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EDITORIAL

Cuando hablamos de información solemos referirnos a datos que se hallan con-
tenidos en un soporte, sea éste una forma visual —los caracteres gráficos que

conforman la Escritura, el Álgebra, las notaciones musicales— o bien una forma
sonora —el habla, la melodía o el ritmo. Diversos códigos acordados tras siglos
de uso sirven al propósito de la comunicación, al trasvase de información de unos
individuos a otros, de unas generaciones a las siguientes, de unas culturas a otras. 
Hasta no hace mucho tiempo, dichos soportes tenían una naturaleza fundamental-

mente física, tangible. Las culturas de tradición oral usaban la voz y guardaban la información
en las sucesivas memorias de las generaciones. La transmisión de los datos tenía lugar en el
encuentro interpersonal, en la reunión del grupo, y requería la memorización fidedigna de lar-
gos pasajes de la historia de los pueblos, leyendas y tradiciones antiguas. Por otra parte, las cul-
turas llamadas históricas, aquellas que comenzaron a usar de la escritura como fórmula con-
vencional de conservar la memoria colectiva, se sirvieron de otros soportes: libros de pergami-
no, papiro o papel que atesoraban las necesarias secuencias: Batallas, reinados, hallazgos cientí-
ficos y tecnológicos, fechas, fórmulas y diagramas, reflexión y poesía. 

Tradicionalmente, la acumulación de información ha servido a varios propósitos. Entre los
más comunes están el registro de acontecimientos y fechas importantes para la comunidad, el
cómputo astronómico y el calendario, las fórmulas susceptibles de aplicación tecnológica y los
relatos, míticos o históricos, que fundamentaban la identidad cultural y espiritual de los pueblos. 

Quien posee una información fidedigna tiene grandes posibilidades de control, y el control
es la herramienta del poder. Con ella, los imperios han construído sus versiones particulares,
adaptando la narración a sus intereses. Para ello no han tenido ningún escrúpulo en manipular
los textos, los relatos contenidos en ellos, o bien los han hecho desaparecer cuando las necesi-
dades del guión así lo exigían.

En nuestro tiempo, los medios de comunicación cumplen esa función ideologizante mante-
niendo vivas determinadas ideas y conceptos en las mentes de los ciudadanos de la Aldea Glo-
bal. El análisis de los contenidos que aparecen en dichos medios nos revela la naturaleza de los
intereses que se esconden en sus discursos.

El profesor Rafael Miralles, basándose en las investigaciones de Gema Martín Muñoz y
J.M. Navarro, propone un análisis ideológico y político del imaginario en su artículo El Islam y
el Mundo Árabe en la Escuela y en los medios de comunicación. El trabajo se ha hecho sobre
una muestra de más de quinientos libros de texto y diversos diarios de tirada nacional, y llega a
una serie de conclusiones básicas que confirman lo que hemos venido publicando en Verde
Islam desde sus comienzos: que existe una voluntad consciente de desinformación sobre el
Islam y los musulmanes.

Y del mundo del análisis cruzamos a la contemplación. El dios que puede ser definido
mediante el ejercicio racional o la descripción literaria no puede ser Dios, pues Él trasciende
cualquier definición y cualquier descripción. Las falsas ideas de Dios y el Dios Verdadero es un
texto del sheij Ali Al Huseini, quien aboga por la búsqueda del Sí Mismo divino que existe en
el corazón humano a través de la vía del sufismo.
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Los nombres del Profeta en la teología musulmana es un texto del profesor Mikel de Epalza, largamente anunciado y del que, dada
su extensión, publicamos sólo su primera parte. Se trata de un tema controvertido para muchos teólogos musulmanes, dado que algunos
de esos nombres se corresponden con los Nombres de Dios y pueden plantear confusión.

Ali González entrevista a Mansur Abdussalam Escudero, presidente de la Comisión Islámica de España. A fondo con Mansur profun-
diza en temas los temas fundamentales del Islam en España. La situación de Ceuta y Melilla, el Estado y el desarrollo del Acuerdo de Coo-
peración, los partidos políticos y las organizaciones islámicas internacionales y su papel en la evolución del Islam en nuestro país.

En un tono crítico hacia determinadas actitudes culturales de algunos musulmanes que tratan de difundir y enseñar el Islam en nuestro
país, Abdelmu’min Aya reivindica una lectura sincera de las fuentes islámicas y, sobre todo, nos habla de la necesidad de vivir el Islam con
naturalidad, interiormente, tratando de descubrir sus tesoros espirituales. En Los infinitos modos del Islam nos anima a no quedarnos prisio-
neros de la letra muerta, del rito vacío de contenido, de la fórmula fácil que nos permite eludir el compromiso interior. 

Zahra Contreras ha escrito un artículo sobre la Primera Conferencia de Mujeres Musulmanas, que se ha celebrado en barcelona el
pasado mes de Octubre. Interesantes debates y conclusiones fielmente resumidos. Incluimos la ponencia que, bajo el título La revolu-
ción igualitaria del Islampresentó Jadicha Candela en dicha Conferencia. Muy interesantes las conclusiones de esa conferencia que espe-
ramos sea el principio de otras, si Dios quiere. 

Las religiones suelen caracterizarse —nos dice Abdullah Bartoll Ríus en su texto ¿Es el Islam una religión?— por sus instituciones, dog-
mas y misterios. La Mitología, la Magia, la Fe, el Fatalismo o el Pecado Original fundamentan sus prácticas. Dentro del ámbito de la tradición
abrahámica, y a diferencia de lo que sucede en el judeocristianismo, en el Islam hay error y transgresión, pero jamás pecado. El Qur’án recha-
za la idea de Pecado Original y también niega categóricamente que otro, un inocente, pague por los errores de los demás. 

El profesor Ali Kettani aborda en el libro El Resurgimiento del Islam en Al Ándaluslas alianzas y pactos, así como las causas políti-
cas y espirituales, de la desaparición del Islam en las tierras de Al Ándalus. Publicamos la primera parte de su trabajo. Para el especia-
lista occidental, será interesante encontrar otras fuentes históricas que el profesor Kettani aduce en su estudio y que aparecen reflejadas
en la bibliografía.

En El Significado del Corán, Muhammad Asad, nos ha dejado esta vez el Surat Al-Falaq, o Del Amanecer, que es otro de los suras cor-
tos finales. Además de este tafsir, incluimos otro de autores diversos, continuando con la publicación de los apéndices, también de Muham-
mad Asad, esta vez el que está dedicado a los genios o Yunnun.

En la sección de hadices Dichos del profeta Muhammad, hemos hecho una recopilación sobre el tema del Dayyal o Anticristo y el
entorno en el que este ser o esta realidad se ha de manifestar.

Habibullah Casado nos habla, en su Farmacia de Al Ándalus, de las virtudes  y usos del Miswak, ese árbol desconocido hoy para
occidente, y que es tan apreciado en el mundo islámico por sus aplicaciones en la higiene dental.

Las Comidas Pobreticas de Francisca del Carmen Sánchez nos ayudarán, inshaAllah, a pasar mejor este invierno que acaba de lle-
gar, retomando las viejas recetas de las tradiciones populares andaluzas.

Precisamente, uno de los aspectos que contempla el Acuerdo de Cooperación es el desarrollo de la Alimentación Halal. La Comi-
sión Halal, integrada por musulmanes y técnicos de la Administración en materia alimentaria, ha elaborado un reglamento de uso de la
Marca de Calidad Halal, que garantizará a los usuarios el carácter halal de los alimentos que la ostenten. 

Finalmente, en Webislam: Noticias en la Red ofrecemos algunas noticias extraídas del noticiario electrónico.
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Aclaración

Estimado Sr: Ha llegado a nosotros, aun-
que con cierto retraso, una información

publicada por ustedes en Webislam, a la que
quisiéramos responder, dado el grado exa-
gerado de confusión que aporta y por la
deformación de los hechos expresados.

1º. Dan ustedes por cierta la disolu-
ción de la Comunidad Islámica de Sevi-
lla (C.I.S.). Creemos que alguien ha con-
fundido, a este respecto, sus deseos per-
sonales con la realidad pues, pese a
quien pese, la C.I.S. sigue su andadura,
gracias a Dios.

2º. Atribuyen al grupo Al-Morabitun el
asalto al cementerio musulmán y el cambio
de la cerradura.

Tengo que informarle de primera mano,
como presidente de la C.I.S. y último respon-
sable del cementerio musulmán, que nada de
esto ha tenido lugar más que en la imagina-
ción de algún malintencionado, pues tanto los
Al-Morabitun como cualquiera otros musul-
manes no necesitan asaltar el cementerio para
entrar en él: simplemente se necesita pedir la
llave, pues las relaciones son cordiales como
corresponde entre correligionarios, a pesar de
que tengamos una posición ideológica distin-
ta y distante con respecto a su líder.

3º. Que la C.I.S. no ha hecho dejación de
su responsabilidad como concesionaria a
perpetuidad del cementerio musulmán. 

Actualmente se encuentra en mejor estado
que nunca debido fundamentalmente a la pre-
ocupación del Sr. A. Salam Espinosa como
delegado responsable, así como a la actitud
positiva que mantienen el Ayuntamiento de

Sevilla y los responsables del cementerio de
San Fernando, Sres. Inhiesta y Suárez.

4º. Que no se ha negado el enterramiento a
un musulmán de Gambia. Antes bien, el encar-
gado, Sr. Espinosa, citó en su día al hermano
del difunto para la tramitación de la documen-
tación necesaria y posterior enterramiento, sin
que éste se presentara hasta el día de hoy.

Con posterioridad a los hechos fuimos
informados, por terceras personas, que el
difunto fue enterrado en el cementerio cris-
tiano con la presencia de un cura, por lo que
dedujimos que cierta organización católica
para acogida de emigrantes quizás tuviera
algo que ver con ese desenlace.

Por todo lo expuesto solicito de usted,
tenga el coraje de publicar esta carta en su
totalidad, dada la imprudencia de lanzar
información sin cotejar.

Sin más, le saluda atentamente:
Abdel Haqq Espinosa.C.I.S.

Hombre de lectura

Después de saludarles cordialmente,
aprovecho el momento para mandar-

les mis mejores felicitaciones por la revista
que editan en lengua castellana sobre la
religión musulmana, ya que no existe nin-
guna revista pública que se preocupe de
esta religión en España. He leído casi todos
los números que han salido a la luz y me
encanta hojearla de vez en cuando. Soy
hombre de lectura, sobre todo de revistas.
Tuve que aprender un tercio del Corán
antes de cumplir los catorce años, la
mayoría de los dichos de Jesús, casi cinco
mil versos de poesía árabe antigua y
muchos dichos del profeta Muhámmad.
Por todo ello adquirí conocimientos de la
religión musulmana y de la cristiana. Leo el
Corán de corrido sin dificultad.

Les mando mi carta para decirles que me
gusta el trabajo que están haciendo y para
animarles a seguir adelante, así como para
saber las condiciones que se necesitan para
participar, aportando textos. Les deseo
mucho éxito en su labor y quedo a la espera
de sus noticias.

Ahmed Ayed Abu-Muqadam. Madrid.

