musulmanas con un mínimo de mil
miembros podían solicitar la subvención

El crecimiento de la vida
comunitaria promovido por

las mezquitas, no sólo
durante el transcurso de los

servicios religiosos sino
también como resultado de la
educación religiosa recibida

los fines de semana  o
durante las vacaciones,

acentuó el papel jugado por la
mezquita como centro de

reunión en la vida diaria de
la comunidad.
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del 30 % de los costes de creación de una
mezquita, hasta un máximo de 30.000 flo-
rines holandeses por mezquita. Este regla-
mento estaba limitado a un período de 5
años, finalizando en 1981, y gracias a él se
subvencionaron 31 centros de culto. Otra
“reglamentación temporal” se creó a comien-
zos de 1981 con validez hasta enero de
1984. Difería de la de 1976 en que ya no
imponía la condición de que la comunidad
musulmana solicitante de la ayuda fuera de
un mínimo de mil miembros; a este Re-
glamento se acogieron 69 centros de culto.
Ambas reglamentaciones estaban destina-
das a “musulmanes de entre los trabajado-
res extranjeros”, excluyendo así, entre
otros, a numerosas comunidades musulma-
nas del Surinam.4

Esto contrastaba con el caso de los sol-
dados cristianos y musulmanes de Las
Molucas y sus familias, procedentes de las
antes holandesas Indias del Este (Indonesia),

que llegaron a Holanda a instancias del Go-
bierno holandés tras la descolonización y con
la promesa de que volverían a su país tras la
creación de una República Libre en Las Mo-
lucas. Recibieron subvenciones completas
para la creación de centros de culto. 

El tema de la subvención de mezquitas
por parte del Gobierno nacional llegó a su fin
a través de dos mociones presentadas en la
Cámara Baja en 1984 y 1986 por represen-
tantes del Partido Laboral (PVDA) y del
Partido del Pueblo para la Libertad y la De-
mocracia (VVD). Esto fue contestado me-
diante una moción de un miembro del Parti-
do Democrático Cristiano (CDA) formulada
en 1984, en la que se invitaba al Gobierno a
estudiar la posibilidad de continuar la sub-
vención de centros de culto de grupos mino-
ritarios, respetando al mismo tiempo el prin-
cipio de separación entre Iglesia y Estado.
Este proyecto se rechazó y fue contestado
mediante una contramoción en la que los dos
partidos anteriormente mencionados argu-
mentaron que “las obligaciones del Gobier-
no relativas a la religión deben limitarse a
garantizar la libertad de una determinada
filosofía de vida”; y también que “una polí-
tica selectiva que favorezca a determinados
grupos religiosos (refiriéndose a los musul-
manes turcos y marroquíes) es inadmisible”.

En 1986, cuando el Ministro de Cultura
propuso subvencionar la creación de edificios
que pudieran usarse tanto para aspectos socio-
culturales como estrictamente religiosos, se
consideró que tal propuesta entraba en contra-
dicción con el principio de separación entre la
Iglesia y el Estado. Pero este no fue el fin del
debate.

El Comité Consultivo Hirsch Ballin —
que toma el nombre de su presidente— en un
informe publicado en 1988 recomendó una
regulación temporal de las subvenciones de
los centros de culto de grupos minoritarios. Se
argumentó que estos grupos religiosos, en
contraste con las iglesias establecidas, apenas
habían disfrutado de algún tipo de ayuda del
Estado hasta la fecha, por lo que se reclamaba
un trato justo e igualitario.

El Comité estableció que no se infringía
necesariamente el principio de separación
entre  Iglesia y Estado con esa regulación,
siempre que se respetara la independencia y
libertad de culto de los distintos enfoques
religiosos y siempre que todas las conviccio-
nes religiosas o filosóficas fueran tratadas
con igualdad.5
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Hasta ahora, el Gobierno no ha puesto en
práctica el consejo del Comité Hirsch Ballin.

En un discurso del 14 de septiembre de
1990, el Ministro del Interior, explicando la
política del Gobierno hacia las minorías, su-
tilmente desoyó los consejos del Comité y
recalcó que “en materia de religión y culto
religioso, el Gobierno holandés evita todo
tipo de participación”. Aún así, el ministro
sugirió al mismo tiempo que “se tendrá en
cuenta, como parte de la política municipal,
la creación de lugares de culto y de otros
edificios destinados a organizaciones musul-
manas o hindúes; lo cual no significa que el
ayuntamiento deba renunciar a su política
de arrendamiento”.6

La política que proponía el Ministro en
este discurso era un trato igualitario para to-
dos los grupos religiosos, puesto que en la
política municipal se contempla la necesidad
de crear iglesias, así como arrendar suelos
para la creación de iglesias y otros edificios
religiosos.

Esta política creó algunas dificultades a
la hora de construir las mezquitas, pues mu-
chas organizaciones islámicas insistieron en
comprar los terrenos en condiciones acepta-
bles por la ley islámica. Hubo un caso con
una mezquita turca en La Haya en la que se
llegó a un acuerdo: se vendió el terreno con
la condición de que, en caso de una futura
venta, el primer comprador fuera el Estado.

Muchas autoridades locales han colabora-
do en la creación de centros de culto. Por
ejemplo, en 1983 el Comité Waardenburg su-
girió que las administraciones locales de-
berían poner algunas de sus instalaciones a
disposición de las comunidades islámicas y
permitirles establecer en ellas sus lugares de
culto. Una encuesta de 1988 muestra que mu-
chas de ellas así lo hicieron. En la mayor parte
de los municipios con habitantes musulma-
nes, éstos alquilaron o tuvieron acceso gratui-
to a locales de la Administración.7

Dentro del marco de la legislación nacio-
nal, los ayuntamientos tienen libertad para
diseñar sus propias políticas respecto a un
gran número de temas, entre ellos el de las
mezquitas y todo lo que ellas conllevan: sub-
vención y mejora de las mezquitas, cons-
trucción de mezquitas contemplada en los
planes de desarrollo municipal, solventar las
protestas de los ciudadanos en relación a las
mezquitas, ofrecer licencias de apertura de
tiendas dentro de las mezquitas, destinadas
sobre todo a la venta de libros religiosos, comi-

da típica, artesanía, etc., llamada pública a la ora-
ción(adhan),subvención de actividades sociales
y culturales no religiosas en las mezquitas y
reconocimiento de las mezquitas
como auténticas instituciones que
deberán tener representación a
nivel municipal.8

Existen diversas actitudes
en la política municipal en tor-
no a la creación y conservación
de las mezquitas. Por ejemplo,
cuando vencieron los decretos
de subvención de mezquitas y
salas de oración, Amsterdam
creó independientemente el
Decreto sobre abastecimiento
religioso (1985-1990). Permi-
tió a la ciudad asesorar a las
comunidades en la búsqueda
de locales adecuados para una
mezquita, facilitando subven-
ciones para la mejora de mezquitas dentro de
los planes de desarrollo de la ciudad o bien
mejoras técnicas en los edificios, como inso-
norización o prevención de incendios.

Lo mismo sucedió en Rotterdam, donde
tanto las salas de oración como los locales
adyacentes (tiendas, etc.) se vieron libres del
pago de las tasas municipales sobre suelos.
Esta ciudad también subvenciona la Plata-
forma de Organizaciones Islámicas de Ro-
tterdam (SPIOR), en la que tienen representa-
ción todas las comunidades sunnitas y a la que
el ayuntamiento consulta en temas relaciona-
dos con las mezquitas o en materia de educa-
ción religiosa islámica en escuelas públicas.

Sin embargo, algunos ayuntamientos
dan una interpretación estricta al tema de la
separación entre religión y Gobierno y han
tratado de no subvencionar ninguna mezqui-
ta; aunque otras ciudades, como Arnhem, die-
ron generosas subvenciones para la creación
de una mezquita para cada grupo étnico,
interfiriendo de lleno en el conflicto de inte-
reses de las múltiples variantes religiosas
intraétnicas. En muchos casos los ayunta-
mientos colaboraron en la búsqueda de luga-
res adecuados para la creación de mezquitas
y evitar así problemas con el vecindario.

Un problema continuo relacionado con
las mezquitas es la falta de inclusión en los
planes de desarrollo municipales de terrenos
destinados a la creación de mezquitas. En
líneas generales, los ayuntamientos han sido
poco severos a la hora de facilitar dispensas
a las normas de esta política, como por ejem-

Los ayuntamientos tienen
libertad, dentro del marco de
la legislación nacional, para
diseñar sus propias políticas
respecto a un gran número
de temas, entre ellos el de las
mezquitas y todo lo que
ellas conllevan.
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plo en el caso de las mezquitas que se abren
sin notificación a las autoridades locales.

La ausencia de mezquitas en estos planes
municipales se empleó como arma por parte
de aquellos vecindarios que se oponían a su
creación, proporcionándoles una base legal,
lo que obligó a algunas comunidades musul-
manas a retirar sus peticiones ante la presión
de la opinión pública. Ha  habido casos de
ayuntamientos o personas físicas que han
llegado a llevar a juicio estos conflictos, aun-
que hasta la fecha siempre se ha fallado en
favor de las comunidades islámicas. 

Según el veredicto de un juez de Herto-
genbosch, la libertad religiosa no puede
coartarse en aras de los planes de desarrollo
municipales. Este veredicto se basa en la
interpretación literal del Artículo 6 de la
Constitución que dice así: 

“La ley puede establecer una normativa
concerniente al ejercicio de este derecho
(refiriéndose al derecho constitucional de
libertad religiosa) en el exterior de los edifi-
cios o lugares privados, en interés del orden
público”. La privación de la libertad religio-
sa dentro de edificios adecuados a tal fin se
consideró más allá del alcance de esta ley
constitucional.9

En otros casos, el veredicto estipulaba
que la creación de una mezquita no puede en
ningún momento alterar el orden público ni
implicar un deterioro de las zonas residen-
ciales. En cualquier caso, debe quedar claro
que la mayor parte de los conflictos que sur-
gen no van a juicio.10

Normalmente, los que se oponen a la
apertura de mezquitas lo hacen por el su -
puesto ruido que éstas causan, tanto en las
llamadas a la oración diarias como en las
oraciones nocturnas de Ramadan. El boletín
Bill of Public Manifestations pone aquí al
mismo nivel la llamada a la oración de los
musulmanes con la costumbre cristiana del
repiqueteo de las campanas. Ambas están
permitidas, pero los ayuntamientos pueden
establecer una normativa relativa a la dura-
ción y el volumen de los sonidos resultantes. 

En Amsterdam, las mezquitas tienen un
permiso para la llamada a la oración, sola-
mente los viernes, de cinco minutos de dura-
ción. Las licencias individuales especifican
el volumen máximo permitido en cada mez-
quita, en base al ruido ya existente en el ve-
cindario y al tráfico de la zona. Lo más habi-
tual es que los ayuntamientos concedan per-
misos para realizar la llamada tan sólo los

viernes y en algunos casos también en las
fiestas anuales. En casos excepcionales se
permite realizar la llamada diariamente, con
una media de entre una y tres veces al día.

Los ayuntamientos holandeses mantie-
nen actitudes contrapuestas acerca de la sub-
vención de actividades sociales y culturales
en las mezquitas, y en el tema de su partici-
pación en la política municipal. 