Chechenia

En nombre del Dios Compasivo, ahí van
unas preguntas que nacen en mi

corazón cuando me detengo a reflexionar.
¿Nadie osará romper una lanza en favor del
pueblo de Chechenia? ¿Todos consentirán,
en este caso, el genocidio de sus comunida-

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. 

correo@verdeislam.com
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des? A pesar que la prensa y las televisiones
han aireado el fondo de esta sucia campaña
de la Rusia ex-soviética o postsoviética,
ningún estado ‘democrático occidental’ se
ha pronunciado críticamente en contra de la
violación de los derechos humanos e inclu-
so humanitarios y menos aún de crímenes
contra la humanidad que está llevando a
cabo el último gerontócrata de la Madre
Rusia, ortodoxa y helada.

En agosto pasado, el diario El País publi-
caba una fotografía de Shamil Basáyev lide-
rando la resistencia del Daguestán. Aparecía
radiante y lleno de luz sosteniendo una gran
sandía, sin nada en la expresión que pudiera
relacionarse con un ser terrorífico o malva-
do, más bien todo lo contrario. Aquella era
una imagen demasiado evidente. Ahora Yelt-
sin aprovecha su propia situación de debili-
dad política para escenificar una venganza
contra Basáyev, que se convierte, por la
necesidad que tiene Rusia de ocultar sus pro-
pias podredumbres, en el ‘enemigo’, real,
exterior, distinto, ya se trate de Basáyev o de
todo un pueblo.

Son de verdad sangrantes las excesivas
diferencias en el trato que damos a los asun-
tos del mundo. No vemos con los mismos
ojos las ansias independentistas de una ex
colonia católica portuguesa perdida en los
Mares del Sur, Timor, que la lucha por la
independencia que un pueblo colonizado por
la Madre Rusia mantiene desde una posición
de una dignidad fácilmente reconocible. Y si
eso ha llegado a ser así, entonces es que he-
mos llegado a interiorizar a un cruzado den-
tro de cada uno de nosotros, de cada ciuda-
dano de occidente. Y a lo mejor ni nos había-
mos dado cuenta. 

Si llegamos a admitir que la dignidad hu-
mana reside en un determinado color de la
piel o en ciertas creencias religiosas, es que
somos racistas e integristas, es decir, los últi-
mos cruzados de la vieja epopeya del hom-
bre blanco. 

Si los países que con tanto ahínco cla-
maron por los derechos humanos de los ti-
moenses no exigen a Rusia que cese los
bombardeos sobre la población civil de
Grozni y de otras ciudades y pueblos, si no
defienden la vida de un pueblo soberano co-
mo el checheno, no harán sino ampliar y
extender la antigua guerra contra los nuevos
'infieles'. Que Estados Unidos no haya dicho
nada era de esperar. No hay ahora procesos
que comprometan a su presidente y sí los

hay casi abiertos contra su homólogo ruso.
Ayer por mí, hoy por ti, parece decirle
William J. Clinton a Boris Yeltsin con ese
silencio que otorga, que concede, como dice
el castellano refrán. Hasta tiene sentido. 

Pero que los ilustrados europeos no ten-
gan nada que decir ya es de más grave lectu-
ra. Es señal de que el paradigma que crece
entre nosotros nada tiene que ver con los
valores, con los derechos, ni con los huma-
nos ni con los divinos, ni siquiera con la
sociedad, que pronto será considerada por
alguien como una utopía más de las que pro-
dujo el siglo XIX.

Sin ánimo de exagerar, me parece que
ahora somos mucho más tontos que hace diez
años; así, considerados en conjunto, somos
más dóciles en lo que se refiere a las ideas,
aunque más exigentes en lo que a publicidad
se refiere. Hemos aceptado el mercado como
única referencia y por eso no podemos hallar,
a cada paso, sino sus leyes y servidumbres
junto a sus excelencias y virtudes. Pero tam-
bién la historia está sujeta a cambios que no
siempre suceden al pairo de la política. 

Las épocas de cambio, las diferentes eta-
pas de la Revolución, suelen adornarse con
una estética del caos que acompaña a cual-
quier nacimiento. La tecnología viene a po-
ner orden en este caos nuestro, pero hemos
de aceptar las recomendaciones del fabrican-
te: Manténganse alejados del pensamiento
crítico porque no les servirá de nada y, enci-
ma, les está distrayendo de su función.

Siento terminar mi carta con cierto pesi-
mismo, pero de los humanos podemos espe-
rarlo casi todo, excepto, hasta ahora, la
madurez.

Que el Dios Compasivo os colme de
conocimiento y de paz.

Un hereje de La Puebla. 

Flores

Quiero sencillamente daros mi enhora-
buena por la revista y por los textos

que habéis publicado en el número once.
“La Morada del Animal Mudo. Apuntes
para una Gnoseología Islámica.” de
Mehdi Flores es una gozada, un manjar del
pensamiento espiritual. Con discursos así
los musulmanes estáis cambiando la per-
cepción errónea que mucha gente tiene de
los musulmanes. Sobre todo porque no

abundan publicaciones que sean verdadera-
mente la expresión de una alternativa. Todo
lo que ocurre a nuestro alrededor se expre-
sa mediante fórmulas que cada vez se pare-
cen más entre sí, y así, de esta manera, el
lenguaje pierde sentido. También quisiera
aprovechar estos renglones para mandarle a
El-Mehdi Flores un fuerte salam y el deseo
de que sus anhelos se vean al fin cumplidos,
inshaAllah. ¡Dios es el Más Grande! 

Assalamu aleikun.
Abu Umar. Córdoba.

Vieja Europa

Es un anacronismo mantener las viejas
ideas y, además, señal de un claro empo-

brecimiento intelectual. He podido leer, en el
último número de Verde Islam, la transcrip-
ción del debate en el Parlamento Europeo
sobre el Islam. Soy un asiduo lector de la re-
vista y ya conocía la existencia del informe
elaborado por el señor Abdelqader Muhám-
mad Ali, pero algunas de las intervenciones
de los eurodiputados me han sorprendido en
el tono, aunque no en el fondo.

Junto a los representantes más o menos
progresistas —socialistas, verdes y otros
colectivos de izquierda— que parecen estar
de acuerdo en la necesidad de buscar fórmu-
las para la integración y la convivencia entre
los distintos colectivos que forman la socie-
dad europea, aparecen las voces de una Eu-
ropa étnica y confesional que parece vivir
aún de la ideología de las cruzadas. La inter-
vención del diputado belga Daniel Féret, de
N.I., no deja sitio a ninguna clase de recono-
cimiento. Féret, acusando al Islam de iniciar
en al año 632 “una guerra más que milena-
ria contra Europa, ya que en vísperas del
siglo XXI el conflicto no ha cesado”, termi-
na con una pregunta: “¿Puede hablarse de
paz cuando en 1995 se inauguró en Roma, en
el corazón de la ciudad de los papas y los
césares, la mayor mezquita de Europa, como
para mofarse mejor de nuestro Dios, mientras
que sus sacerdotes son salvajemente asesina-
dos al otro lado del Mediterráneo? ¿Puede
hablarse de paz cuando la isla de Chipre, tie-
rra de Europa, y Constantinopla, villa impe-
rial de Europa, están aún por liberar?”

Si esa pregunta es sólamente fruto de la
necesidad que un grupo o una clase de euro-
peos tienen de seguir expresándose como



poder, entonces su lectura no plantearía
demasiados problemas. Pero si tenemos en
cuenta que la referida pregunta está refren-
dada por algo más que una ideología, y apa-
rece legitimada nada menos que por la His-
toria, casi sin quererlo surge una lectura más
dura, más expresiva de lo que hoy supone la
convivencia entre los distintos pueblos que
viven sobre la tierra, en este caso ‘europea’,
en contradicción flagrante con unos postula-
dos de globalidad que, entonces, aparecen
inevitablemente como arrogancia. 

El europeo blanco, cristiano o agnóstico,
de las próximas décadas tendrá que ser más
humilde, si aún conserva la necesaria luci-
dez. No se puede fomentar el autoengaño de
los ciudadanos de la muy sufrida Europa sin
correr el riesgo de la estupidez colectiva o de
la derrota política por vía demográfica. 

El reconocimiento como medio para la
convivencia, concepto que descubrí leyendo
un día vuestra revista, es la clave para poder
convivir en paz, para hacer posible un verdade-
ro crecimiento. Una sociedad que alcanza paz
y orden pero no consigue expresar la dignidad
de quienes la forman no merece tal nombre. 

Mientras la hipocresía continúe siendo
una de las pautas de relación social entre los
individuos, en aras muchas veces de la
supervivencia mental y económica, no le
será posible alcanzar al europeo posmoderno
la visión madura que exigen los tiempos. Sin
el narcisismo y la frivolidad propias de una
adolescencia intelectual prolongada a base
de la peligrosa receta que incluye un claro
etnocentrismo y un pensamiento único.

Cuando leo que en el Parlamento Euro-
peo, en un debate alguien dice que “la isla de
Chipre, tierra de Europa, y Constantinopla,
villa imperial de Europa, están aún por libe-
rar” no puedo dejar de sentir un escalofrío.
Me imagino a alguien para quien todo lo que
no sea blanco, cristiano y europeo, es sólo la
parte del mundo que aún no ha sido liberada de
la barbarie. Y me da miedo porque eso suele
estar casi siempre en la base doctrinal que legi-
tima las guerras y demás servidumbres.

No me siento abogado de ninguna causa
perdida. No escribo esta carta para defender
a unos o a otros, a los del norte o a los del sur,
sino para tratar de expresar las excesivas
contradicciones que, a mi juicio, soportamos
de forma progresiva. Tal vez el hecho de
apostar por la crítica desde un foro de los lec-
tores de una revista que tira mil ejemplares
cada dos o tres meses, sea sólo un derecho a

ser testimonial, a expresar testimonialmente
la disidencia, pero a lo mejor es algo más. 

Tengo a veces la sensación de que un día
vamos a darnos cuenta de que el mundo que
creíamos conocer ya no existe y que, en cam-
bio, estamos ante un mundo que nos ofrece
posibilidades de crecer humanamente, en la
dirección que hasta ahora tanto se nos niega.
Si no fuera por esos momentos de relatividad,
es posible que no hubiese escrito esta carta.

Espero que podamos compartir ese día,
si Dios quiere.

Juan Quijano. Toledo.  

La invención posmoderna

No sé si todos los que emplean la pala-
bra ‘posmodernidad’ conocen su ori-

gen y significado. Se la emplea a menudo
para definir a una época que pone en cua-
rentena los valores e ideas propias de la mo-
dernidad, una especie de “tiempo de refle-
xión” sobre sus efectos y consecuencias.
No se concede demasiada importancia a la
paternidad de la idea, pero aparecen siem-
pre citados Jean-Françoise Lyotard y Jean
Baudrillard como descubridores de la razón
posmoderna.

Si leemos al propio Lyotard, en su obra
más fundamental al respecto, La condición
postmoderna (Ediciones Cátedra, Madrid
1994), nos daremos cuenta enseguida de que
el reconocimiento de una nueva fase o para-
digma, implica conceptos tales como socie-
dad postindustrial y cultura postmoderna. El
concepto de sociedad postindustrial, dice to-
marlo Lyotard de Alain Touraine y de su obra
La Société Postindustrielle (Ariel. Barcelona,
1973) y el de cultura posmoderna de Ihab
Hassan, en su obra The Dismerbement of
Orpheus: Toward a Post Modern Literature
(Nueva York. Oxford U.P., 1971)

La sociedad que aparece tras las escom-
breras de la Era Industrial no es la misma que
vivió la euforia de la fe en la razón y en el pro-
greso, sino una que necesita replantear a
fondo toda su relación con la naturaleza, con
el entorno, pero que se siente abocada y con-
denada al mercado. Y en eso no se diferencia
tanto la sociedad de la cultura, porque también
ésta se ha transmutado en una mercancía.

El aburrimiento posmoderno tendrá
como consecuencia probable la entrada en
los mercados de la inteligencia artificial, el

control de unas máquinas sobre otras, la vir-
tualidad y otras realidades sorprendentes.
Desconozco si Ihab Hassan pretendía abar-
car con su definición un espacio tan amplio
de cultura, porque no he leído su libro, pero
la suya es una definición afortunada, de esas
que llegan a explicar en cierto modo el
mundo a toda una generación. 

La clave parece residir en que no hemos
llegado aún a pensar y vivir de otra manera,
aunque es cierto que ya no nos sirven bien
las ideas y propósitos de la modernidad. Ese
parecía ser el significado de la palabra hasta
que a alguien se le ocurrió inventar el final de
la Historia frente a la hipotética amenaza de
un choque de civilizaciones: ya no vamos a
ningún sitio, ya casi no hay nada que con-
quistar. Desde entonces y hasta ahora no nos
queda más horizonte que la tecnología.
¿Será suficiente?

Juan José Torres. Barcelona.

Emitiendo

Acabo de recibir el nº 8 de vuestra revis-
ta y deseo feliciros una vez más por

vuestro excelente trabajo. Al ver que habéis
entrado en Internet he decidido contactar
electrónicamente para informaros de que dos
amigos —Nurdin rifeño y Suleiman jorda-
no— y yo hemos comenzado a emitir un pro-
grama de radio denominado Alcazaba. Se
emite a través de Canal 7 Radio los Lunes
Miércoles y Viernes de 2 a 3 de la tarde para
Málaga y provincia. Se trata de un programa
bilingüe que pretende facilitar la integración
de la comunidad árabe en la sociedad de
nuestra provincia. El contenido es muy varia-
do e incluye cultura, consejos útiles para
inmigrantes recién llegados, explicaciones
sobre el Islam para españoles, clases de árabe
y español, gastronomía, música árabe etc.

Nos interesa tanto la presentación de la
revista como colaboraciones periódicas
sobre temas concretos de los que publicáis.

A la espera de vuestras noticias me des-
pido con un saludo.

Aram Hamparzoumian.

5
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Durante los primeros años de la guerra
fría algunos pensadores norteamerica-

nos conservadores formularon la Teoría
del enemigo en el espejo: una nación, una
ideología política o un grupo necesitan
tener un enemigo, una imagen invertida
que les permita saber quién es, mediante
una sencilla abstracción. Occidente tenía
en la Unión Soviética a su perfecto enemi-
go en el espejo. Occidente era el resultado
de la resta con la Unión Soviética, espe-
cialmente en todo lo relativo a la libertad y
al liberalismo económico.

El enemigo en el espejo

Con la Perestroika de Gorbachov la situa-
ción cambia y el espejo comienza a no
reflejar ninguna imagen. El peligro comu-
nista ya no existe y Occidente, para reafir-
mar su identidad, necesita un nuevo ene-
migo. Encontrarlo no fue excesivamente
difícil. De hecho, ya había servido de ene-
migo para la Europa de la Edad Media.
Aunque España sea el ejemplo más claro,
Poitiers, las Cruzadas, y más tarde el turco,
Lepanto o la defensa de Viena, demuestran
que Europa entera se sintió involucrada. 

En los últimos años se había estado
diseñando con mucho cuidado la sataniza-
ción del Islam; terribles enemigos eran
Muamar el Gaddafi, máximo dirigente de
un país como Libia, con tan sólo dos millo-
nes de habitantes; o la revolución islámica

ISLAM Y MUNDO ÁRABE
EN LA ESCUELA Y MEDIOS DE COMUNICACIÓN

Rafael Miralles

Rafael Miralles es profesor y trabaja actualmente impartiendo cursos de análisis
de medios de comunicación en Alicante. El trabajo que ahora presentamos

vuelve a insistir en un tema que ha estado presente en las páginas de nuestra
revista desde sus comienzos: la visión que los medios de comunicación ofrecen del

Islam y de los musulmanes. La primera parte del análisis se refiere a los
contenidos de los libros de texto en las escuelas españolas, y la segunda hace

hincapié en los medios propiamente dichos. Toma como base los trabajos de dos
investigadores, Gema Martín Muñoz y J.M. Navarro. Las conclusiones no
pueden ser más claras. La tendenciosidad aparece por todos lados y ello no
favorece en absoluto la convivencia y el reconocimiento, sino que mantiene y
apuntala los viejos estereotipos que tratan de definir a la propia cultura por

oposición a aquellas prácticas que resultan ajenas o diferentes, y que
frecuentemente se califican de atrasadas o inhumanas.  
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iraní, nacida para ahogar a un nacionalismo
light que empezaba a ser peligroso para
Occidente, y protagonizada por los mismos
chiítas a los que se defendía en 1992 contra
las amenazas de Sadam Hussein. Por su
parte, el dictador iraquí era el perfecto ene-
migo para sustituir a los antiguos señores del
Kremlin. Resultó fácil satanizarlo. Fue sufi-
ciente con convertirlo en un piadoso musul-
mán, reproduciéndolo muchas veces rezan-
do sus oraciones.1

El Islam, así, ocupa el lugar dejado por el
enemigo comunista y tiene la ventaja de que,
al ser una religión y no una teoría socioe-
conómica, es por sí mismo satanizable.

En un primer vistazo parece que el cam-
bio de enemigo ha resultado muy favorable
para la visión occidental. La caída del llama-
do Telón de Acero ha venido a confirmar las
tesis liberales sostenidas por Estados Unidos

y sus aliados. El Islamismo rehuye todos los
esquemas occidentales, provoca un rechazo
visceral, no puede ser explicado ni desde el
pensamiento liberal ni desde el marxista; y
como no puede ser explicado a partir de
estos supuestos, la respuesta más fácil de los
occidentales es tildar a sus predicadores y
seguidores de locos, fanáticos y terroristas,
gente retrógrada. Esta visión del mundo islá-
mico es, sin duda, una actitud que muestra la
ignorancia sobre el conflicto y la dejadez
existente para abordarlo.

Gran parte de la confusión sobre “la
amenaza del fundamentalismo islámico”
nace de la conjunción de los términos ‘Islam’
y ‘fundamentalismo’, que aluden a realidades
y fenómenos diferentes. La mayoría del
mundo musulmán, como se ha visto, no es
fundamentalista, y las naciones con más

población musulmana —Indonesia y Tur-
quía— son laicas. Arabia Saudí es práctica-
mente más fundamentalista que todas las
demás sociedades musulmanas, pero es polí-
ticamente conservadora y está fuertemente
ligada a Occidente en términos militares.

El Islam y los árabes en los textos escolares

Dos investigaciones recientes han coincidi-
do en poner de manifiesto la persistencia en
los manuales escolares españoles de un tra-
tamiento del Islam y del mundo árabe donde
predomina la superficialidad, la falta de
coherencia y el desorden en el discurso y, en
general, un desconocimiento manifiesto de
los autores de los textos hacia esta civiliza-
ción2. La abundancia de errores en el trata-
miento de los distintos temas, así como la
tendencia compartida por la mayoría de los
autores en la asunción de prejuicios, inter-
pretaciones parciales y xenófobas, denotan
un rechazo preocupante hacia las manifesta-
ciones de la cultura árabe y musulmana.

Tendencias

El estudio, coordinado por la profesora
Gema Martín Muñoz (1996), resume a siete
las tendencias generales que se traslucen en
los casi quinientos libros de texto analizados:

1. La inclinación a generalizar. Expe-
riencias concretas, correspondientes a un
período particular o a un país, se aplican
a todo el mundo islámico.

“El modelo del integrismo islámico
es la Revolución Islámica de Irán, diri-
gida por el imán Jomeini”. (p. 207)3

“Los fundamentalistas islámicos, en su
mayor parte pertenecientes a la secta chiíta,
se convirtieron a finales de los 70 en uno de
los sectores dirigentes del Islam, gracias a la
personalidad del ayatolah Jomeini, quien
consiguió movilizar a los iraníes contra el
sha”. (p. 207)

2. La presentación de los ideales occi-
dentales como referencia única, a la que
se oponen los existentes en el Islam. Se
adopta así una actitud etnocéntrica por-
que no se estudia el Islam por sí mismo
sino desde sus relaciones con Occidente.

Dos investigaciones recientes
han coincidido en poner de

manifiesto la persistencia en los
manuales escolares españoles de
un tratamiento del Islam y del

mundo árabe donde predomina
la superficialidad, la falta de
coherencia y el desorden en el

discurso y, en general, un
desconocimiento manifiesto de
los autores de los textos hacia

esta civilización.
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“Esta civilización [la islámica], poco
permeable a la occidentalización, infle-
xible en religión, con unas estructuras
sociales medievales, una agricultura
pobre, una cuantiosa población y fuertes
tensiones nacionalistas, ha encontrado
un revulsivo en la creación del Estado de
Israel y un aglutinante en la utilización
política de su gran riqueza: el petróleo.”
(p. 160)

3. Los temas del mundo
islámico contemporáneo son
seleccionados en la medida en
que Occidente se ha visto afec-
tado por lo que ha ocurrido en
esta parte del mundo. Esto
explica el interés de los manua-
les por la cuestión del petróleo.

“Mundo árabe. La pobre-
za y la ignorancia siguen aquí
afectando a países con una
renta per cápita sorprendente
y paradójicamente alta, debi-
da a la imprevista riqueza de un subsue-
lo rico en petróleo”. (p. 238)

“La diversidad del mundo árabe. Un
primer grupo de países árabes es el com-
puesto por los productores de petróleo con
población escasa y alta renta per cápita. Son
los países de la costa arábiga del Golfo Pér-
sico (Arabia, Kuwait, Emiratos árabes) y
Libia. Su principal problema económico es
hacer rentable el capital excedente. 

Otros países con elevadas rentas petro -
leras son aquellos de población media,
como Irak y Argelia, cuyo desarrollo se basa
en la buena gestión de su economía, ahora
en dificultades por la baja de los precios del
petróleo. Un tercer grupo es el de los que
carecen de petróleo o no lo producen en
cantidad tal que su balanza de pagos tenga
superávit”. (p. 239)

4. La adopción de un vocabulario
donde abundan expresiones como ‘peli-
gro’, ‘ira’, ‘miedo’, ‘amenaza’, ‘fanatismo’,
‘radical’ adjudicadas reiteradamente al
Islam, acompañadas de otras expresiones
que denotan menosprecio e intolerancia.