Algunos políticos insisten en la separa-
ción completa entre religión y Estado. Ven a
las mezquitas como instituciones de las pri-
meras generaciones de emigrantes musulma-
nes que tratan de socializar a las futuras gene-
raciones (pág. 120), lo que dificultaría su inte-
gración en la sociedad. Además, las mezqui-
tas se han visto obligadas a competir con algu-
nas instituciones benéficas no religiosas ya
existentes para los emigrantes, las cuales tien-
den a defender su territorio. Por otra parte, la
corriente actual en la política de minorías tam-
bién puede suponer un obstáculo; por ejem-
plo, el paso del sector blando de trabajo de be-
neficencia al sector duro de alojamiento, em-
pleo y educación; la reducción de las ayudas
de beneficencia destinadas a determinados
grupos étnicos y a otros grupos, independien-
temente de su origen étnico, etc.

Por otra parte, también existe una clara
tendencia hacia el reconocimiento del papel
que desempeñan las organizaciones islámi-
cas en la vida diaria de los emigrantes mu-
sulmanes. Muchos opinan que hasta que las
organizaciones islámicas no tengan represen-
tación en la política municipal, las ayudas a
los musulmanes no estarán resueltas. En Ro-
tterdam, las mezquitas han sido oficialmente
reconocidas como “organizaciones propias”
de emigrantes, lo que ha llevado a un sutil
acercamiento entre la ciudad (el ayuntamien-
to) y las mezquitas. 

En otras ciudades como Amsterdam y
Arnhem, las mezquitas intervienen en el
desarrollo de políticas locales para las mi-
norías, junto con representantes de las institu-
ciones no religiosas para emigrantes estable-
cidas anteriormente.

Hay un número creciente de ayuntamien-
tos que dedican sus esfuerzos a la subvención
de actividades sociales y culturales en las
mezquitas, en equiparación con las ayudas
concedidas a la Iglesia y a organizaciones
cristianas para actividades del mismo fin. Sin
embargo, aún falta bastante para que los
ayuntamientos acepten totalmente el papel
social y cultural que juegan las mezquitas.
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Elección, formación y funciones
principales de los líderes religiosos de
las mezquitas comunitarias

Las mezquitas holandesas se suelen consti-
tuir legalmente como fundaciones (stiching)
o como sociedades (vereniging) presididas
por una Junta Directiva. Los miembros de
la Junta se encargan de su mantenimiento y
de los temas económicos. A menos que ha-
ya un acuerdo especial con el Gobierno del
país de origen, el imam de la mezquita es
elegido por la Junta. Las funciones de la
Junta Directiva son tanto internas como
externas, pero las del imam son puramente
internas y están principalmente relaciona-
das con la difusión y aplicación de los va-
lores de la religión islámica. La Junta se
encarga de todos los asuntos que puedan
surgir en torno a la mezquita y su entorno

social no musulmán. En este sentido, se
impone un dominio total de la lengua ho-
landesa y amplios conocimientos de la so-
ciedad y del Derecho holandés, por lo que
los miembros de la Junta han de haber resi-
dido en los Países Bajos durante un perío-
do considerable.

Los imames normalmente proceden del
extranjero, por la ausencia de hombres capa-
citados para tal puesto en Holanda. Las co-
munidades de musulmanes del Surinam
suelen traer a imames de la India y Pakistán
sobre todo. 

Debido a la ausencia en Holanda de la
infraestructura social de los países de origen,
(amigos, familiares, conocidos) las funcio-
nes del imam de una mezquita comunitaria
se han incrementado considerablemente. Los
imames se han convertido en los guardianes
de los valores culturales y religiosos de sus

Hay un número creciente de
ayuntamientos que dedican sus

esfuerzos a la subvención de
actividades sociales y culturales

en las mezquitas, en
equiparación con las ayudas

concedidas a la Iglesia y a
organizaciones cristianas para

actividades del mismo fin. 
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países de origen, al serles encomendadas
múltiples tareas tales como dirigir las ora-
ción diarias en la mezquita, facilitar consejo
religioso a los miembros de la comunidad,
proporcionar educación religiosa básica a los
niños de la comunidad, intervenir en las cele-
braciones, etc.

El Tribunal Superior de Los Países Ba-
jos, en su Decreto del 30 de mayo de 1986,
otorga a los imames la misma consideración
legal que a los pastores y rabinos, en el sen-
tido de que todos ellos son “personas con un
puesto clerical”.11 Este decreto anulaba las
afirmaciones de algunos abogados y otros
especialistas, que consideraban que los ima-
mes no eran clérigos (al contrario que sus
equivalentes cristianos y judíos). Fue un
decreto importante al proporcionar a los ima-
mes unas oportunidades de trabajo igualitario
en empleos hasta entonces no explorados:
hospitales, prisiones, Ejército, etc.

Una vez que el imam es considerado clé-
rigo, las autoridades, con su doctrina de
separación religión-Estado, ya no interfieren
en las disputas laborales que puedan surgir
entre el imam y su comunidad, pues éstos
son considerados problemas de índole “espi-
ritual”. Esto deja al imam y a los demás clé-
rigos de los Países Bajos desprovistos de la
protección legal garantizada por la Dirección
de Intercambio Laboral en los demás casos;
por lo que el imam no puede acudir a la ley
en caso de ser destituido. El imam tiene
exactamente los mismos derechos y limita-
ciones legales que un sacerdote, con la dife-
rencia de que un pastor amenazado de desti-
tución puede acudir a determinados cuerpos
de la Iglesia para que se hagan cargo del
asunto, mientras que un imam no tiene acce-
so a dichos organismos, puesto que no hay
un equivalente a ellos en las comunidades
musulmanas. Por tanto, la destitución de un
imam, a quien su posición de clérigo le daba
el derecho a quedarse temporalmente en los
Países Bajos, podía suponer su deportación
inmediata, por lo que se puede decir que
algunos imames se encontraban en una situa-
ción de servidumbre moderna. Otro aspecto
de este problema se refleja en una política
especial del Gobierno con respecto a la inmi-
gración de imames a los Países Bajos, por lo
que no resulta nada fácil para una mezquita
comunitaria contar con un imam de su elec-
ción, procedente de su país de origen. En
estos casos, hay que tener en cuenta el regla-
mento de la “Circular sobre extranjeros” B-

11 nº 6.6 “Profesores de religión”, que obli-
ga a realizar una investigación detallada de la
solicitud del permiso de residencia temporal
del futuro imam, que éste presenta en la em-
bajada holandesa de su país de origen. De
tramitar esta solicitud se encarga  la oficina

del “Registro de extranjeros locales” en el
municipio de la comunidad que quiere acoger
al imam.Principalmente se tienen en cuenta en
la solicitud aspectos de orden público y si la
llegada del imam pudiera suponer una fuente
de tensiones en la comunidad local si éste es
impuesto al grupo. De acuerdo con esta expli-
cación, el único propósito de este procedi-
miento es proteger la libertad religiosa de las
comunidades musulmanas en Holanda que
buscan imames en sus países de origen.

La mayor parte de los imames que ac-
tualmente trabajan en los Países Bajos han
recibido previamente una formación adecua-

La creación de una
organización nacional

distinta para cada grupo
étnico sigue siendo una
aspiración a conseguir.
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da en sus países de origen. Sólo la comuni-
dad musulmana indostaní del Surinam ha
conseguido organizar en Holanda un curso
de formación para futuros imames. La pri-
mera promoción, compuesta por cuatro estu-
diantes, se graduó en 1988. Muchos grupos
son partidarios de la creación de algún tipo
de institución educativa nacional especiali-
zada en la formación de imames. De acuer-
do con la Comisión Waardenburg (1983) y
con numerosos investigadores holandeses, el
imam “tradicional” que se ha formado en un
entorno musulmán no suele ser capaz de lle-
var a cabo sus funciones adecuadamente, por
su falta de dominio del holandés y sus limi-
tados conocimientos sobre la historia y la
cultura de la sociedad holandesa. Su com-
prensión de los problemas de los miembros
de la comunidad, que surgen en el día a día,
especialmente de los problemas de las gene-
raciones más jóvenes, es bastante pobre.13

Este es el mismo punto de vista que
mantuvo el Partido Democrático Cristiano
en el Parlamento el 17 de septiembre de
1980, en un comunicado sobre su política de
minorías. Eran partidarios de que se diese
formación a gente de los Países Bajos, y que
fuera este grupo quien realizara las funciones
espirituales necesarias. 

El Ministro de Justicia sugirió que para
facilitar la integración de las minorías, había
que elegir a los líderes religiosos entre los
grupos residentes en Holanda preferente-
mente. Aunque también añadió que el Go-
bierno holandés no facilitaría ayudas econó-
micas directas para la creación de un centro
islámico de formación religiosa. “Eso esta-
ría en contradicción con el principio de
separación entre Iglesia y Estado. Las aso-
ciaciones religiosas son responsables por sí
mismas de la organización y del contenido
de sus actividades, y por tanto pueden elegir
a sus funcionarios libremente”.

Esto no excluye la posibilidad de que el
Gobierno holandés proporcione soporte finan-
ciero, de manera indirecta, a centros de for-
mación religiosa. Esto se viene haciendo con
los centros religiosos cristianos, que están
completamente subvencionados, aunque de
manera indirecta, y el Estado sólo interviene
en algunos aspectos formales y administrati-
vos. Por otra parte, aunque algunos de los
argumentos expuestos a favor de la capta-
ción local de imames sean totalmente váli-
dos, da la impresión de que tienden a subes-
timar el valor interno e intrínseco de las fun-

ciones del imam, sobre todo en un entorno
no islámico. No hay que perder de vista que
los imames son los máximos exponentes de
la enseñanza religiosa islámica y que los
principales centros de enseñanza de esta dis-
ciplina están situados en el mundo musul-
mán; a estos centros se dirigen aún los mu-
sulmanes individualmente en busca de con-
sejo sobre su fe islámica.14

Un centro o facultad en Holanda especiali-
zado en la formación de imames sólo daría
resultado si se desarrollara como un centro total-
mente independiente, de genuina formación
religiosa islámica, y donde el conocimiento del
idioma y de la cultura holandesa fueran un
elemento importante, pero no lo principal, del
contenido curricular.

Surge paralelamente un problema más
realista, que son los nuevos puestos para ima-
mes que el Gobierno holandés va a crear en el
Ejército, en hospitales y en las cárceles, a la
par con los puestos que ya tienen en estas ins-
tituciones sacerdotes, pastores y rabinos.

Esta nueva categoría de imames necesi-
tará de una formación especial para enfrentar-
se a este nuevo reto laboral. Esto se podría
solucionar, al menos parcialmente, organizan-
do cursos especiales destinados a los imames
que haya disponibles y a los futuros imames,
con el fin de familiarizarlos con la política y la
sociedad holandesa y también con los aspec-
tos psicosociales del asesoramiento espiritual.
Aún así, todavía no se ha llegado a un acuerdo
entre el Gobierno holandés y los musulmanes.
Para conseguirlo haría falta una especie de
Consejo Nacional Islámico, que representara
a los musulmanes en éste y otros importantes
temas a negociar con el Gobierno holandés,
como por ejemplo, la distribución de las ofer-
tas de empleo estatales para imames entre las
distintas comunidades religiosas.

Organizaciones islámicas de cobertura

Aparte de las comunidades locales afiliadas
a una sola mezquita, varias iniciativas han
dado como resultado la creación de organi-
zaciones nacionales de distintas etnias; co-
mo ha existido un sinfín de obstáculos de
índole política e ideológica que han minado
estas tentativas, ha surgido una variedad de
organizaciones nacionales de cobertura en
torno a cada grupo étnico. La naturaleza de
estas organizaciones es variada. Algunas
están estructuradas como federación; otras
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son meras plataformas para la discusión y
consulta entre las distintas organizaciones
locales y otras son cuerpos centralizados en
mayor o menor medida, que influyen sobre
las mezquitas locales como centros ramifi-
cados. La creación de una organización na-
cional distinta para cada grupo étnico sigue
siendo una aspiración a conseguir. Los re-
tos u objetivos a los que se enfrentan las
principales comunidades étnicas se tratarán
a continuación con más detalle.

Comunidades de Indonesia

La Comunidad musulmana de Las
Molucas que hay en Holanda, con dos
mezquitas, no cuenta con una organización
de cobertura propia. Lo mismo ocurre con
otras tres salas de oración de musulmanes
de Indonesia, donde la Asociación en
Europa de Jóvenes Musulmanes Indone-
sios (PPME), creada en 1971, y que busca
practicar “las verdaderas enseñanzas del
Islam” --bajo el influjo de los ideales refor-
mistas contemporáneos--, desempeña una
gran labor coordinadora. Los que forman
esta asociación son principalmente estu-
diantes indonesios y comerciantes con resi-
dencia temporal en los Países Bajos.

Comunidades del Surinam y de Pakistán

La diversidad étnica y religiosa de los gru-
pos de musulmanes del Surinam se refleja
en sus organizaciones de cobertura. Los
musulmanes del Surinam son sobre todo
indostanís (sunnitas y ahmadíes) y javane-
ses (sunnitas).

Las 15 pequeñas y dispersas comunida-
des de javaneses sunnitas poseen principal-
mente salas de oración no oficiales y aún no
se han configurado en torno a una única orga-
nización de cobertura. Entre ellas destaca la
Asociación Cultural Islámica “Roekoen
Islam”en La Haya. Por otra parte, los musul-
manes indostanís sunnitas, con raíces religio-
sas en la tradición mística Qadiriya,más con-
cretamente en el movimiento Berelvi, englo-
ban a 36 comunidades, 20 de las cuales
cuentan con una mezquita o sala de oración.

Tres competitivas organizaciones aspi-
ran a representarlas a nivel nacional. La más
destacada hasta la fecha es la World Islamic
Mission Nederland (WIMN) de Amster-

dam, que reconoce a Sheij Nurani de Pa-
kistán como su líder espiritual, y puede de-
cirse que coordina a alrededor del 50 % de
estas comunidades. Participa, junto con la
STICF turca y la UMMON marroquí, en la
Junta Directiva de la Fundación Islámica de
Radiodifusión (IOS). La segunda organiza-
ción es la Stichting Islamitische Wereldmisie
(SIWM), en La Haya, que tan sólo cuenta
con 2 mezquitas (incluyendo a una comuni-
dad pakistaní) y a unas cuantas comunida-
des locales sin mezquita; tienen como jefe
espiritual a Pir Maroof, de Bradford. 

Además, nos encontramos con la Inter-
nationale Moslim Organisaite (IMO), que
coordina al resto de mezquitas comunitarias
y cuyo líder espiritual es Abd-al-Wahhab
Siddiqui, de Inglaterra. A la vista de las ideas
de Siddiqui, podría decirse que la postura
místico-religiosa de la IMO es menos qadi-
riya que otras, y que también se basa en
otros movimientos místicos, como por
ejemplo los Naqshbandis.

Los indostanís, pakistaníes y musulma-
nes holandeses ligados al movimiento ah-
madí se configuran en dos organizaciones de
cobertura, de las cuales la rama Lahori, la
Federation of Ahmadiyya Anjumans Isha’at
Islam in Nederland (FAAIIN), es la más
grande. Tiene sucursales en la mayoría de las
grandes ciudades de los Países Bajos. La
rama Rabwah, por otra parte, configurada
como la Ahmadiyya-beweging in de Islam
(El movimiento ahmadí del Islam), tiene dos
mezquitas, destinadas tan solo al uso de pe-
queñas comunidades en algunas ciudades.

Finalmente, las cuatro mezquitas pakis-
taníes existentes, representantes de la tradi-
ción no mística y ortodoxa de los salafíes,
no se han unido en torno a una organización
de cobertura.

Comunidades de Turquía 

La organización nacional turca de cobertura
más antigua es la Stichting Islamitisch Cen-
trum Nederland (SICN) (La Fundación
Centro Islámico de los Países Bajos) de
Utrecht, fundada en 1972. Los objetivos ofi-
ciales de esta organización son promover
contactos entre los musulmanes en los Países
Bajos y proporcionar educación islámica a la
comunidad. Coordinando a 18 mezquitas y a
12 centros juveniles, está adscrita al movi-
miento de los suleimanlis, el cual tiene su
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sede en Colonia. Este movimiento se opone
a la política oficial del Estado laico de Tur-
quía, y no hace uso de los servicios de con-
tratación de la Dirección de Asuntos Reli-
giosos de Ankara. En concordancia con su
tradición, en Turquía se pone un énfasis
especial en la educación religiosa, especial-
mente en las clases de Qur’an. Unos 50 o 60
imames, muchos de ellos de forma volunta-
ria, participan con las comunidades de esta
organización de cobertura.

La organización turca de cobertura más
grande de Holanda es la Stichting Turks-
Islamitische Culturele Federatie (STICF)
(Fundación Turca Cultural Islámica) de
Rotterdam, fundada en 1979, y que coordina
a unas 96 mezquitas y a 7 centros juveniles.

Sus estatutos de 1979 marcaban como
objetivos oficiales los siguientes: difundir la
cultura islámica, coordinar las distintas or-
ganizaciones islámicas de Holanda y pro-
mover la eficacia de las instituciones en ella
incluidas, a base de fomentar un contacto re-
gular con los Diyanet en Ankara. Los obje-
tivos de la STICF, tal y como se formularon
en sus publicaciones, incluyen también ser-

vir a los intereses y promover la emancipa-
ción de la comunidad musulmana turca, con
un énfasis especial en su identidad cultural
musulmana, así como estimular la integra-
ción y la participación de esta comunidad en
el conjunto de la sociedad holandesa. Ha
jugado un papel pionero al formar la
Islamitische Omroep Stichting (IOS) (Fun-
dación Islámica de Radiodifusión), subven-
cionada por el Estado. 

Inicialmente estuvo formada únicamen-
te por esta organización de cobertura, pero
amplió sus miras en 1989, cuando represen-
tantes de las organizaciones nacionales in-
dostanís y marroquíes participaron también
en su Junta Directiva. La STICF actúa en
estrecha cooperación con la Islamitische
Stichting Nederland (ISN) (Fundación Is-
lámica de los Países Bajos), una organiza-
ción fundada en 1982 y estrechamente liga-
da a la Dirección de Asuntos Religiosos de
Ankara. El objetivo de esta fundación es ha-
cerse cargo de la dirección de las mezquitas
y colocar a imames profesionales, formados
en instituciones del Estado en Turquía, a la
disposición de las comunidades locales. A
través de sus oficinas unos 75 imames “ofi-
ciales” han sido colocados en mezquitas afi-
liadas a la STICF.

Estos imames, que tienen la categoría de
funcionarios del Estado del Gobierno turco,
trabajan en Holanda con un esquema rotato-
rio, lo que implica que son reemplazados
cada 4 años. La STICF también ha creado
un Fondo para Entierros legalmente recono-
cido, al que las familias turcas pueden pagar

contribuciones regulares y, en caso de nece-
sidad,  asegurarse así un entierro en su país
de origen.

Otra organización de cobertura turca es
la Nederlandse Islamitische Federatie (NIF)
(Federación Islámica de los Países Bajos), a
la cual están afiliadas unas 20 mezquitas
comunitarias, múltiples comunidades loca-
les sin mezquita y más de 40 organizaciones
juveniles. Es una rama del movimiento turco

...las cuatro mezquitas
pakistaníes existentes,

representantes de la
tradición no mística y

ortodoxa de los salafíes, no
se han unido en torno a una

organización de cobertura.
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de la oposición Milli Gorus, centrado en
torno al Partido de Salvación Nacional de
Erbakán. Al igual que los suleimanlis y el
conocido grupo fundamentalista Kaplan, con
sede en Colonia y al que se adscriben 7 mez-
quitas, la NIF no cuenta con imamescontrata-
dos por el Gobierno turco.15

Comunidades marroquíes

La Unie van Marokkaanse Moslim Orga-
nisaties in Nederland (Ummon) (Union de
Organizaciones Musulmanas Marroquíes
de los Países Bajos), fundada en 1978, es la
organización de cobertura a la que están afi-
liadas 80 mezquitas marroquíes y que ac-
tualmente emplea a 65 imames estatales.
Los objetivos de la UMMON son estimular
la cooperación y coordinación entre las
organizaciones de mezquitas marroquíes en
Holanda, apoyar a las organizaciones
miembro y actuar como intermediaria con
el Gobierno holandés y otros gobiernos. La
educación de estos imames consiste a me-

nudo en una formación tradicional informal
de árabe e Islam, proporcionada por los
imames de las mezquitas de Marruecos. La
directiva de la UMMON recalca el hecho
de que adopta una posición neutral en mate-
ria política. Aún así, reconoce que algunos
miembros de las directivas de algunas de

sus mezquitas locales son simpatizantes o
pertenecen a la conocida organización monár-
quica de los Amicales, cuyos miembros
están en estrecho contacto con la Embajada
de Marruecos. En muchas de las mezquitas
comunitarias afiliadas, aunque no en todas,
se realiza los viernes una oración en nom-
bre del rey de Marruecos como “Jefe de los
Creyentes”.

En 1990 se creó una organización de
cobertura rival de la UMMON, llamada la
Nederlandse Federatie van Magribijnse
Moslim Organisaties (FNMIO) (Federación
Holandesa de Organizaciones Magrebíes
Musulmanas), a la que están ligadas 21 mez-
quitas locales. Sin embargo, la relación exis-
tente entre esta fundación y las mezquitas
libres autónomas permanece sin aclarar. Los
objetivos oficiales de la FNMIO son promo-
ver el Islam de manera que ocupe un lugar
en la sociedad holandesa equiparable al del
Cristianismo y Judaísmo. A este objeto, per-
sigue subvencionar las mezquitas magrebíes
y estimular la educación islámica y la for-
mación de imames.

La cuestión de cómo se realiza actual-
mente la supervisión de las mezquitas por
parte del Gobierno marroquí ha sido un tema
muy debatido en los Países Bajos16, incluso
en la Cámara Baja. En 1985 un miembro del
Partido Laborista inquirió al Gobierno para
que verificara si los imames marroquíes que

Los objetivos oficiales de la
FNMIO son promover el
Islam de manera que ocupe
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estimular la educación
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imames.
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trabajan en los Países Bajos estaban obliga-
dos por el Ministerio Marroquí de Asuntos
Religiosos a trabajar de acuerdo con las nor-
mas e instrucciones del Ministerio Marroquí,
incluyendo el uso de textos religiosos oficia-
les y no religiosos. 