“Mundo árabe, fanatismo musulmán,
civilización islámica, tres conceptos de
plena actualidad”. (p. 159)

5. Las comparaciones de la realidad
islámica con Occidente se hacen siempre
en detrimento de los musulmanes. El Is-
lam es una fuente de conflictos sociales
y políticos que crean en el estudiante una
visión negativa de todo aquello que es
musulmán o árabe.

“Irán, cuyos sectores sociales
medios se habían impregnado de occi-
dentalismo y cuya economía había expe-
rimentado un gran progreso moderno en
tiempos del sha Reza Pahlevi, cae bajo
la dominación de Jomeini apoyado por
los fanáticos chiítas. Visceralmente hos-
til a los Estados Unidos, Jomeini se vuel-
ve también contra la Unión Soviética a
raíz de la invasión de Afganistán y
desencadena la guerra contra los ‘here-
jes sunnitas del Irak’.” (p. 206)

“Una de las naciones árabes que ha
experimentado una convulsión política más
profunda ha sido Irán. Jomeini representa la
derecha más dura del Islamismo [...] En el
extraño régimen que ha instaurado se aplica
con toda severidad la ley islámica, y se pre-
dica el odio a los Estados Unidos”. (p. 206)

6. Las descripciones de los procesos
políticos y sociales del mundo musulmán
se limitan a explicarlos como manifesta-
ciones de religiosidad extrema. Es el caso
de la descripción de la revolución iraní, del
fenómeno reciente del Islamismo o de las
implicaciones de musulmanes en hechos
bélicos o terroristas. Las explicaciones sue-
len apuntar al propio Islam, al fervor reli-
gioso y fanático, mientras se silencian los
factores sociales, políticos y económicos.

“El acontecimiento internacional
más relevante de la década de los 70
tuvo lugar en Oriente Medio y concreta-
mente en Irán, con la llegada al poder de
los fundamentalistas musulmanes. La
victoria del fundamentalismo no se
limitó a Irán. Antes, en 1969, el coronel
Gaddafi había logrado el poder en
Libia. La revolución islámica llegó tam-
bién a Afganistán, lo que provocó la in-
vasión soviética del país”. (p. 207)

“Queda por ver hasta dónde se va a
alterar el mundo tras la inestabilidad que
está creando la Revolución Islámica, cuyo
último líder es Sadam Hussein y su Guerra
del Golfo”. (p. 207)

Los temas del mundo
islámico contemporáneo
son seleccionados en la
medida en que Occidente
se ha visto afectado por lo
que ha ocurrido en esta
parte del mundo.
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7. Los errores, las generalizaciones, el
catastrofismo y el sensacionalismo son
tónicas dominantes en el tratamiento de
los temas, en concordancia con la imagen
que a menudo presentan los medios de
comunicación sobre los hechos tratados.
En la selección de los temas se evidencia
una coincidencia con las cuestiones que
desde los medios de comunicación se con-
sideran más amenazantes para Occidente:
la ‘guerra santa’, el petróleo, el Islamismo.

“Tercera crisis del petróleo, 1990.
La invasión de Kuwait por el Irak de
Sadam Hussein el dos de agosto de
1990. El líder de Irak poseía el cuarto
ejército mejor armado del mundo, lo
cual será base para su política expansio-
nista una vez que finalizó la guerra
irano-iraquí sin un vencedor claro. Con
esta acción Irak se hubiera convertido
en el miembro más poderoso de la
OPEP, lo que le permitiría controlar pre-
cios y ser el auténtico señor de la zona
donde se produce el 70% del petróleo
mundial”. [...] 

“1991. Operación tormenta del desierto.
Coalición de 28 países aliados para la libe-
ración de Kuwait. Fracaso de Sadam Hus-
sein, presidente iraquí, y de su ‘Madre de
todas las batallas’.” (p. 218)

Al final, este estudio sobre los
manuales escolares concluye identifican-
do la imagen del mundo árabe y mu-
sulmán con “la regresión, el inmovilismo
y la incapacidad para afrontar la moder-
nidad, explicándolo todo a través del

fanatismo religioso y el enfrentamiento
con Occidente. Como se desconocen las
dinámicas internas existentes hoy en día
en el mundo musulmán en proceso de
cambio, se recurre a explicaciones que
pertenecen más al ámbito de los clichés y
los prejuicios que a la realidad”.4

Necesidad de revisar los textos

Por otra parte, la segunda investigación
(Navarro, J.M., 1997), después de apuntar
los resultados desiguales, heterogéneos, rei-
terativos y contradictorios que se evidencian
en los manuales —elaborados generalmente
por distintos autores que se desconocen entre
ellos y, por lo tanto, sin formar parte de equi-
pos coordinados— denuncia la falta de revi-
sión que las diferentes administraciones edu-
cativas hacen a los contenidos de los textos. 

Es preocupante, en este sentido, la exis-
tencia de manuales donde abundan las con-
sideraciones racistas, xenófobas, eurocen-
tristas radicales, y hasta de apología del
militarismo, en la mejor tradición de los tex-
tos vigentes durante el franquismo5.

Las conclusiones generales de esta inves-
tigación, que afectan a un 95% de los 217
textos escolares estudiados, expresan coinci-
dencias evidentes con los resultados del pri-
mer estudio realizado:

—Confusión, creemos que intencio-
nada, de ideas y conceptos.

—Reproducción de clichés y estereoti-
pos prefijados.

—Manipulación y, si hace falta, omisión
de los hechos históricos.

—Eurocentrismo acrítico.
—Menosprecio a la diversidad cultural:

de forma explícita o de forma implícita.
—Xenofobia, encubierta o no.
—Los contenidos son totalmente ten-

denciosos y partidarios.
—Se justifica cuando se cree convenien-

te la violencia europea occidental: recon-
quista, cruzadas, colonización...

—Se demoniza cualquier expresión vio-
lenta del adversario araboislámico, que pasa
a ser uno de sus caracteres distintivos y cul-
turales (a perpetuidad).

—Contradicciones ideológicas, de análi-
sis, de orientación, de valores y de interpre-
taciones.

—Ausencia de una orientación educati-

Al final, este estudio sobre
los manuales escolares
concluye identificando la
imagen del mundo árabe y
musulmán con “la regresión,
el inmovilismo y la
incapacidad para afrontar la
modernidad, explicándolo
todo a través del fanatismo
religioso y el enfrentamiento
con Occidente. 
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va que intervenga en la proposición conse-
cuente de valores: solidaridad, respeto por la
diversidad, madurez ética... 6

Los investigadores avanzan también
algunas líneas que nos ayudan a identificar
el ‘currículum oculto’ de la mayoría de los
libros analizados, las auténticas intencio-
nes ideológicas más o menos camufladas,
y que pueden resumirse en las siguientes
líneas argumentales7:

a) El hecho de que no esté cerrada
aún entre algunos sectores de la comuni-
dad historiográfica la polémica sobre la
identidad de los pueblos ibéricos. Por
una parte, existe la corriente tradicional
—de la que se deriva buena parte de las
ideas de menosprecio hacia el árabe y el
musulmán— de los que consideran la
llegada de los árabes a la península ibé-
rica como un corte que desvió lo que
debería haber sido el rumbo ‘natural’ que
ya habían marcado los visigodos. 

Por otra parte están los que dicen que los
árabes que entraron en la península fueron
pocos y fueron ‘civilizados’ rápidamente por
la rica cultura hispana, y que conformaron
una cultura nueva que no tenía mucho que
ver con la musulmana de origen. A pesar de
eso, los libros de texto dan explicaciones sim-
plistas y no reflejan aún las interpretaciones
más consensuadas por la mayoría de los his-
toriadores contemporáneos que ponen el
énfasis en el aire pacífico y voluntario de la
islamización ibérica8.

“[...] la reconquista obli-
ga a la sociedad his-
pánica a dedicar todas
sus fuerzas a esa tarea
concebida [...] como una
cruzada, semejante a las
que el resto de Europa
realiza para liberar los
Santos Lugares”. (p. 136)
“La península ibérica
(salvo Cataluña) se en-
cuentra [...] encerrada
sobre sí misma y vuelta
hacia el Sur, donde está el
enemigo, unas veces, y la
cultura, en todas”. (p. 138)

b) El eurocentrismo que domina a lo
largo de todos los textos, la idea de una
supuesta superioridad de la civilización
del norte9, y que tiene sus fundamentos
teóricos en algunas corrientes del pensa-
miento filosófico y politicosocial euro-
peo como son los derivados del darwi-
nismo social, el racionalismo cartesiano,
el romanticismo del siglo XIX o la tradi-
ción del llamado ‘orientalismo’.10

“[...] la penetración de la filosofía
griega a través de los árabes constituyó
un estímulo para Occidente”. (p. 153)

“[...] la filosofía árabe, aparte de ser el
principal canal que introduce el aristotelis-
mo en Occidente, influye... en el cristianis-
mo”. (p. 153)

c) La identidad de la actual Unión
Europea rechaza las aportaciones de las
culturas de las dos orillas del Mediterrá-
neo, sin profundizar en la propia confi-
guración histórica, resultado de una
auténtica mezcla de pueblos, culturas y
civilizaciones. Esto es una muestra de la
falta de sensibilidad hacia la diversidad y
pluralidad cultural, por encima de la
identidad europeísta que se tendría que
definir de manera más comprometida
que la de constituirse como un mero
mosaico de diversidades multiculturales
aisladas sin relaciones ni mestizajes. No
obstante, también es cierto que empiezan
a existir enfoques correctos.

“La prosperidad de los países más
desarrollados debe mucho a la mano de
obra inmigrante. Es el caso de algunos paí-
ses centroeuropeos en relación con la inmi-
gración procedente de los países medi-
terráneos. Mientras ha interesado, para
repoblar territorios o como mano de obra
barata, la inmigración ha sido estimulada y
tolerada; pero cuando, actualmente, las
circunstancias políticas o económicas
varían, los inmigrantes son rechazados e
incluso agredidos”. (pp. 189-190)

d) El rechazo generalizado en la ela-
boración del currículum hacia la acepta-
ción de ciertas y profundas señas de
identidad con las sociedades y culturas
arabomusulmanas, agravado por la ma-
nifiesta ‘arabofobia’ e ‘islamofobia’ de
algunos sectores intelectuales.

La identidad de la actual
Unión Europea rechaza las

aportaciones de las culturas de
las dos orillas del

Mediterráneo, sin profundizar
en la propia configuración
histórica, resultado de una

auténtica mezcla de pueblos,
culturas y civilizaciones.
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“[...] El Islam, religión y mentalidad
de origen oriental, al fundirse con la
anterior cultura española dará lugar a
una civilización original, que en los
siglos X al XII producirá sus frutos más
granados. Pero no hay que olvidar que
lo musulmán en definitiva fue eliminado
como un cuerpo extraño, y que los
españoles optaron por la civilización
cristiana occidental, mostrando sus pre-
ferencias auténticas a través de una
larga lucha de ocho siglos”. (p. 136)

“Las consecuencias de la expansión fue-
ron múltiples; supuso un corte en el desa-
rrollo del cristianismo oriental, de raíz helé-
nica, si bien se mantuvo el esplendor de las
ciudades; para Occidente, el Mediterráneo
dejó de ser un ‘mar nuestro’ y fácilmente
transitado; el comercio se resintió, y Europa
se aisló, encerrándose en sí misma, con lo
que se aceleró el proceso de feudalización
ya iniciado. A pesar de todo, a largo plazo,
el mundo musulmán fue el transmisor de la
cultura clásica al mundo cristiano y nexo
comercial con Oriente”. (p. 154)

e) Los efectos que aún perduran de la
'mala conciencia' derivada del genocidio
judío en la Alemania nazi y que aún
ayuda a legitimar la agresión permanen-
te hacia determinados pueblos y países
árabes, particularmente hacia el pueblo
de Palestina.