El Gobierno holandés no poseía ninguna
información concreta al respecto, aunque se
supo que funcionarios de la Embajada Ma-
rroquí mantenían contactos con las mezqui-
tas marroquíes. También se averiguó que
proporcionaban libros para los sermones de
las mezquitas, pero no hay evidencia de que
los imames tuvieran la obligación de emplear
estos textos.17

Creación de un Consejo Islámico nacional

Al desarrollar una política coordinada hacia
las minorías, el Gobierno nacional ha crea-
do estructuras consultivas para cada grupo
étnico, que se convertirán en plataformas
de discusión sobre los objetivos y la aplica-
ción de las políticas de minorías. Las tres
organizaciones de cobertura islámicas tur-
cas más grandes, la STICF, SICN y la NIF
participan, desde 1986, en la estructura
consultiva de la comunidad turca (Inspraak
Orgaan Turken), junto con otras cuatro or-
ganizaciones nacionales turcas no religio-
sas. Así, las opiniones de las principales or-
ganizaciones de cobertura islámicas turcas
juegan un papel decisivo en las propuestas
formuladas al Gobierno nacional en nom-
bre de la comunidad turca. En cuanto a las
organizaciones de cobertura islámicas ma-
rroquíes, la situación es más bien proble-
mática. Ha habido intentos del Gobierno
para llegar a un compromiso, en los que la
organización más grande, la UMMON, se
ha negado a participar, así como otras orga-
nizaciones islámicas marroquíes rivales,
que también se han negado a colaborar. Su
ausencia en la estructura consultiva crea
dificultades obvias. 

Finalmente, entre las 16 organizaciones
miembro representadas en la estructura con-
sultiva de la comunidad del Surinam, sólo
figura una organización nacional de cobertu-
ra, la WIMN.

De todas formas hay que tener en cuenta
que estas estructuras consultivas se encargan
principalmente de aspectos no religiosos,
como beneficencia, educación, empleo, alo-
jamiento, etc. Teniendo en cuenta la doctrina

constitucional de separación entre Iglesia y
Estado, los aspectos exclusivamente religio-
sos se han de discutir únicamente con una
representación nacional de las organizacio-
nes islámicas, equiparables al  ya existente
entramado consultivo nacional de iglesias y
sinagogas.

Por tanto, se ha tratado repetidamente de
crear una organización de cobertura de base
interétnica. El primero de estos ensayos, que
se retrotrae a 1974, acabó en la fundación de
la Federatie van Moslimorganisaties in
Nederland (FOMON) Los conflictos provo-
cados por las influencias políticas contradic-
torias ejercidas por los países de origen,
causó su disolución en 1980. La influencia
de los intereses contrapuestos de algunas de
las organizaciones-madre extranjeras, de las
que algunas de las organizaciones musulma-
nas nacionales eran simplemente ramas
auxiliares, también jugaron un papel impor-
tante. Algunos de los miembros directivos de
la FOMON continuaron su trabajo en el
Moslim Informatie Centrum (Centro Musul-
mán de Información) en La Haya, que no
tiene pretensiones representativas. En 1981
se hizo otro intento que culminó en la crea-
ción de la Moslim Organisaties in Nederland
(MON), que también se disolvió tras cierto
tiempo.

Más recientemente se adoptó una nueva
iniciativa al fundarse la Islamitisch Landelijk
Comite (ILC) en la que todas las organizacio-
nes sunnitas existentes estaban representadas
por uno de sus dirigentes. Este Comité se
manifestó públicamente por primera vez
durante el asunto Rushdie, en 1989. El Comité
se presentó al Ministro del Interior como el
único portavoz representativo de los musulma-
nes en los Países Bajos, a cuyo reconocimiento
se opuso el gobierno, alegando que sólo repre-
sentaba a los musulmanes sunnitas.18

Desde entonces se ha llamado la aten-
ción del Gobierno acerca de que una repre-
sentación cien por cien del cuerpo de los mu-
sulmanes no sería una opción realista a la
vista de las relaciones problemáticas entre
los sunnitas, los ahmadíes y otros grupos
reducidos…
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Si bien esta conferencia lleva años ce-
lebrándose y el nivel de participación es

cada vez mayor en cantidad y calidad, ha
cobrado un gran impulso tras la Conferencia
de Pekín, en la que las musulmanas encon-
traron un foro extraordinario para hablar de
su posición, sus opiniones y su labor en rela-
ción con esferas que afectan particularmen-
te a las mujeres y a los niños. Allí se encon-
traron con el reto de hacer sentir su presen-
cia, de hacerse oír y de que sus propuestas
fuesen escuchadas con respeto por una co-
munidad de mujeres numerosa y heterogé-
nea, con problemáticas acuciantes algunas
(guerras, miseria), cargadas de agresividad
otras, aunque en su mayor parte imbuidas de
espíritu solidario y con ganas de trabajar y
llegar a un entendimiento.

Las musulmanas comprendieron pronto
que la clave del éxito dependía de su unidad
y coherencia interna, de su mutuo apoyo, del
trabajo en equipo y su habilidad para mos-
trarse flexibles y pacientes ante actitudes
derivadas del prejuicio y la desinformación,
manteniendo al mismo tiempo firmeza para
defender principios irrenunciables. Tras esta
experiencia se corroboró la necesidad de edu-
car e informar a las mujeres musulmanas, de
establecer objetivos comunes e intensificar la
cooperación y los engranajes de comunica-
ción, para hacer que el trabajo de las organi-
zaciones tenga continuidad y sea eficaz,
plasmándose en la realidad diaria de tantas y
tantas personas, contribuyendo a su bienestar
físico y social.

En los debates mantenidos durante la
mencionada Conferencia se señalaron los
problemas más urgentes y se delimitaron las

REUNIONES EN LA PUERTA DE ASIA

Sabora Uribe

En octubre del año 1996 tuvo lugar en Turquía la
5ª Asamblea del Comité Islámico Internacional de

la Mujer y la Infancia, una organización no
gubernamental que tiene como objetivo conocer y

contribuir, en la medida de lo posible, al
mejoramiento de las condiciones sociales, económicas,
sanitarias y educativas en las que se desenvuelve la

vida de millones de mujeres  —sea como grupo
minoritario o como mayoritario—  en distintas

partes del mundo.
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áreas de interés más destacado. Tales consi-
deraciones llevaron a adoptar una serie de
resoluciones a poner en práctica por el
Comité y sus componentes, recomendacio-
nes que enumeramos a continuación:

a) Iniciar una serie de conferencias
internacionales para musulmanas, comen-
zando en el presente año.

b) Facilitar la participación de
musulmanas en conferencias internaciona-
les de interés general, resaltando sus inter-
venciones en los temas importantes.

c) Generar oportunidades para mejo-
rar las habilidades de las musulmanas en
diversos campos.

d) Promover tendencias y agilizar la
legislación que concierne a mujeres y niños
en todo el mundo.

e) Buscar, recopilar y publicar opi-
niones legales islámicas referentes a cuestio-
nes que afectan a las mujeres y a los niños.

f) Investigar las circunstancias en las
que se encuentran las mujeres y los niños
emigrantes o desplazados y facilitar su ayu-
da y rehabilitación.

g) Investigar las necesidades específi-
cas de las minorías de mujeres y de niños
musulmanes.

h) Mejorar el estatus educativo de las
jóvenes y las mujeres musulmanas.

i) Establecer becas para posibilitar
que jóvenes musulmanas se inicien en profe-
siones como periodismo u otras en los me-
dios de comunicación y animar a las Uni-
versidades proclives a ello a organizar depar-
tamentos de comunicaciones islámicas.

j) Hacer campañas de conciencia-
ción para difundir prácticas positivas y útiles
como la lactancia materna, las vacunaciones,
la terapia de rehidratación oral, etc. como
parte de los esfuerzos para mejorar la salud
de la infancia.

k) Enseñar a los niños y a las mujeres
los derechos y deberes que les confiere el
Islam.

l) Denunciar las violaciones de los
derechos de mujeres y niños que se hagan en
nombre de cualquier religión o ideología.

En este contexto las participantes mos-
traron especial preocupación por el sufri-
miento que padecen mujeres y niños musul-
manes en diversas partes del mundo, espe-
cialmente Afganistán, Palestina, Bosnia-
Hercegovina, Chechenia, Cachemira, etc. e

instaron a las autoridades responsables a
garantizar la seguridad, la dignidad y los
derechos de mujeres y niños tal y como
requiere el Islam.

En junio del mismo año, también en
Estambul (Turquía), la ONU celebró la Con-
ferencia sobre asentamientos humanos, Habi-
tat II, que concedió a las organizaciones no
gubernamentales una oportunidad excepcio-
nal para establecer foros y reuniones, manifes-
tarse e intercambiar información valiosa.

Ofrecemos a los lectores de Verde Islam
una miscelánea de comentarios y puntos de
vista que brotaron al calor de las reuniones,
debates y encuentros informales que se
hicieron a modo de preparación de ambas
Conferencias.

Mestizaje

El primer dato que salta a la vista es la
variopinta composición de los grupos hu-
manos que se entremezclan en la sociedad
de nuestros días.

La heterogeneidad de las multiculturales
sociedades contemporáneas hace de especial
importancia que reconozcamos y aceptemos
tales diferencias si no queremos ver frustra-
dos nuestros esfuerzos por mejorar las con-
diciones sociales.

Una agenda que pretenda organizar el
mundo en el próximo milenio tiene que contar
con una percepción equilibrada, presentar una
aproximación holística, abandonar lenguajes

La heterogeneidad de las
multiculturales sociedades
contemporáneas hace de
especial importancia que
reconozcamos y aceptemos tales
diferencias si no queremos ver
frustrados nuestros esfuerzos
por mejorar las condiciones
sociales.
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marginales y concentrarse en abordar cuestio-
nes urgentes en lugar de temas polémicos.

Quiero llamar la atención sobre el hecho
de que hay más de 50 millones de refugiados
y personas desplazadas en todo el planeta,
que no tienen cubiertas las necesidades bási-
cas que la mayoría de nosotros consideramos
garantizadas. Las mujeres y los niños consti-
tuyen más del 70% de estos refugiados.

Recordad las imágenes de mujeres y niños
que padecen hambre y condiciones penosas a
causa de desastres naturales o de la guerra.
Necesitan nuestra ayuda, necesitan vuestra
ayuda. Lo mejor es que les ayudemos juntos.

La espiritualidad, derecho humano

Creemos firmemente que cada persona tiene
derecho a comida, cobijo, educación y cui-
dados sanitarios. Además, enfatizamos la
crucial necesidad de reconocer la importan-
cia de los valores morales, espirituales y reli-
giosos que guían y articulan la acción huma-
na en la sociedad. La construcción de un futu-
ro sostenible precisa de hombres y mujeres
lo bastante fuertes como para no caer en uno
u otro extremo del juego de
poder. De lo contrario no nos
quedará nada que sostener.
Nuestra plataforma (Rainbow
Women´s Platform) aspira a
despertar la conciencia de
las mujeres en particular pa-
ra que sean capaces de ejer-
cer un papel activo en la
construcción de una socie-
dad sostenible. Apelamos a
los delegados de la ONU, a
los Estados miembros y a las
ONG para que lleven los
pueblos a un mundo más
equilibrado y justo.

Un padre en cada casa

Un estudio llevado a cabo
recientemente en los Esta-
dos Unidos ha llegado a la
conclusión de que una gran
parte de los problemas de la
sociedad en general y de la
juventud en particular se de-
be a la ruptura de la estruc-
tura familiar. La mayoría de

las familias sin padre son pobres, los adoles-
centes caen en la delincuencia con más fre-
cuencia y las chicas quedan embarazadas an-
tes sin desearlo.

La ausencia del padre se refleja también
en la naturaleza e incidencia de la violencia
doméstica. David Blankenhorn, autor del
estudio, encontró que el 42% de las agresio-
nes las llevan a cabo los novios o compañe-
ros, el 45% los exmaridos y tan sólo el 12%
los maridos. 

La paternidad civiliza al hombre. La pro-
ximidad del padre controla la violencia y
proporciona estabilidad y seguridad al hogar.
La importancia de los padres es vital y su
responsabilidad a la hora de proporcionar
protección y cuidado es intrínsecamente di-
ferente de la de la madre, pero no menos im-
portante.

La mejor forma de ejercer la paternidad
es a través del matrimonio, que constituye un
sistema irremplazable para una paternidad
efectiva. Así pues, conviene hacer del hogar
un lugar de desenvolvimiento idóneo tanto
para hombres como para mujeres.
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Identidad

Una musulmana conserva siempre su iden-
tidad civil e individual. No tiene que cam-
biar su nombre de soltera al contraer matri-
monio ni por ninguna otra circunstancia.
Esto es una clara demostración del hecho
de que Islam reconoce su personalidad le-
gal independiente. En muchas sociedades
contemporáneas las mujeres están luchan-
do por el derecho a mantener su nombre de
solteras, un derecho garantizado para  la
musulmana.

Salario Justo

La ley islámica establece el principio de que
no debe haber distinción en el salario de

hombres y mujeres que hacen el mismo tra-
bajo. Las mujeres merecen el mismo salario
que los hombres. Sin embargo, en lugar de
forzar una igualdad formal que acabe discri-
minando a las mujeres, el Islam favorece una

igualdad sustantiva, de modo que una mujer
trabajadora reciba su salario completo en cir-
cunstancias específicas, por ejemplo, duran-
te el permiso por maternidad y tras la muer-
te del marido por un periodo de cuatro meses
y diez días.

El empleo de la mujer

El Islam permite a la mujer que se dedique a
una profesión adecuada,  estipulando siempre
la protección de su persona y de su honor de
cualquier daño. No obstante, el desempeño
de un trabajo tampoco es obligatorio para la
musulmana porque el Islam pone en sus
familiares varones la responsabilidad plena
de su mantenimiento. De modo que una
musulmana es libre de elegir si quiere traba-
jar o no. Si decide hacerlo, habrá de llegar a
un consenso con los demás miembros de la
familia acerca del cumplimiento de las obli-
gaciones familiares.

El Islam garantiza a la mujer el derecho
completo sobre su riqueza personal y la
capacidad de disponer de sus propiedades y
rentas como quiera. No está obligada a man-
tenerse a sí misma o a sus hijos. Por ejemplo,
la ley islámica estipula que una divorciada
que tiene la custodia de sus hijos ha de reci-
bir del padre recursos para su manutención
mientras está amamantando y para sus hijos
menores de edad.

Modificar el estilo de vida

Cuando se hace referencia a problemas so-
ciales o sanitarios suelen barajarse paliativos
para ellos, pero rara vez se abordan las causas
o se recomiendan cambios en las conductas
que ocasionan tales problemas. Por ejemplo:

Se recomienda “sexualidad responsable”
pero no se menciona el matrimonio, único me-
dio conocido de garantizarla.

Se exigen más oportunidades y servicios
para madres solteras y mujeres que ejercen de
cabeza de familia, sin embargo no se buscan
medidas que retengan a los hombres en los
hogares y mantengan a la familia unida.

Se culpabiliza a los matrimonios tempranos
de muchas de las dificultades de las mujeres,
pero no se recomienda abstención del sexo a
edades tempranas, que se acepta como hecho
consumado en la vida social del adolescente.

El Islam garantiza a la
mujer el derecho completo

sobre su riqueza personal y
la capacidad de disponer de

sus propiedades y rentas
como quiera.
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La educación y las mujeres

En Islam, aprender no es tan sólo un dere-
cho de cada uno, es además un deber y una
responsabilidad. La ley islámica no estable-
ce áreas específicas para hombres y para
mujeres. Para ambos están prohibidas la
magia y la brujería, para ambos es obliga-
torio el estudio de las creencias fundamen-
tales islámicas y de los actos de adoración.
Hay desde luego ciertas disciplinas que se
recomiendan a las mujeres, como medici-
na, organización empresarial, cuidado de la
salud, psicología infantil, etc. Todos los
demás campos de estudio, en las artes, las
ciencias y las humanidades están abiertos a
hombres y mujeres por igual, siempre que
sean beneficiosos.

Una idea equivocada

Está muy extendida la idea de que los musul-
manes nos despreocupamos de los asuntos
de las mujeres y nuestras relaciones se perci-
ben como enfrentadas, como si hubiera un
conflicto de intereses gravitando entre noso-
tros, entre los hombres y las mujeres. Nada
más lejos de la verdad.

Las mujeres son nuestras madres y nos
han dado la vida. Son también nuestras her-
manas con las que hemos crecido.  Además
son nuestras esposas a las que queremos y
respetamos. Y, por último, son nuestras hijas
a las que cuidamos y protegemos.

Fuera de la familia, las mujeres son com-
pañeras en el trabajo y en múltiples situacio-
nes sociales. Compartimos lo bueno y lo
malo. No hay lugar, pues, para un enfoque
conflictivo o de enfrentamiento, que no tiene
base real ni desde el punto de vista social ni
desde el religioso.

Reivindicaciones

Las musulmanas, que acudieron a esta reu-
nión desde distintas partes del mundo, coin-
cidieron en señalar estas cuestiones como
las fundamentales, es decir, bienestar, segu-
ridad, empleo y educación. En esto no se
diferencian del resto de las mujeres, pero
hacen dos reivindicaciones que no suelen
aparecer en los programas de desarrollo de
la mujer al uso: 

1) traer a escena y dinamizar la dimen-
sión espiritual.

2) promover la armonía entre los sexos,
restituyendo al hombre su papel responsable.

El buen humor, la ayuda mutua y un
ánimo imbatible animaron estos encuentros
que sirvieron de paso para conocerse y tomar
conciencia de la propia importancia en un
marco posibilista. Confiamos en que les
sucedan otros encuentros y que se deriven de
ellos múltiples beneficios. Si Dios quiere.

Nota: Los datos se han extraído de NEWSLETTER,

vol. 1, nº 1. Agosto 1996. Editado por IICWC.

En Islam, aprender no es
tan sólo un derecho de cada
uno, es además un deber y
una responsabilidad. La ley
islámica no establece áreas
específicas para hombres y
para mujeres. 
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El Rosal no necesita descripción pues es
una planta de todos conocida, aunque

quizás no tanto el rosal silvestre (Rosa cani-
na), arbusto de flores sencillas (de 5 pétalos)
y con numerosas espinas que recuerdan los
dientes de un perro, de ahí su nomenclatura.

Si el jazmín es el rey de los aromas, la
rosa es sin duda la reina.

Según la leyenda griega la rosa procedía
de la sangre de Adonis y los antiguos turcos
creían, por su parte, que había surgido de la
sangre de Venus.

La rosa simboliza la energía del Amor, la
energía del Corazón, y es el símbolo del su-
fismo.

Hay una cualidad eminentemente “fe-
menina” en el perfume de las rosas y, de he-
cho, algunas de sus principales aplicaciones
se refieren a un buen número de dolencias y
trastornos específicos de la mujer.

En la rosa destacan dos ingredientes, el
tanino, de acción astringente, y la esencia, a
los que debe sus virtudes. Tocante a la esen-
cia de rosas, se dice que fue descubierta por
casualidad en Persia, con ocasión de la boda
entre la princesa Nour-Djihan y el empera-
dor Djihanguyr. Los jardines imperiales se
habían rodeado de un canal lleno de rosas, y
el calor del sol hizo que el aceite se separara
y saliera a flote, formando una especie de
espuma. Al examinar algunos esta espuma
no tardaron en darse cuenta de su verdadera
naturaleza y en dar el paso siguiente: obtener
ellos mismos la esencia de rosas.

En la época del imperio persa, los gue-
rreros adornaban con rosas sus escudos, e

LA FARMACIA DE AL-ÁNDALUS:
LA ROSA

Habibullah Casado
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Ibn Khaldun cuenta que la provincia de Far-
nistán enviaba anualmente al tesoro de Bag-
dad un tributo de 30.000 botellas de agua de
rosas. Existe un documento (Biblioteca Na-
cional de París) que acredita este hecho.

El arte de destilar los pétalos de rosa fue
introducido en Occidente por los musulma-
nes en el siglo X; poco tiempo después fue-
ron los franceses los que comenzaron a ela-
borarla. En la actualidad podemos encontrar-
la en farmacias, perfumerías, etc., elaborada
por métodos industriales.

Desde tiempo inmemorial se emplea en
algunos países, como en la India, para deter-
minadas ceremonias religiosas. De todas for-
mas, la producción de esencia de rosas, tanto
en Irán como en la India ó Turquía, ya no es
suficiente para que tenga importancia comer-
cial. En la actualidad, la esencia de mejor cali-
dad y más cara procede de Bulgaria, extraída
de la Rosa de Alejandría (o de Damasco).

La Rosa gallica (rosal castellano) se da en
varios países de Europa, pero en mayor canti-
dad en el norte de África, sobre todo en Ma-
rruecos. El rosal de cien hojas (Rosa centifo-
lia), conocido también por rosal romano, se
cultiva sobre todo en la región de Grasse, en el
sur de Francia, y su perfume es parecido al de
la Rosa gallica, aunque su precio es superior.

El color del aceite esencial de rosas es
verde anaranjado, no rojo, como la apariencia
de algunas flores podría sugerir. Y se requie-
ren 30 rosas para producir una sola gota de
esencia.

El campo de acción terapeútica de la rosa
es muy amplio. A nivel externo destaca su uso
como oftálmico y para problemas de la piel.

Los pétalos de las rosas rojas son más
apreciados en farmacia que los de las rosas
blancas, por tener mayor cantidad de tanino,
a cuya presencia se deben atribuir sus propie-
dades ligeramente astringentes; por este mo-
tivo son las rosas rojas las preferidas para ob-
tener colirios y en las enfermedades crónicas
de los ojos. El agua destilada de rosas obra
por sí misma como colirio y sirve de base a
otros, obtenidos añadiéndole sustancias co-
mo el sulfato de zinc. Es una de las esencias
más antisépticas. Esta virtud, unida a sus cua-
lidades ligeramente tónicas y suavizantes y a
su acción sobre los vasos capilares, la hacen
apta para casi todos los tipos de piel, en par-
ticular para pieles maduras, secas o sensibles,
y en todos los casos de rojez o inflamación.

A nivel interno tiene cuatro grandes cam-
pos de acción:

En la esfera genital de la mujer actúa
regulando sus funciones, contra los flujos
excesivos de sangre y como reputado afrodi-
siaco (en este sentido la farmacopea hindú lo
refuerza con sándalo).

A nivel cardio-circulatorio la rosa y su
esencia tienen numero -
sas acciones. Es benefi-
ciosa para el corazón, lo
estimula y promueve la
circulación, es sumamen-
te eficaz contra las im-
purezas de la sangre, y
un buen astringente con-
tra el exceso de flujo
menstrual, la expecto-
ración de sangre y otras
hemorragias. Por otro
lado su efecto sobre los
capilares sanguíneos es
muy notable, tonificán-
dolos y reactivándolos,
siendo muy útil en el
tratamiento de las “ca-
pilaropatías”.