“[El exterminio de los judíos] levantó
en todo el mundo un movimiento de soli-
daridad para con los judíos, y muchos vie-
ron la necesidad de crear el Estado de
Israel. En 1947 la ONU decidió dividir
Palestina: una parte sería el Estado de
Israel, y la otra la árabe, que más tarde se
uniría con Jordania. Los árabes no lo
aceptaron y en Palestina tomó cuerpo una
dura guerra. Vencieron los judíos y pro-
clamaron el Estado de Israel”. (p. 180)

“En el año 1947 se creó el estado de
Israel en los territorios de Palestina para dar
una patria a los judíos después de las graves
agresiones que este pueblo había sufrido en
la Segunda guerra Mundial”. (p. 180)

f) La falta de capacidad para aceptar
que los valores occidentales y europeos
no son necesariamente universales y que
se han de poner al mismo nivel que los
de las otras civilizaciones. La definición

de los valores compartidos por una so-
ciedad ha de considerarse de manera no
dogmática ni esencialista, sino abierta a
las dinámicas cambiantes de las socieda-
des y a las aportaciones de otras culturas
y civilizaciones.

“La colonización también introdujo
otros elementos de civilización positivos:
las bases de una administración moder-
na y un modelo de organización políti-
ca”. (p. 162)

“[...] A comienzos del s. XIX los pueblos
del Maghreb, aún sin ser excesivamente
pobres, sí estaban debilita-
dos en comparación con
Europa. Una agricultura
envejecida, ausencia de un
comercio fuerte, una edu-
cación religiosa carente de
sentido moderno, etc. En
este contexto, Europa esta-
ba demasiado potente y
tentadora”. (p. 163)

“Entre los problemas
planteados por el mundo
árabe desde la desintegra -
ción de los Imperios Turco
y Británico, destacan los
siguientes: una tradición
islámica que rechaza las
formas de vida de Occidente; unas estructu-
ras sociales más apropiadas de la Edad
Media que de los tiempos actuales; una
agricultura pobre y con una población en
aumento y con escasa cualificación técni-
ca”. (p. 177)

g) Los conflictos y las acciones béli-
cas y políticas que se describen en los
libros de texto toman partido de manera
expresa para justificar los intereses
económicos y geoestratégicos del Occi-
dente capitalista —incluso del estado
español— en relación con los países
musulmanes y particularmente con el
área del Magreb.

“La guerra de Marruecos (1859-60)
fue corta y victoriosa; consistió en una
expedición militar sobre Tetuán. Las vic-
torias de los Castillejos conseguida por
Prim y de Wad-Ras, por O'Donell, obli-
garon a los marroquíes a pedir la paz.
La población española siguió con
interés y entusiasmo las noticias sobre la

Los conflictos y las acciones
bélicas y políticas que se
describen en los libros de texto
toman partido de manera
expresa para justificar los
intereses económicos y
geoestratégicos del Occidente
capitalista —incluso del estado
español— en relación con los
países musulmanes y
particularmente con el área del
Magreb.
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campaña militar, que permitió por el
Tratado de Tetuán ampliar las posesio-
nes en el sector de Ceuta y organizar un
establecimiento pesquero en la costa
atlántica (el futuro Ifni)”. (p. 167-168)

“[...] Una ingente muchedumbre, forma-
da por centenares de miles de marroquíes
dispuesta a... tomar posesión del territorio
en nombre del rey de Marruecos... una mul-
titud enfervorizada, desarmada... partida-
rios de la recuperación, aventureros, solda-
dos camuflados, vagabundos... que al grito
de ‘Alá es grande’ cruzaron la frontera [...]”.
(p.170)

h) Sobre la presencia de imágenes,
gráficos y fotografías —un factor pode-
roso para fijar en la memoria los tópicos,
estereotipos y clichés— son abundantes
las ilustraciones de preconcepciones
(mujeres con las cabezas cubiertas,
Almanzor con cabezas cortadas de cristia-
nos, barbudos de mirada amenazante,
etc.); se silencia la representación en los
mapas de la toponímia del norte de África
(a veces, se omite hasta el nombre del
propio continente).

Es frecuente la identificación del
árabe con la media luna y el alfanje y, en
general, predominan las imágenes con
batallas y manifestaciones violentas entre
musulmanes y cristianos sobre las escenas
de convivencia pacífica. 

Las fotografías, acompañadas por los
respectivos pies de foto, vuelven a los temas
recurrentes: Pastores nómadas atravesando
un desierto con sus rebaños de camellos,
ovejas y cabras, mezquitas, escenas de ora-
ción, Jomeini ante sus fieles enardecidos,
mujeres sumisas o con armas, sociedades
tradicionales y atrasadas, un jeque árabe
amenazando a los líderes occidentales con
una manguera de petróleo, etc. 11

Con la aprobación de la LOGSE y de los
nuevos diseños curriculares se ha apreciado
un cambio en el sentido de las posibilidades
de incorporar el Islam y el mundo árabe
desde otra perspectiva más adecuada. 

Algunos materiales didácticos —editados
mayoritariamente por colectivos de renova-
ción pedagógica y organizaciones no guber-
namentales— han visto la luz, pero las gran-
des empresas editoriales, las que controlan la
inmensa mayoría del mercado del libro de
texto, continúan distribuyendo sus productos
con las orientaciones que se han descrito. 

La reforma educativa es, por lo tanto,
sólo un marco que permite, al profesorado
más sensible y a los centros más comprome-
tidos, comenzar una tarea comprensiva de la
civilización araboislámica. Como dificulta-
des para extender estas dinámicas al conjun-
to del profesorado en los próximos años
pesará, sin duda, el referente dominante de la
identidad 'europeísta' de carácter eurocéntri-
co cada vez más extendido por la industria
cultural al conjunto del continente.

El Islam y los árabes en los medios

Con el patrocinio del Instituto de Coopera-
ción con el Mundo Árabe, un grupo inter-
disciplinar de treinta especialistas árabes y
europeos participaron en 1993 en un semi-
nario donde se estudió la imagen del mundo
árabe en los medios de comunicación. Las
ponencias de este encuentro, editadas poste-
riormente en un volumen12, dibujan los
grandes rasgos de la representación mediáti-
ca del mundo araboislámico en los que, con
frecuencia, vuelven a aparecer estereotipos,
verdades a medias y falsedades descaradas,
aunque nosotros sólo nos refiramos a algu-
nas de las más significativas. 

Hay que decir, para empezar, que, salvo
contadas excepciones, la imagen del mundo
árabe y musulmán en los medios de comu-
nicación es más bien negativa, especialmen-
te a partir del gran espectáculo informativo
con que se representó la guerra del Golfo
Pérsico. La promesa anunciada por los me-

Las fotografías, acompañadas
por los respectivos pies de foto,

vuelven a los temas
recurrentes: Pastores nómadas

atravesando un desierto con
sus rebaños de camellos,

ovejas y cabras, mezquitas,
escenas de oración...
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dios de comunicación de que iban a infor-
marnos de un gran hecho televisado en
directo era una mentira: un puro simulacro.
Con motivo de la guerra, fueron muchos los
intelectuales y expertos que denunciaron
toda clase de estrategias dirigidas a usar a los
medios de comunicación como aliados en un
conflicto en el cual la imagen del mundo
árabe saldrá bastante resentida13. 

Recordemos algunas de las informacio-
nes que trascendieron internacionalmente,
todas ellas sobradamente comprobadas a
partir de denuncias efectuadas por profesio-
nales de la comunicación de todas partes del
mundo y recogidas por medios solventes:

“Esta guerra ha llegado a ser sim-
plemente desinformación”. Paul Fabra,
Le Monde.

“El sistema informativo tuvo que inven-
tarse la información”. Ignacio Ramonet, Le
Monde Diplomatique.

“La no-guerra se caracteriza por esta
forma degenerada de la guerra que constitu-
ye la manipulación”. Jean Baudrillard, autor
de “La guerra del Golfo no ha tenido lugar”.

“Los periodistas estuvieron severamente
controlados por los militares”. Flora Lewis,
editorialista del New York Times.

“Nunca el público había recibido tantas
noticias en directo y nunca había tenido la
impresión de no enterarse de lo que real-
mente estaba pasando”. Jean-François
Kahn, director de L'Événement de Jeudi.

“Durante esta guerra muchos periodis-
tas han hecho gala de una falsa inocencia
propiciada por una falta de autocrítica
generalizada en los medios de comunica-
ción”. Norman Salomon, portavoz de FAIR
(organización norteamericana de prestigio, a
favor de la libertad de información).

“A raíz del con-
flicto del Golfo Pérsi-
co, las democracias
occidentales permi-
tieron la intoxica-
ción”. Jean Claude
Guilleband, presiden-
te de Reporters sans
Frontieres.

Imágenes

Desde mediados de los años cincuenta la
representación que la prensa occidental en
general y la europea en particular hace de
los árabes, según Paul Balta, se reduce a
cuatro imágenes esquemáticas:

1. El terrorista, un fellaga argelino,
un fedayín palestino o los secuestradores
que surgieron después del estallido del
conflicto libanés en 1975;

2. El pobre trabajador inmigrante poco
cualificado, considerado inculto, aunque
pueda ser analfabeto y portador de cultura;

3. El emir rico del Golfo, que surgió
como resultado del primer boom petrolero
en 1973, y

4. El integrista fanático, que aparece
después de la victoria de Jomeini en 1979,
en Teheran, se define con la guerra de Afga-
nistán y se confirma con el ascenso del Isla-
mismo, sobre todo en Egipto y Argelia14.

Con la acusación al aparato de propa-
ganda sionista de ser el principal respon-
sable de la repugnancia en Occidente con-
tra los árabes, el periodista marroquí Said
Alami describe una completa tipología de
la imagen del árabe en los medios y en la
que distingue dos fases temporales, la pri-
mera de ellas llega hasta 1973:

1. Los árabes son bobos, holgazanes,
viven para el sexo, son rencorosos y
siempre están en guerra entre ellos.

2. Los árabes siempre quieren destruir
Israel, porque representa la antorcha de la
libertad, el baluarte del progreso y la avan-
zadilla de la civilización occidental a las
puertas del inmenso desierto árabe [...].

3. Los árabes son bárbaros que están al
acecho de una oportunidad que les permita
abalanzarse sobre Occidente y destruir su
civilización [...].

4. Los árabes son malvados, que se mue-
ven por instintos primitivos y Occidente ha
fracasado en civilizarlos [...].

5. Los árabes son terroristas crueles,
que matan por placer [...].

6. El árabe es traidor, en la guerra y en
la paz, y es traidor a sus propios hermanos.

7. Los árabes son incapaces de asimilar
las tecnologías de Occidente.

...la imagen del mundo árabe y
musulmán en los medios de
comunicación es más bien
negativa, especialmente a partir
del gran espectáculo informativo
con que se representó la guerra
del Golfo Pérsico.
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Desde 1973, y aprovechando la subi-
da de los precios del petróleo después de
la guerra de 1973, en la que Israel sufrió
la primera derrota militar por parte de
Egipto:

1. Los árabes son chantajistas y
desagradecidos.

2. Los árabes son cobardes y viles.
3. Los líderes árabes y sus dirigentes son

sanguinarios.
4. Los líderes árabes están ávidos de

sexo, y son traidores y farsantes.
5. Los jeques del Golfo son acaparado-

res de petróleo y están obsesionados por
los coches de lujo, sin poder desprenderse
de los camellos.

6. Los jeques del Golfo son raptores de
vírgenes, se dedican al comercio de prostitu-
tas, y son capaces de cambiar su harén por
una rubia occidental.

7. Los árabes son ricos ridículos que
malgastan fortunas inmensas en cosas insig-
nificantes, por lo que son indignos de pose-
er la riqueza que supone el petróleo.

8. Los árabes ricos son bobos y lo compran
todo, y quieren comprar medio Occidente.

9. Los árabes son religiosos fanáticos y
locos totalmente irracionales.

10. En su irracionalidad, los árabes se
niegan a aceptar la existencia del Estado de
Israel, ya que son unos soñadores15.

Estereotipos negativos

Abd al-Bari Atwan, un árabe residente el
Londres, donde dirige el periódico Al-
Quds, se queja de las burlas que suscitan los
árabes en Europa en todo tipo de soportes
culturales: películas, artículos de prensa,
series de televisión, dibujos animados, etc.
Para Atwan:

“El árabe es un hombre barrigudo,
casado con cuatro mujeres y que, además,
las engaña a todas y busca más mujeres. La
mujer árabe [...] es ignorante, gorda y boba
[...] Y si un día los medios europeos quieren
presentar una mujer árabe que sea bonita,
entonces se trata de una mujer de vida dudo-
sa, o de una bailarina [...] ¿es que no pode-
mos tener bailarinas en el Mundo Árabe?
[...] Otro estereotipo: el del jeque árabe.
Viaja en Cadillac y monta en camello.
Increíble: ¡camello y Cadillac juntos! [...] Y

este hombre rico, el jeque, aparece siempre
en los medios occidentales malgastando el
dinero; si va al casino dicen de él ‘árabe
jugador’, y si va a un prostíbulo dicen de él
‘árabe mujeriego’. ¿Es que los prostíbulos
se han abierto en Europa sólo para clientes
árabes? [...] En los Estados Unidos pasa lo
mismo, siempre está la personalidad de este
Abdul. Este Abdul que nos mata. En las pelí-
culas siempre está este Abdul [...] Ésta es la
imagen del árabe en Occidente. Nunca
hemos visto en una televisión occidental a
un gran intelectual, artista, científico o escri-
tor árabe.” 16

En la prensa española, el ciudadano
inmigrante de Marruecos es, entre el con-
junto de minorías étnicas, el protagonista
de más informaciones, generalmente en
las secciones destinadas a los sucesos. Y
es que la prensa asocia la información
sobre el mundo árabe y el musulmán —y
en esto el tratamiento es parecido al que
se da a las minorías étnicas— principal-
mente a los conflictos, aunque sea como
víctimas. Esto hace que las minorías sean
percibidas como ‘un problema’. 

No hay semana en que la prensa escrita
no dedique noticias parecidas referidas a la
detención por la policía de magrebíes en las
costas meridionales de la península. Por otra
parte, los mass media rechazan el tratamien-

to de los aspectos más culturales porque no
contienen los ‘atractivos’ informativos de los
conflictos, por mucho que una minoría como
la árabe tenga una cultura enriquecedora 17.

Pero la imagen en la prensa del inmi-
grante pobre que viene de Marruecos o de
Argelia después de cruzar el Mediterráneo
con la ‘patera’ puede verse afectada por la

En la prensa española, el
ciudadano inmigrante de
Marruecos es, entre el
conjunto de minorías étnicas,
el protagonista de más
informaciones, generalmente
en las secciones destinadas a
los sucesos. 
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combinación de terminología claramente
cultural y religiosa —‘Alá’ ó ‘Islam’— con
categorías de valor social —‘inmigrantes
magrebíes’— para incorporarse a un cóctel
explicativo del fenómeno terrorista con
resultado de una desinformación de los lec-
tores y creación de alarma social. 

El resultado es una realimentación de las
actitudes de rechazo y repulsa étnica. Lo
denuncia Eduardo Giordano al analizar un
informe extenso publicado por El País  (22-
10-1995) con los siguientes titulares: “Alá
contra la ‘grandeur’. Miedo y preocupación
en Francia por el terrorismo islámico, que
crece entre los inmigrantes magrebíes”18. 

Con estas manifestaciones ‘sutiles’,
según Giordano, el Islam se presenta en la
prensa occidental no únicamente como ex-
ponente de una brecha cultural insalvable
entre los inmigrantes y la población autócto-
na, sino, cada vez más, como “una terrible
amenaza de subversión generalizada para el
confortable orden occidental”. 

Son manifestaciones conceptuales que
ayudan a justificar las medidas de ‘autode-
fensa’ de los europeos nativos. Aunque ha-
blando claro, como reflexiona Sami Naïr, 

“¿Quién tiene que temer a quién? ¿El
argelino que ha estado colonizado du-
rante un siglo y medio, que viene de un
país subdesarrollado y que está aplasta-
do, o el francés que lo colonizó durante
más de cien años, que se encuentra en
posición de fuerza y pertenece a una de
las grandes potencias del planeta?” 19

Los Medios Españoles

Los medios españoles, a pesar de todo, no
tratan de igual manera a los jeques árabes
residentes en la Costa del Sol que a los
inmigrantes magrebíes. Todo lo contrario:
la prensa del corazón suele acoger a los pri-
meros con las mismas buenas presentacio-
nes que a los personajes de la jet set. Esto
apunta el peso de la vertiente social y
económica del rechazo al árabe pobre y de
la aceptación al árabe rico, prácticas que se
extienden también a las otras etnias y gru-
pos sociales minoritarios.

En una encuesta realizada en 1991 por el
CIS sobre inmigración y racismo, los árabes
figuraban en el grupo más rechazado, sólo
superado por los gitanos. Con todo, es ilus-
trativo constatar que si ha habido una ima-
gen ausente en las campañas de solidaridad
—en defensa de las minorías étnicas, de
denuncia del Tercer Mundo o de orientación
antirracista— realizadas en los últimos años,
tanto en las campañas institucionales como
las de organizaciones no gubernamentales,
ha sido precisamente la del árabe. 

Los otros colectivos étnicos han encon-
trado un badajo más o menos importante
para proyectarse, pero el árabe ha desapare-
cido de los carteles, de los folletos, de los
spots televisivos. Y es que las estrategias
publicitarias conocen las dificultades para
romper las concepciones racistas antiárabes
de la población.

—“La población española cree en un
51 por ciento que existe racismo contra
el colectivo marroquí”. La Vanguardia
(4-4-1993).

—“El 74 por ciento de los españoles
piensan que los inmigrantes aumentan la
inseguridad ciudadana”. Mía  (5-4-1993).

—“El 32,7 por ciento de los habitantes
de Barcelona no querría tener como vecino
a un magrebí. A un 36,9 por ciento no les
gustaría vincularse familiarmente a este
colectivo”. El País  (19-11-1993).

Lo que se ha dicho para establecer
conexiones entre inmigrantes magrebíes
y amenaza terrorista sirve también para
las interrelaciones que establece el dis-
curso informativo entre ‘Islam’ y ‘terro-
rismo’. El profesor y sociólogo de la
Universidad Mohamed V de Casablanca,
Abid Al-Jabiri, observa hasta qué punto

...el Islam se presenta en la
prensa occidental no únicamente
como exponente de una brecha

cultural insalvable entre los
inmigrantes y la población

autóctona, sino, cada vez más,
como “una terrible amenaza de
subversión generalizada para el

confortable orden occidental”. 
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es distinta la vara de medir que utiliza la
información occidental cuando habla del
terrorismo:

“...así, cuando el ejército irlandés hace
explotar sus bombas en Londres, no se dice
que eso sea un terrorismo católico, y cuando
el movimiento Bader Meinhoff comete un
crimen en Alemania, no se dice que sea una
acción terrorista protestante [...] pero es
suficiente que una persona musulmana o
una organización islámica realicen una
acción individual para que se sucedan las
acusaciones contra el Islam diciendo que es
la ‘religión del terrorismo’, y contra los
musulmanes, diciendo que son ‘grupos
terroristas cargados de violencia’.”

El Caso Argelino

Si nos detenemos en el caso de Argelia,
sobre el que hemos analizado una investi-
gación reciente20, comprobamos cómo los
medios de comunicación occidentales, y
los españoles particularmente, hablan poco
de la actualidad de este país. En general, la
prensa manifiesta un cierto mimetismo: hay
largos períodos de silencio sobre Argelia y,
de pronto, un hecho que consideran impor-
tante los empuja a todos a hablar del tema
en cuestión. El resultado es que los medios
de comunicación se convierten en el instru-
mento fundamental para determinar lo que
es interesante y lo que no lo es. Se produce
una distorsión en la percepción que es la
siguiente: en este país sólo hay historia, sólo
hay movimiento, sólo hay vida cuando sale
en los medios. Pero ¿Qué tipo de noticias
atrae a la vez a todo el mundo? 

En el caso de Argelia son principalmen-
te los hechos violentos, los atentados, las
muertes, las tragedias, las represiones, las
crisis... o las elecciones. Es como tratar de
convencer que la violencia es inherente a
Argelia. En conjunto son informaciones e
imágenes que se dirigen más a los sentidos
que a la razón, a partir de estereotipos, y obs-
taculizan una comprensión de los fenóme-
nos sociales que allí se producen. Una mues-
tra de titulares publicados en dos meses en
un periódico como El País resulta ilustrativa:

—“Los integristas ejecutan a 30
campesinos en Argel” . (7-12-1996)

—“Abatidos 12 integristas en Argelia”.
(10-12-1996)

—“Ocho muertos en atentado en Arge-
lia”. (11-12-1996)

—“La violencia se extiende desde las
ciudades a las zonas rurales de Argelia”.
(15-12-1996)

—“La policía de Argel mata a 21 isla-
mistas”. (23-12-1996)

—“La explosión de un coche bomba
provoca otra carnicería en la capital de
Argelia”. (27-12-1996)

—“Otros 18 asesinados por integristas
argelinos”. (7-1-1997)

—“Siete mujeres mueren por la explo-
sión de una bomba en Argelia”. (9-1-1997)

—“Integristas argelinos degüellan a 19
agricultores”. (14-1-1997)

—“La policía halla en Argel 9 decapita-
dos”. (15-1-1997)

—“El Ejército y los islamistas argelinos
causan otras 26 muertes”. (17-1-1997)

—“El estallido de una bomba en la
puerta de un cine causa una nueva matanza
en el centro de Argel”. (20-1-1997)

—“La guerrilla islamista hace estallar
un coche bomba en Argel al paso de un
autobús”. (22-1-1997)

—“Los muertos en el Ramadán argelino
se acercan ya a los dos centenares”. (23-1-
1997)

—“El líder de la oposición de Argelia
reclama un mediador norteamericano en el
conflicto”. (24-1-1997)

Como ha dicho alguien,
al peligro rojo de los

comunistas le ha sucedido
el peligro verde del Islam.
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En una ‘ambientación’ informativa
como la precedente, ¿Que asociación espon-
tánea hará una persona que lea en el mismo
periódico un titular como el siguiente?:

—“Dos argelinos atracan y retienen a
cuatro personas en un bar de Catarroja”.
(25-1-1997)

Los argelinos que más aparecen repre-
sentados en los medios de comunicación son
los gobernantes, los comandos islamistas, las
víctimas de las acciones armadas, los parti-
dos políticos y los manifestantes. De vez en
cuando, se presentan algunos personajes
desconocidos, pero casi siempre para
demostrar algún tema ya citado: la violencia,
el miedo, la desesperanza, la miseria, la
explotación, la resignación. 