Sobre el aparato di-
gestivo, en el año 1972
se publicó en la URSS
un estudio sobre la
acción colerética (secre-
ción y excreción de
bilis por el hígado) de la
esencia de rosas. Se ob-
servó que incrementaba las secreciones bilia-
res y especialmente la síntesis de ácidos y
fosfolípidos biliares en los seres humanos.

Por otro lado fortalece el estómago y pre-
viene las naúseas y los vómitos. Los extrac-
tos de rosa intervienen en un preparado esto-
macal, el suphari, una mezcla hindú de semi-
llas que se chupa ligeramente después de las
comidas copiosas.

Sobre el sistema nervioso la esencia de
rosas es relajante, incluso por vía externa ó
por inhalación, favoreciendo el sueño. Tiene
también una notable acción “cordial”, anti-
depresiva. En la medicina Hakim --medicina
tradicional de Pakistán-- existe un método
especial de aplicación de las esencias, parti-
cularmente para tratar dolencias mentales o
emocionales. Consiste en empapar con algu-
nas gotas de esencia un pedacito de algodón
y colocarlo en un punto de la oreja derecha.
Este punto es conocido como Shen Wen ó
Shen Men en la acupuntura china y está situa-
do en el antehélix. Se deja actuar durante

La rosa simboliza la
energía del Amor, la
energía del Corazón, y es el
símbolo del sufismo.
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aproximadamente 3 horas y se repite la ope-
ración varios días.

Este punto, considerado como un recep-
tor de vibraciones sutiles, permite una mejor
absorción de la esencia de los perfumes en
relación a un masaje del cuerpo entero.

También unas gotas de esencia, diluída en
agua y usada como ambientador, limpia las
vibraciones negativas de las personas, dejan-
do el ambiente espiritualmente tranquilo.

En cuanto a su modo de aplicación al inte-
rior, la esencia de rosas se puede utilizar a
razón de 2 ó 3 gotas, 3 veces al día, diluídas
en un poco de agua ó en una infusión --ideal-
mente de pétalos de rosa-- ó bien, echadas
sobre una cucharadita con aceite, azúcar ó
miel. Procurar tomarla con el estómago vacío.

El tratamiento no se debe prolongar más
de 4 semanas.

Hay que ser cuidadoso en cuanto a su
calidad, a ser posible debe adquirirse en far-
macias; tiene que ser “de uso alimenticio” y
en ningún caso para perfumería ó mezclada
con alcohol.

Para el tratamiento externo se puede
usar la esencia pura ó diluída en aceite. Se
suele frotar en los lóbulos de las orejas, las
sienes, las palmas de las manos y sobre la
zona del corazón. Gracias a esto último se
activa la glándula timo, influyendo favora-
blemente sobre el estado de ánimo y la
inmunidad.

También en uso externo se usa la llama-
da Agua de rosas, sobre todo como oftálmi-
co y en cosmética.

En la cocina la rosa tiene también un
importante papel. En regiones de Oriente
próximo, por ejemplo en Turquía, se prepa-
ran confituras y mermeladas de rosas, si
bien suelen estar muy sobrecargadas de azú-
car. La receta clásica se confeccionaba con
100 gr. de pétalos de rosa desecados y redu-
cidos a polvo y 200 gr. de agua. Se dejan en
maceración durante unas 28 horas y se les
añaden 700 gr. de azúcar. Puede ensayarse
con miel, fructosa e incluso azúcar integral,
aunque los resultados son variables. Se con-
centra al baño María hasta que tome la
forma de un extracto consistente. La consis-
tencia final suele oscilar entre el sirope y la
homogeneidad del membrillo.

En Inglaterra, y seguramente como
recuerdo de su pasado colonial, es sencillo
encontrar Agua de rosas en bastantes tien-
das de alimentación, como si se tratase de un
comestible. Con ella se puede elaborar una

excelente bebida india, el Nimbu pani. Se pre-
para con el zumo de 4 limones, 1 litro de agua,
3 cucharadas de azúcar integral ó de miel, 3
cucharaditas de agua de rosas y opcionalmen-
te una pizca de sal. Se mezclan todos los
ingredientes hasta que se disuelvan del todo.
Se sirve bien frío con una rodaja de limón.

Por otro lado los escaramujos --frutos
del rosal-- son extraordinariamente ricos en
vitamina C cuando están frescos, y tienen un
sabor agradablemente ácido por los ácidos
orgánicos que contienen. Para usarlos se
parten a lo largo, se quitan los huesecitos y
los pelos del interior, y se lavan con agua
corriente. De esta forma la vitamina se apro-
vecha en su totalidad.

Con los escaramujos bien limpios de
pelos y granos, machacados hasta reducirlos
a pulpa, y añadiéndoles por lo menos su pro-
pio peso de azúcar, se prepara en frío una
mermelada que contiene también la totali-
dad de la vitamina.

Por su riqueza en vitaminas C y A, los
escaramujos y sus preparados se utilizan
como tónicos en casos de astenia primave-
ral, convalecencia, etc... 

Por la acción astringente de los taninos
son usados frecuentemente como un buen
antidiarreico, de ahí el sobrenombre de
“tapaculos”.

Y con esto terminamos esta pequeña
disertación sobre esta gran especie vegetal,
llena de encanto, de cualidades y de simbo-
lismo para los hombres. Un regalo de nues-
tro Creador.
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Con la posible excepción de dos o tres
versículos, la totalidad de este sura fue

revelado de una sola vez, al final del perío-
do de Mecca —casi con total certeza en el
último año antes del éxodo del Profeta a
Medina. Su título, Al-Anaam (“El Gana-
do”) proviene de varias alusiones, en los
versículos 136 ss., a ciertas supersticiones
de tiempos preislámicos relativas a aquellos
animales que los árabes solían dedicar a sus
ídolos. Aunque, a la luz de la historia poste-
rior de Arabia, tales creencias idólatras
pudieran parecer efímeras, en el Qur’án sir-
ven de ejemplo para ilustrar la tendencia
humana a atribuir cualidades divinas o se-
midivinas a seres creados o poderes imagi-
narios. De hecho, la mayor parte de este
sura se podría describir como un argumen-
to, desde distintos ángulos, en contra de es-
ta tendencia, que no está limitada en abso -
luto a aquellas creencias que son claramen-
te politeístas. El núcleo del argumento es
una exposición de la unidad y la unicidad
de Dios. Él es la Causa Primera de todo
cuanto existe, pero “ninguna visión huma-
na puede abarcarle” (versículo 103), ni
física ni conceptualmente: y así es porque,
“Él está sublimemente exaltado por enci-
ma de todo cuanto los hombres puedan
concebir para definirle” (versículo 100).
En consecuencia, todo intento de “definir”
a Dios mediante las categorías del pensa-
miento humano o de reducirle al concepto
de “persona”, constituye una tentativa blas-

fema de limitar Su existencia infinita. (A fin
de evitar el concepto de Dios como “perso-
na”, el Qur’án cambia constantemente los
pronombres referidos a Él: se alude a Dios
—a menudo dentro de una misma frase—
como “Él”, “Yo” y “Nosotros”; así mismo,
los pronombres posesivos referidos a Él
alternan constantemente entre “Su”, “Mi” y
“Nuestro”.)

Uno de los pasajes más destacados de
este sura es la afirmación (en el versículo 50)
en el sentido de que el Profeta es tan sólo un
mortal, como los demás seres humanos, des-
provisto de poderes sobrenaturales, y “que
sigue únicamente lo que le es revelado”. Y,
finalmente, se le ordena decir (en los versí-
culos 162-163): “Ciertamente, mi oración,
todos mis actos de adoración, mi vida y mi
muerte son sólo para Dios... en cuya divini-
dad nadie tiene parte.”

EL SIGNIFICADO DEL CORÁN
SURA AL-ANAAM (EL GANADO)

Período de Mecca

Tafsir de Muhámmad Asad
Traducción al español: Abdur Rassak Pérez
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(1) LA ALABANZA pertenece por entero a Dios, que ha creado los
cielos y la tierra, e instituyó las tinieblas y también la luz:1 y sin
embargo, quienes están empeñados en negar la verdad equiparan a
otros poderes con su Sustentador.

(2) Él es quien os creó de barro y luego decretó [para vosotros] un
plazo —plazo que [sólo] Él conoce.2 Y aún así dudáis— (3) cuando
Él es Dios en los cielos y en la tierra, conocedor de todo lo que ocultáis
así como de todo lo que hacéis públicamente, y sabe lo que merecéis.

(4) Aún así, cada vez que les llega un mensaje de su Sustentador,
[los que se empeñan en negar la verdad] le dan la espalda:3 (5) y así
desmienten ahora esta verdad que les ha llegado. Sin embargo, en su
momento, llegarán a entender aquello de lo que se burlaban.4

(6) ¿No ven acaso cuántas generaciones anteriores a ellos hemos
destruido —[gentes] a las que habíamos dado una posición [de domi-
nio] en la tierra como no os hemos dado a vosotros, y sobre las que
derramamos una abundante bendición celestial, y a cuyos pies hici-
mos que corrieran los ríos? Y aún así les destruimos por sus ofensas
e hicimos surgir a otras gentes en su lugar.5

(7) Pero aunque hubiéramos hecho descender para ti [Oh
Profeta] una escritura en papel, y ellos hubieran podido tocarlo con
sus propias manos —quienes se empeñan en negar la verdad, cierta-
mente habrían dicho: “¡Esto no es sino pura magia!”

(8) Y dicen también: “¿Por qué no se le ha hecho descender un
ángel [visible]?” Cuando si hubiéramos hecho descender un ángel, ya
todo habría estado decidido,6 y no se les concedería una prorroga [para
arrepentirse]. (9) Y [aún] si hubiéramos hecho a un ángel Nuestro men-
sajero,7 ciertamente le habríamos hecho [aparecer como] un hombre —
y entonces sólo les habríamos confundido, igual que ellos se confunden
ahora a sí mismos.8

(10) Y, en verdad, [ya] antes de ti fueron los enviados objeto de
burlas —pero los que se burlaban de ellos se vieron [al final] arro-
llados por aquello de lo que solían burlarse.9

(11) Di: “¡Id por toda la tierra y contemplad como acabaron quie-
nes desmintieron la verdad!”

(12) Di: “¿De quién es todo cuanto hay en los cielos y en la tierra?”
Di: “De Dios, que se ha prescrito a Sí mismo la ley de la misericordia.”10

Ciertamente, ha de congregaros a todos en el Día del Juicio, [de
cuya venida] no hay duda: sin embargo, quienes se han malogrado a
sí mismos —esos son los que se niegan a creer [en Él], (13) aun
cuando Suyo es todo lo que reposa de noche y de día, y sólo Él todo
lo oye, todo lo sabe.

(14) Di: “¿He de tomar por patrón a alguien distinto de Dios, que
es el Creador de los cielos y la tierra, cuando es Él quien da el ali-
mento y Él no lo necesita?”11

Di: “Se me ha ordenado ser el primero de los que se someten a Dios
y no ser12 de los que atribuyen divinidad a algo junto con Él.”

(15) Di: “Ciertamente, temería, de rebelarme contra mi Sustenta-
dor, el castigo [que caería sobre mí] en ese terrible Día [del Juicio].”