No hay, tampoco, una representación de
la vida de Argelia: las universidades, los inte-
lectuales, la literatura, el arte, los medios de
comunicación. Tampoco es noticia la vida
cotidiana de la gente, sus dificultades, sus
fiestas, las comidas, los juegos, la música,
los sentimientos, su mentalidad. Lo que po-
dría ser una parte de la vida del pueblo, cuan-
do se encuentra, es pura casualidad. 

En definitiva, no hay un sentido de la
vida en las informaciones, sino un sentido de
los intereses. Parece razonable concluir que
los medios de comunicación, con sus repre-
sentaciones y sus silencios sobre Argelia,
contribuyen a defender, reproducir y legiti-
mar sus relaciones actuales de dominación y
son un poderoso aparato ideológico al servi-
cio del matenimiento del statu quo.

Televisión y función icónica

Una reflexión puntual merece el peso actual
de la televisión como soporte a través del
cual dice informarse a la mayoría de la po-
blación. La información audiovisual y, par-
ticularmente, la función en los mass media
de las imágenes —estáticas o dinámicas—
es la de sustituir la realidad. La verdad
racional queda así abolida, ya que la ima-
gen se presenta a la vez como noticia,
representación y realidad. 

El pensamiento se sustituye por la sensa-
ción, la reacción afectiva de aceptación o
rechazo se sitúa en el lugar del juicio racio-
nal, la percepción desplaza a la consciencia.
Gracias a esta función icónica, se puede
entender cómo la contemplación de una
multitud de musulmanes rezando en una

portada de una revista o en un plano general
dentro de un telediario sea suficiente para
que acuda a la mente del receptor la idea del
peligro que representa el Islam.

La velocidad propia de la producción in-
formativa hace que los medios de comunica-
ción en general y la televisión en particular, no
cuenten con tiempo suficiente para detenerse,
comprender y explicar los hechos. Así, asisti-
mos a un relato de sucesos inconexos y des-
contextualizados, definidos por las grandes
agencias de prensa como siginificativos 12. 
Como en otros hechos complejos de la
actualidad internacional, la televisión deter-
mina que la realidad del mundo árabe actual
se explica a menudo con imágenes y poco
texto. Esto explica cómo una manifestación
de islamistas en El Cairo, la inauguración de
una mezquita en una capital de Europa o el
uso del velo musulmán para mujeres jóvenes
inmigrantes sean noticias que pueden sem-
brar el pánico en Occidente. Como ha dicho
alguien, al peligro rojo de los comunistas le
ha sucedido el peligro verde del Islam.

Antecedentes

Esta no es, como se podría pensar, una
construcción reciente. Said Alami explica
cómo, con ocasión del primer congreso sio-
nista en 1897, el capital judío ya controlaba
buena parte de la prensa de las potencias
europeas. Desde entonces, según este
periodista, un objetivo central ha presidido
las actuaciones de este colectivo: producir
un cambio positivo hacia la imagen del ju-
dío e intensificar la desfiguración de la ima-
gen del árabe. Para conseguirlo, miembros
destacados de la comunidad judía y sionis-
ta se han hecho con el control de poderosas
industrias del cine y la comunicación, en
los Estados Unidos e Inglaterra principal-
mente. La relación que Alami ofrece es
digna de atención22:

—Industrias audiovisuales y del cine
en Estados Unidos: Metro Goldwyn
Mayer, Warner Brothers, Paramount,
United Artists, The 20th Century Fox,
Universal Film, Columbia Pictures,
Cannon.

—Prensa norteamericana: The New York
Times, The Washington Post, Newsweek,
Time, Daily News, New York Post, Sun time,
The Nation, Expose, The People, The Repor-



18

ter, Sun Telegraph, Boston Globe, Arizona
News, Chicago Sun Times.

—Prensa inglesa: Times, Sunday Times,
The Observer, The Daily Telegraph, The
Daily Mail, Sun, News of the World, City
Magazine.

Sensacionalismo, indiferencia, igno-
rancia, mala fe o servidumbre a intereses
inconfesables han sido algunas de las
acusaciones que se han lanzado a la
prensa, responsable de la reproducción
de los estereotipos y prejuicios hacia ára-
bes y musulmanes. Los recursos por
parte de los círculos occidentales más
poderosos a todo tipo de estrategias co-
municativas para conformar un discurso
antiárabe y antimusulmán es suficiente-
mente claro, como se ha visto. 

A pesar de todo, no tenemos que obviar
la función social y el compromiso intelectual
exigible a los profesionales de la comunica-
ción. El periodista no puede limitarse a
reproducir el discurso dominante que hemos
venido denunciando: tiene que evitar el
recurso a los tópicos de siempre y favorecer
una mejor comprensión de las realidades
complejas que hoy están presentes en las
sociedades arabomusulmanas.

Se tendría que ir rompiendo el juego de
las imágenes deformadas para comprender a
estos pueblos en su especifidad multidimen-
sional: la economía y las relaciones de domi-
nación y de dependencia, la lengua y la lite-
ratura, la cultura y el arte, las costumbres, las
creencias, etc. Si los medios occidentales
hubieran movilizado las mismas energías y
recurso que emplearon en el caso Rushdie,
por ejemplo, para explicar los orígenes de los
conflictos que asolan el mundo árabe o la
marginación económica y social a que Euro-
pa somete a los pueblos de la orilla Sur del
Mediterráneo, a lo mejor los deseos anuncia-
dos de paz serían más creíbles. Aunque
puede ser que alguien piense que es pedirle
demasiado a la gran industria comunicativa,
preocupada más por su vertiente mercantil y
para servir a los intereses del pensamiento
único que para la comprensión y difusión de
la complejidad de otras realidades cuando no
encajan en los esquemas establecidos.
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Siervos de Allah. La Presencia de Allah
cubre, rodea, circunda todas las cosas.

Muchas veces el Sagrado Corán dice: “Y
Allah los circunda”, sobre todo respecto de
los impíos, que niegan su presencia.

Los que integran las comunidades del
Tasauuf o Sufismo quieren llegar a la Pre-
sencia Divina, como el Profeta, la paz sea
con él, llegó a ella ante el Trono Divino,
adquiriendo la categoría excelsa que así
había alcanzado. Para ello deben abandonar
todo lo que conocían anteriormente sobre
‘dios’, porque ese dios es el de la sociedad,
el de las filosofías, el dios, quizás aprendi-
do a través de la familia o de la razón, pero
no es el Dios Real. Es normalmente un dios
convencional y  ‘de consumo’.

Vincularse a Allah, exaltado sea, en las
comunidades del Tasauuf es estar ante Su
Presencia, por la Barakah1 de Muhammad,
la paz sea con él. Y esto no se logra en
ningún otro lado que en ellas, ni lo dan la
familia, ni los libros, estudios o iglesias, ni
aún meditando cada uno por su cuenta. La
comunidad y el maestro, por el contrario,
son una escala con que elevarse hasta la
Presencia Divina, gracias a la Barakah de
Muhammad.

Nuestro Dhikr o Recuerdo2 es el de la
Presencia Divina, Allah es Sutil, al-Latif,
es an-Nur, Luz, Oyentísimo, Videntísimo,
El que está con nosotros donde nosotros
estemos3 y no nos abandona cuando ya
hemos alcanzado Su Cercanía. Pero es
necesario previamente el esfuerzo por des-

LA FALSAS IDEAS DE DIOS Y EL DIOS VERDADERO
ENSEÑANZAS EN LA RUEDA DEL RECUERDO

Sheij Ali Al-Husaini 

Las dificultades que plantea el acercamiento a la Divinidad derivan
de su naturaleza incognoscible e inabarcable. Pero no por ello el

buscador cesa en su viaje interior. Sabe que Allah no es nada de lo
que pueda llegar a conocer o a saber, pero en ese tránsito va a ir

conociéndose a sí mismo, cumpliendo así el dicho de que  “Quien se
conoce a sí mismo conoce a su señor”. Sheij Ali Al-Husaini

construye un bello discurso en la mejor tradición del sufismo. Como
ejemplo de búsqueda espiritual, cita el pasaje del profeta Ibrahim, la
paz sea con él, cuando va descubriendo, poco a poco, que ninguna de

las realidades que contempla son ‘Su Señor’. La luna, el sol y las
estrellas no pueden ser Dios porque, a pesar de su grandeza, nacen,

viven y mueren como cualquiera de los seres creados.
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velarse, despertarse, abandonar el sueño del
mundo a que nos inducen las cosas, sean
intelectuales, laborales, teóricas o prácticas,
y es necesario llegar a la Presencia de Allah,
a Su Cercanía tanto como se pueda. Todo
ello se logra en la compañía del maestro y
de los hermanos en la búsqueda espiritual.

La cercanía de Allah es infinita, y cier-
to grado de ella no supone nada relativo a
Él, sino relativo a otro grado ya adquirido o
posible. Acercarse a Allah es un viaje sin
fin, cuyos grados no tienen número, ni se
agotan. Un viaje de retorno a Él, en Él y por
Él, siendo Él infinito, un retorno que nos
lleva a la eternidad luminosa, exaltada, a
través del Dhikr o Recuerdo, de las prácti-
cas y del conocimiento.

‘Hua’ (Él) y el Sí Mismo

Hemos mencionado ya otras veces que
cada uno de los pronombres de Allah4 sim-
bolizan una realidad divina concreta,
actuante en nosotros, y que el ‘Hua’ (‘él’,
en árabe) representa al Sí Mismo y a la Pre-
sencia Divina a la cual estamos vinculados.
De tal manera que al decir en nuestro Dhikr
o Recuerdo “Hua Allah” (“Él es Allah”), o
“La Ilaha illa Hua” (“no hay Divinidad
sino Él”), nos dirigimos al Sí Mismo, a
aquella Realidad o Presencia de Allah, que
Él, exaltado sea, con símbolos sensibles,
menciona en el Sagrado Corán como soplo
de Su Espíritu en nosotros.

Pero aunque nos dirijamos al Sí Mismo
divino no por ello lo alcanzamos. La imagi-
nación no alcanza a Allah, “Él abarca
todas las miradas pero las miradas no pue-

den alcanzarlo” (6:103), como dice el
Sagrado Corán, y las miradas son las ima-
ginaciones. Como tampoco la razón puede
definirlo.