(16) Quien en ese Día sea eximido, ciertamente, Él le habrá favo-
recido con Su misericordia: y este será un claro triunfo.

(17) Y si Dios te aflige con una desgracia, nadie excepto Él podrá
librarte de ella; y si te asigna un bien —Él es quien tiene el poder para
disponer cualquier cosa: (18) porque sólo Él tiene el dominio sobre
Sus criaturas, y sólo Él es realmente sabio, consciente de todo.

(19) Di: “¿Qué testimonio de la verdad tiene el mayor peso?” Di:
“Dios es testigo entre vosotros y yo; y este Qur’án me ha sido reve-
lado para que, por medio de él, os amoneste a vosotros y a aquellos
a quienes alcance.”

¿Atestiguaríais, en verdad, que hay otras deidades junto con
Dios? Di: “¡No atestiguo [tal cosa]!” Di: “¡Él es el Único Dios; y,
ciertamente, estoy lejos de atribuir divinidad, como vosotros hacéis,
a algo junto con Él!”13

(20) Aquellos a quienes dimos la revelación con anterioridad
conocen esto14 como conocen a sus propios hijos; y sin embargo
quienes [de ellos] se han malogrado a sí mismos —ellos son los que
se niegan a creer. (21) ¿Y quién puede ser más perverso que quien
atribuye a Dios sus falsas invenciones o desmiente Sus mensajes?

En verdad, esos malhechores no alcanzarán la felicidad: (22)
porque un Día los reuniremos a todos, y diremos a aquellos que atri-
buían divinidad a algo junto con Dios: “¿Dónde están ahora aquellos
seres que vuestra fantasía hacía partícipes en la divinidad de Dios?”15

(23) Entonces, en medio de su total confusión, sólo [acertarán a]
decir: “¡Por Dios, nuestro Sustentador, no [pretendíamos] atribuir
divinidad a nada junto con Él!”16

(24) ¡Ved cómo se han engañado a sí mismos17 —y cómo su
falsa imaginería les ha defraudado!

(25) Y entre ellos hay quienes [parece que] te escuchan [Oh
Profeta]: pero hemos puesto sobre sus corazones velos que les impi-
den comprender la verdad, y hemos ensordecido sus oídos.18 Y aun-
que contemplaran todos los signos [de la verdad], seguirían sin creer
en ella --tanto es así que cuando vienen a disputar contigo, quienes
se empeñan en negar la verdad, dicen: "¡Esto no son mas que fábu-
las antiguas!" (26) Se lo impiden a otros y se apartan de ello: pero
sólo se están destruyendo a sí mismos, y no se dan cuenta.

(27) Si pudieras ver[-les] cuando se les sitúe frente al fuego y digan:
"¡Ojalá fuéramos devueltos [a la vida]: no desmentiríamos entonces los
mensajes de nuestro Sustentador, y seríamos de los creyentes!"

(28) ¡Que va! --[dirán esto sólo porque] se les hará evidente la
verdad que antes solían ocultar[-se a sí mismos]; y si fueran devuel-
tos [a la vida], volverían a aquello que se les prohibió: ¡porque son,
en verdad, mentirosos!19

EN EL NOMBRE DE DIOS, EL MÁS MISERICORDIOSO, EL DISPENSADOR DE GRACIA
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NOTAS

1. Los términos “tinieblas” y “luz” se usan aquí en su

connotación espiritual. En el Qur’ánse designa siempre a

la “oscuridad” en plural (dulumat), queriendo resaltar así

su intensidad, lo que se traduce mejor por “tinieblas”.

2. Lit., “y un plazo fijado junto a Él” —e.d., que

sólo Él conoce (Manar VII, 298). Algunas autoridades

opinan que el “plazo” se refiere al fin del mundo y a la

posterior resurrección, mientras que otros lo atribuyen

a la vida de los individuos. Otros comentaristas, a su

vez, ven en la primera mención de la palabra una alu-

sión a la vida individual y en la segunda, al Día de la

Resurrección; según esta última interpretación, la frase

final podría traducirse por, “y hay [otro] plazo...”, etc.

Sin embargo, tomando en consideración las diversas

ocasiones en las que la expresión ayal musamma apa-

rece en el Qur’án, es mejor traducirla aquí por “un

plazo fijado” o “conocido [por Él]”, e.d., referido tanto

a las vidas individuales como al mundo en su conjunto.

3. Lit., “no les ha llegado nunca un mensaje de los

mensajes de su Sustentador al que no hayan dado la

espalda.”

4. Lit., “les llegará información acerca de aquello

de lo que solían burlarse” o “bromear” —e.d., la conti-

nuidad de la vida después de la muerte, en particular, y

del Qur’an, en general.

5. Lit., “una generación de otros después de ellos”.

No obstante, en lenguaje coránico, el término qarn no

siempre designa “una generación”, sino —más fre-

cuentemente— “una época”, o “gente perteneciente a

una época concreta”, y también “una civilización” en el

sentido histórico de esta palabra.

6. E.d., habría llegado el Día del Juicio —porque

sólo entonces las fuerzas que son descritas como ánge-

les se manifestarán ante los hombres en su verdadera

forma y les serán comprensibles (cf. un pasaje similar

en 2:210).

7. Lit., “si le hubiéramos hecho un ángel” —el

pronombre se refiere obviamente al portador del men-

saje de Dios (Samajshari).

8. Lit., “les habríamos hecho confuso lo que ellos

están haciendo confuso”. Al no poder el hombre perci-

bir a los ángeles tal como son en realidad, este hipotéti-

co mensajero angélico tendría que tomar la forma de un

ser humano — y así quedaría de nuevo sin satisfacer su

exigencia de una “verificación” directa del mensaje, y la

confusión que han creado quedaría sin despejar.

9. Lit., “aquello de lo que solían burlarse cercó a

los que se burlaban de ellos” (e.d., de los enviados): el

significado de esto es que el escarnio de las verdades

espirituales se vuelve inevitablemente contra los que se

burlan y no sólo produce efectos desastrosos en sus

vidas después de la muerte, sino que además —en el

caso de que la mayoría de la comunidad persista en

ello— destruye la base moral de su sociedad y, por

tanto, su felicidad y a veces hasta sus vidas.

10. La expresión, “Dios se ha prescrito a Sí mismo

como ley” (kataba aala nafsihi) aparece solamente en

dos ocasiones en el Qur’án —aquí y en el versículo 54

de este sura— y en ambos casos referida a Su miseri-

cordia (rahma); ningún otro atributo divino ha sido

descrito de forma similar. La excepcional cualidad de la

misericordia de Dios se destaca de nuevo en 7:156 —

“Mi misericordia se extiende sobre todas las cosas”—

y encuentra eco en la Tradición auténtica en la que,

según transmitió el Profeta, Dios dice de Sí mismo:

“Ciertamente, Mi misericordia prevalece sobre Mi ira”

(Bujari y Muslim).

11. Lit., “cuando Él alimenta [a otros] y no es ali-

mentado.”

12. Lit., “y no seas” —alusión elíptica a las pala-

bras en que ha sido expresado este mandamiento.

13. Lit., “estoy libre de lo que vosotros asociáis

[con Él].”

14. E.d., la verdad de la unidad y la unicidad tras-

cendentales de Dios, que destacan todas las escrituras

auténticas.

15. Lit., “vuestros pretendidos asociados [de

Dios]”. Siempre que el término shuraka’ (pl. de sharik)

es usado en el Qur’án referido a creencias, denota a

seres o fuerzas, reales o imaginarios, a los que se hace

partícipes de la divinidad de Dios: este concepto —y su

condena total en el Islam— incluye, por consiguiente,

no sólo la adoración de falsas divinidades, sino también

la atribución de cualidades y de poderes semidivinos a

los santos (en el sentido litúrgico de esta palabra), así

como a nociones abstractas tales como la riqueza, la

posición social, el poder, la nacionalidad, etc., a las que

los hombres a menudo asignan una influencia objetiva

sobre los destinos humanos.

16. Esto se refiere a creencias que indudablemen-

te implican shirk (“la atribución de divinidad o de cua-

lidades divinas a seres o fuerzas distintos de Dios”) en

el sentido objetivo de este concepto, pero que la perso-

na en cuestión no considera, subjetivamente, como una

negación de la unidad de Dios (Rasi): por ejemplo, el

dogma místico de la “Trinidad”, que para los cristianos

no choca con el principio de la unidad de Dios, por

cuanto que es entendido como la expresión de un

“aspecto tripartito” del Dios Único; o la atribución de

cualidades divinas o semidivinas a los santos como su-

puestos “mediadores” entre el hombre y Dios, y así su-

cesivamente. Por supuesto, todas estas creencias son

rechazadas categóricamente por el Qur’án.

17. E.d., por permitirse pensar, durante sus vidas,

que sus creencias no ofendían al principio de la unidad

de Dios (Rasi). Pero véase también 10:28 y las notas 45

y 46 correspondientes.

18. Acerca del problema de que Dios "cause" esta

ceguera y sordera espirituales, véase 2:7 y la nota

correspondiente, así como la nota 4 en 14:4.

19. E.d., su anhelo de una "segunda oportunidad"

no procede de su amor por la verdad en sí, sino de su

temor a las malas consecuencias de sus acciones; y "la

fe es inútil a menos que se la busque por sí misma"

(Rasi).
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De Abu Yala Ash Shaddad Ibn Aus, Allah esté complacido con
él que dijo el Profeta, Allah le bendiga y le de paz:

“El verdaderamente dotado de intelecto es aquel que refle-
xiona sobre sus acciones (examinando su conciencia) y obra
para después de la muerte; y el incapaz es aquel que sigue a
sus propios apetitos y pretende la salvaguarda de Allah y obte-
ner Su perdón.”

Lo relató At Tirmidí (Hadiz Hasan).

De Abu Usaid Málik Ibn Rabia, Allah esté complacido con él,
que dijo:

“Mientras estábamos sentados con el
Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé
paz, vino un hombre de Bani Sálama y le
preguntó: ‘¡Oh Mensajero de Allah! ¿Hay
alguna buena acción que yo pueda hacer
por mis padres después de su muerte?’

Dijo: ‘¡Sí! Pedir por ellos. Y espe-
cialmente pedir a Allah el perdón para
ellos. Ejecutar sus consejos y últimos
deseos. Y tener buenas relaciones con
sus familiares y honrar a sus amigos’.”

Lo relató Abu Daud.

De Anás, Allah esté complacido con
él, que dijo el Profeta, Allah le bendiga y le dé paz, cuando

cabalgaba en su montura y subido tras de él Muadh:

“¡Muadh!
Y contestó: ‘¡Estoy a tu servicio, oh Mensajero de Allah!’
Y volvió a decir: ¡Muadh!
Y contestó: ‘¡Estoy a tu servicio, oh Mensajero de

Allah!’(tres veces).
Y dijo: ‘A todo siervo que atestigüe que no hay más dios

que Allah y que Muhammad es Su siervo y Mensajero, since-
ramente con el corazón, Allah lo apartará del Fuego.

Dijo: ‘¡Oh Mensajero de Allah! ¿Puedo informar de ello a
la gente y que reciban la noticia con júbilo?’

Dijo: ‘Si les informas de ello, tal vez dejen de hacer las
buenas acciones.’

Así pues, informó de ello Muadh sólo antes de su muerte,
temiendo cargar con la falta de ocultar este conocimiento.”

Lo relataron Al Bujari y Muslim.

De Abu Huraira o Abu Said Al Judrí, Allah esté complacido con los
dos, que dijo:

Y dijo el Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz:
‘Atestiguo que no hay más dios que Allah y que yo soy el
Mensajero de Allah. Y el siervo que llegue al encuentro de su

Señor, después de la muerte, sin dudar de
estos dos testimonios, entrará en el
Jardín’.”

Lo relató Muslim.

De Yabir Ibn Abdullah, Allah esté
complacido con los dos, que oyó decir

al Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz,
tres días antes de su muerte:

“Que no muera ninguno de vosotros sin
haber mejorado antes su pensamiento de
que Allah, Poderoso y Majestuoso,
tendrá misericordia de él y obtendrá Su
perdón*.”

Lo relató Muslim.

*Es decir, que el hombre tenga el mejor pensamiento de su Señor antes de morir. Y

como no sabe cuándo va a morir, es preciso que siempre tenga el mejor pensamiento

de Él, en el sentido de esperar Su misericordia y Su perdón.

De Ibn Umar, Allah esté complacido con los dos, que dijo:

“El Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz, me
agarró del hombro y me dijo: ‘Sé en esta vida como si fueras
un extranjero o como si estuvieras de paso.’

Y solía decir Ibn Umar, Allah esté complacido con él, a
propósito: ‘Si alcanzas a vivir hasta la noche, no esperes lle-

DICHOS DEL PROFETA MUHAMMAD

Traducción: Zakaría Maza
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gar a la mañana. Y si alcanzas a vivir hasta la mañana, no
esperes llegar a la noche. Y aprovecha tu salud para tu enfer-
medad. Y tu vida para tu muerte’.”

Lo relató Al Bujari.

Y del mismo se transmitió que dijo el Mensajero de Allah, Él
le bendiga y le dé paz:

“Al hombre musulmán que tiene algo para dejar como su últi-
ma voluntad, le corresponde la obligación de no dejar pasar
dos noches sin tenerlo escrito en su poder*.” 

Lo relataron Al Bujari y Muslim.

*Dijo Ibn Umar: Desde que oí decir esto al Mensajero de Allah, Él le bendiga y

le de paz, no pasó una noche sin que tuviera hecho el escrito de mi última voluntad.

De Abu Huraira, Allah esté complacido con él que dijo el
Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz:

"Emprended las buenas obras antes de que os lleguen
asuntos que os las impidan: como una pobreza acuciante que
os impida realizar una obra benéfica; o una riqueza de abusos
y excesos que os entretenga en asuntos mundanales; o una
enfermedad que os deje incapacitados para hacer algo; o una
vejez que desvaría; o una muerte repentina; o lo peor que se
puede esperar, el Anticristo; o lo que es más amargo, la Hora."

Lo relató At Tirmidí (Hadiz Hasan). 

Dijo Al Albani: Hadiz Daíf.

Se transmitió de Fadala Ibn Ubaid, Allah esté complacido con
él, que dijo el Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz:

"Todo difunto concluye sus acciones con su muerte, excep-
to el que muere en defensa de la causa de Allah. Ya que sigue
aumentando la recompensa de sus acciones hasta el día del
Juicio y se libra del castigo de la tumba." 

Lo relataron Abu Daud y At Tirmidí (Hadiz Hasan Sahih).

Y del mismo se transmitió que dijo el Mensajero de Allah, Él le
bendiga y le de paz:

"El mejor sustento de todos, conseguido por un hombre, es
el de quien coge a su caballo de las riendas y combate por la
causa de Allah, volando a lomos de él. Y siempre que se oye la
voz de combate, corre veloz, buscando la 'shahada', allá donde
piensa que la va a encontrar.

O un hombre que con su pequeño rebaño sube a la cima de
la montaña y baja a lo más hondo del valle para hacer la ora-
ción, pagar el zakat y adorar a su Señor hasta que le venga la
muerte.

Pues el hombre no se mezcla con la gente si no es para el bien."
Lo relató Muslim.

Se transmitió de Abdullah Ibn Amri Ibn Al As, Allah esté com-
placido con él, que oyó decir al Mensajero de Allah, Él le ben-

diga y le dé paz:

"¡Verdaderamente, Allah no quitará el conocimiento
arrancándolo de la gente de repente. Sin embargo, lo quitará
con la muerte de los sabios ilustrados. De forma que, cuando
no quede uno solo, la gente tomará líderes ignorantes, que al
ser preguntados emitirán veredictos (fatwas) sin conocimiento,
extraviándose ellos mismos y extraviando a los demás!" 

Lo relataron Al Bujari y Muslim.

Se transmitió de Abu Huraira, Allah esté complacido con él, que
dijo el Profeta, Allah le bendiga y le dé paz:

"¡Pedid la protección de Allah contra las penalidades y las
desgracias de la vida; contra los malos juicios y contra la
alegría del enemigo por vuestra desgracia!" 

Lo relataron Al Bujari y Muslim.

Y del mismo se transmitió que el Mensajero de Allah, Él le ben-
diga y le dé paz, solía decir entre sus duáa:

"Allahumma aslih li Diní al·ladhí huwa ismatu amrí; wa
aslih li duniáya al·latí fiha maáshí; wa aslih li ájiratí al·latí
fiha maádí; wayalil hayat ziyádatan li fi kul·li jair; wayalil
maut ráhatan li min kul·li sharr'. 

(¡Oh Allah, haz que mi 'Din’ sea firme y correcto, aquel al
que me aferro en mis asuntos; haz que este mundo sea lícito
para mí, aquel que constituye el lugar donde vivo y el tiempo
de mi vida; y haz que el final de mi vida sea sano, ya que será
el lugar y el tiempo de mi retorno; haz que mi vida se incre-
mente en toda clase de bienes; y haz que mi muerte sea un des-
canso para mí de toda clase de males!)"

Lo relató Muslim.

Se transmitió de Anás, Allah esté complacido con él, que el
Mensajero de Allah, Él le bendiga y le de paz, solía decir:

"Allahumma inní aúdhu bika minal ayzi wal kasal; wal
yubni wal háram wal bujli; wa aúdhu bika min adhábil qabri;
wa aúdhu bika min fitnatil mahiá wal mamát."

(¡Oh Allah, me refugio en Ti de la incapacidad, la holga-
zanería y la cobardía; de la decrepitud y la tacañería. Me refu-
gio en Ti del castigo de la tumba y de las pruebas en la vida y
en la muerte!)."
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El tema de los modelos de sociedad no está cerrado, por mucho que se empeñen los que defienden las tesis del
Fin de la Historia. Una cosa es que las estructuras sociales tradicionales, al entrar en contacto con la moder-

nidad, experimenten una crisis, y otra bien distinta pensar que ello conlleva la disolución irreversible del lazo
social. Ciertamente, las formas de entender las relaciones humanas, propias de cada tiempo, derivadas de diver-
sos factores como la política o la economía, dan paso a otras maneras cuando estos factores cambian. Pero es
necesario distinguir entre estas formas coyunturales y aquellas otras que son inherentes a la naturaleza humana.
Discernir entre el derecho a la igualdad como seres humanos y la realidad de las funciones biológicas y morales
propias de cada edad, de cada sexo y de cada función.

En la sociedad postindustrial, la familia, como institución básica de la sociedad, donde se desarrollan las pri-
meras y más importantes articulaciones del ser humano con su entorno, está atravesando una crisis tan pro-

funda que incluso se vislumbra su disolución. En la Tradición Islámica existen numerosas referencias a tiempos
y sociedades que han vivido intensos períodos de decadencia espiritual, de desmembración social. También se
anuncian épocas en las que las funciones sociales estarán alteradas, y los musulmanes seremos como la espuma
que flota en la ríada, más numerosos que nunca, sabiendo nadar para no ahogarse, pero sin una trabazón firme. 

Muchos conflictos de tipo político se originan hoy en la resistencia que tienen muchas sociedades a asumir
un modelo existencial que dificulta la supervivencia de la familia y que reduce al ser humano a un indivi-

dualismo insolidario y hedonista. Cuando la cultura posmoderna decreta el fin de los relatos tradicionales, tra-
tando con ello de deslegitimar cualquier alternativa histórica, está queriendo desactivar las resitencias que obsta-
culizan la expansión de un cierto modelo y no, como dicen sus defensores, liberando al ser humano de los lastres
de su infancia cultural. Primero, la religión se consideró opio del pueblo, luego, la historia como una gran leyen-
da y finalmente la familia como un obstáculo para la realización personal. Cuando la cultura occidental imagina
la sociedad del futuro, escribe o hace películas en las que los seres humanos, hombres y mujeres, son muy seme-
jantes en su apariencia y función: seres solitarios en un universo tecnológico, un mundo sin niños, un paisaje esté-
ril y esterilizado. 

Por otra parte, la búsqueda de respuestas trascendentes está dando lugar a la eclosión de una diversidad de
opciones en el terreno religioso dentro del marco general de la sociedad laica y posmoderna. En unos casos

se trata de nuevas religiones que surgen al amparo de teorías procedentes de la divulgación científica, sincretis-
mos y sectas que ofrecen la salvación a sus elegidos. En otros, el encuentro con las grandes tradiciones espiri-
tuales, lleva a algunos ciudadanos a organizarse de manera coherente con los principios que dimanan de su cre-
encia. La multiconfesionalidad es un hecho que cada vez habrá de ser tenido más en cuenta por parte de las diver-
sas sociedades. Por lo que el tema de la libertad de conciencia, y más concretamente el de la libertad religiosa, se
convierte en uno de los protagonistas más importantes del debate sobre el modelo de sociedad. 

En nuestro próximo numero abordaremos la cuestión de la familia en diversos contextos de la sociedad islá-
mica, su sentido y su trascendencia, sus distintas dimensiones --espiritual, emocional, moral, sexual, econó-

mica, educativa, lúdica, etc.-- integradas mediante la conciencia que tienen sus miembros de ser criaturas que sir-
ven a su Señor en los actos de la vida cotidiana. La familia musulmana no es, como se quiere hacer ver, una rígi-
da estructura jerárquica, sino un ámbito de crecimiento personal y enriquecimiento espiritual para todos sus
miembros. Hará falta separar la Tradición de la Sociedad Profética, de aquellos usos culturales que, en casi todos
los pueblos, se sobreponen y solapan con los principios islámicos. Hablaremos también, inshaAllah, de la liber-
tad de conciencia y de una de sus cnsecuencias más inmediatas, la libertad religiosa y de pensamiento. Trataremos
esta cuestión candente en diversos trabajos que tendrán en cuenta los aspectos sociales, jurídicos, históricos etc.
Esperamos que los temas te resulten útiles e interesantes.
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Sé consciente de que somos viajeros, de que partiremos de
un momento a otro, dequee l es tadodecadaunode
nosotros es también pasajero y va a cambiar deun
momento a otro. Felicidad y desdicha vienen y sevan. Por
consiguiente, si eres dichoso, noteconfíes, ¿qué sucederá
dentro deunmomento? Si teencuentras en desgracia, no te
aflijas; ¿qué va a pasar dentro de un instante? Ten muy en
cuenta ésto: no seas nunca la causa del mal de nadie.
Dentro de tus posibilidades, da tranquilidad a los demás.
Gloria a Dios, Señor de los dosmundos.

Nasafi,“El librodelHombrePerfecto”.
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