Así, en el esfuerzo espiritual de ir hacia
el Sí Mismo divino, sólo podemos alcanzar
con Su Favor el sí mismo humano (y “el
que conoce a sí mismo, conoce a su
Señor”, según el dicho sabio). No podemos
elevarnos a la máxima Realidad Divina, a
una Presencia que no tiene limites, que
excede las fronteras del ser, que desborda
todo lo posible en este último. Y como no-
sotros somos seres limitados, no podemos
captar lo ilimitado, a Allah en Sí Mismo.
He aquí el secreto de que Allah manifieste
Su Presencia ilimitada e infinita en lo limi-
tado, muestre lo universal en lo particular,
lo absoluto en lo relativo.

De este modo, estamos en la misma
situación del Profeta, la paz sea con él,
cuando compareció ante su Señor y sola-
mente vio su propia luz (la del Profeta)
“sobre lo verde”, como dice la Tradición5.
Como en un espejo se vio a sí mismo en una
forma perfecta, pero no pudo alcanzar la
Realidad máxima del Señor, exaltado sea,
que se manifestaba en la propia forma fini-
ta, limitada, del Profeta, de la manera más
bella y exultante, con el color más hermoso. 

Y dice la citada tradición que en la Luz
de Allah “se verdea lo verde, se blanquea lo
blanco, amarillea lo amarillo, y enrojece lo
rojo”. Es decir, que todas las cosas limitadas
que existen en el ser, simbolizadas aquí por
los colores, provienen de la Luz única e infi-
nita de Allah. Pero si bien lo infinito está
presente en lo finito, en lo limitado, no es
posible saber cómo la  infinitud se muestra
de este modo, cómo la Unidad se manifies-
ta a través de la gran multiplicidad.

Entonces, cuando decimos “Hua
Allah”, “Él es Allah”, queremos decir que
el Hua, el Sí Mismo divino, está presente
en la realidad misma de nosotros (o más
bien, que nosotros estamos en Él) y que el
sí mismo verdadero de cada cual es uno en
Allah (ver más adelante el significado de
esta expresión). 

“Hua Allah” y “La Ilaha illa Hua”, “no
hay Divinidad sino Él”, expresan que la
Divinidad no se encuentra en ninguna forma
externa, y que Él no se puede percibir bajo
ninguna cosa concreta adorable, ni persona,
ni objeto, ni idea. Pero también significan
que el sí mismo de cada ser Lo manifiesta a

Y dice la citada tradición que
en la Luz de Allah “se verdea
lo verde, se blanquea lo blanco,

amarillea lo amarillo, y
enrojece lo rojo”
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Él Mismo. Aunque de aquí se deduce tam-
bién que es imposible alcanzar en su máxi-
ma expresión el sí mismo de cada uno, pues
tampoco es abarcable, en tanto Él, exaltado
sea, se manifiesta allí: “Las miradas no Lo
abarcan, pero Él abarca todas las miradas”.

Este es el significado del ‘Hua’, que
como los significados de ‘Ana’, ‘Yo’, y de
‘Anta’, “Tú”, tiene un modo de ser concre-
to para nosotros, igual que cada Atributo de
Allah —Misericordioso, Compasivísimo,
Conocentísimo, Viviente, Subsistente, Altí-
simo, etc.— aunque cada uno de esos sig-

nificados o Atributos sean infi-
nitos y nosotros seamos seres
finitos, limitados. 
Y como lo infinito está en lo
finito, como lo universal está en
lo particular, lo Absoluto está en
lo efímero que es el ser humano,
en la fugacidad y en la perenni-
dad, en la duración del tiempo,
etc. Tal es la Realidad Verdade-
ra, lo Absoluto que no perece.
Ibrahim (Abraham), la paz sea
con él, antes de ser arrojado al
fuego acusado de ateo —por
negarse a adorar a los ídolos de
su pueblo, se separó de su tribu
para meditar en el desierto, sien-
do todavía un jovenzuelo,

quizás de quince años, o un poco más— no
podía creer en esos ídolos de madera, de
barro o de yeso, adornados con pinturas,
que cuando se caen se rompen, y que cuan-
do una mosca los ensucia no se los puede
limpiar, o que, si se les escupe, no lo pue-
den evitar. Que no hablan, y que cuando
necesito dialogar con lo Divino no me es
posible hacerlo con ellos, porque son infe-
riores a nosotros.

Cuando Ibrahim, la paz sea con él, vio
en el desierto una estrella exclamó: “Este es
mi Señor, porque es brillante y bella”; pero
la estrella se puso, declinó y desapareció, e
Ibrahim dijo entonces: “No tomo por mi
Señor [Dios] a lo que desaparece”. Luego
vio que salía la luna, mucho más bella y
grande aún que la estrella, y exclamó: “Este
es mi Señor”. Pero la luna se puso, e
Ibrahim, la paz sea con él, dijo: “No creo en
aquello que se pone”, es decir en lo que
declina y desaparece. Por fin salió el sol y
exclamó: “Este es mi Señor, porque su luz
es más poderosa”. Pero al ocaso vio que el
sol se ponía, y expresó: “No puede ser mi

Señor; sólo creo en Aquel que no desapare-
ce, cuya Presencia es permanente, que
cuando me dirijo a Él lo encuentro, cuando
le hablo me contesta, y cuando intento algo
malo en contra Suya, lo que intento se vuel-
ve en contra mía, como el que escupe hacia
el cielo y eso se vuelve contra su rostro, a
Quien ningún mal le alcanza, ni una pala-
bra obscena, ni un mal pensamiento. Al que
no es posible describir, por ser Él Infinito.

Si quisiera manipularlo como una cosa
de este mundo sería para Él una ofensa y
para mí una degradación, pues todo intento
de manipular lo Divino, sea de hecho o de
pensamiento, es rebajarLe como Señor y, en
consecuencia, rebajarse como siervo. Y así,
toda descripción de lo Divino, toda atribu-
ción de naturaleza, de esencia, de forma, de
contenido, toda teología no revelada, cons-
tituyen insensateces del hombre.” 

De este modo Ibrahim se salvó de su
pueblo impío, de Nimrod y de su gente,
quienes lo llevaron luego hasta la pira
ardiente en la que Allah lo protegió como
en el Jardín Paradisíaco: “Dijimos:
‘¡Fuego: sé frío y saludable para
Ibrahim!’.” (Corán, 21:69)

Ual Handu lil-Lahi Rabbil Alamin ua
Alamin ua bihi nasta in.    

Notas: 
1. Su Bendición o influencia perfeccionante. Por-

que el Profeta, la paz y las bendiciones sean con él, no
es un muerto que no ejerza ya ninguna influencia, es una
presencia viva y activa en cada comunidad del Tasauuf
verdadero.

2. ‘Dhikr’ es el Recuerdo de Allah, una técnica sufí
de concentración en las expresiones de glorificación
divina, como “La Ilaha illa Allah”, “no hay más Divi-
nidad que Allah”, por ejemplo. 

3. Alusión al Sagrado Corán : “Él está con vosotros
allí donde vosotros estéis.” (57-4)

4. El Sagrado Corán se refiere a Allah con varios
pronombres, todos ellos singulares masculinos (Yo, Tú,
El), y como plural únicamente utiliza el ‘Nosotros’.

5. La Tradición o Dichos del Profeta, la paz sea con
él, es una fuente aparte del Sagrado Corán.  

Y como lo infinito está en lo
finito, como lo universal está en
lo particular, lo Absoluto está

en lo efímero que es el ser
humano, en la fugacidad y en
la perennidad, en la duración

del tiempo, etc. Tal es la
Realidad Verdadera, lo
Absoluto que no perece.
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El corazón de la Sinceridad . Caligrafía de Ahmed Mustafa inspirada en el Surat al Ijlás. 1977.
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El artículo original tenía significativa-
mente por título “Los nombres de Pro-

feta en la teología musulmana”, sin nom-
bre propio y con ‘Profeta’ con mayúscula,
pero se utilizaba en el texto su nombre en su
forma hispanizada ‘Mahoma’ y no en su
transcripción del árabe ‘Muhámmad’. Los
editores de Almodóvar del Río me infor-
maron muy amablemente que, en sus publi-
caciones, intentaban usar ‘Muhammad’,
que les parecía más adecuado, ya que “el
nombre Mahoma está lleno de connotacio-
nes casi todas ellas, por no decir todas,
negativas”. Con mucho gusto he accedido
a su petición, bastante justificada. Pero
quiero aprovechar la ocasión que me ofre-
cen de explicar —aunque sea sin la erudi-
ción histórica que el tema requiere, pero
que exigiría un nuevo artículo— algunos
aspectos poco conocidos sobre la dualidad
Muhámmad-Mahoma.

El uso del nombre ‘Muhammad’ no
plantea ningún problema para los árabeha-
blantes, que tienen el árabe como lengua ori-
ginal o que lo hayan estudiado, incluidos,
evidentemente, todos los musulmanes, que
pueden y deben aprender a pronunciar el
nombre de su Profeta-Enviado en su lengua
original, el árabe.

No ocurre lo mismo con los que no son
árabes, arabizados —los musulmanes— o
arabistas —estudiosos de la lengua árabe.
Los hispanohablantes —de las cuatro len-
guas del Estado Español y de América: cas-
tellano, catalán-valenciano-balear, euskera y
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gallego-portugués— tienen dificultades
específicas para pronunciar ese nombre
árabe, cuando se transcribe del árabe en su
forma  ‘Muhammad’, dificultades que resu-
miría en los siguientes puntos:

— no pronuncian la ‘h’ (con o sin punto
debajo), ya que ese grafema o letra no tiene
valor fonético en esas lenguas y sólo históri-
co-ortográfico.

— no pronuncian la doble ‘mm’, por no
existir tampoco esas letras duplicadas en
esas lenguas.

— no suelen pronunciar la ‘d’ final, al
menos en Castilla (como en ‘verdad’, ‘cari-
dad’, ‘libertad’, ‘Madrid’…)

— como no se suele poner el acento
ortográfico en “Muhámmad” (yo lo pongo
siempre y recomiendo que se ponga), las re-
glas del acento fonético o de intensidad ha-
cen que éste se ponga en la última sílaba y no
en la penúltima, ya que se trata de una pala-

bra llana terminada en consonante
que no es ni ‘n’ ni ‘s’, es decir, que se
deforma la pronunciación del árabe
clásico —que no de algunos dialecta-
les árabes: ‘Muhammád’.
Estas normales deformaciones de las
lenguas hispanas, especialmente del
castellano o español, dan como resul-
tado un ‘Mohama’, que casualmente
recuerda a la ‘mojama’ —cecina de
atún— o a un ‘Mojamé’ —con agua o
con lo que sea—, muy jocosos pero

inevitables, que creo no redunda en la valo-
ración positiva del nombre del Profeta del
Islam, sin que en este fenómeno, puramente
fonético, entren consideraciones religiosas
de aprecio o desaprecio. 

Y creo que no hay ninguna posibilidad
de exigir a los millones de hispanohablantes
que mencionan al Profeta del Islam el que
pronuncien correctamente su nombre en
árabe, que tiene para ellos un sistema gra-
femático y fonológico muy diferente del de
las lenguas hispanas.

Por eso utilizo indistintamente —en tex-
tos dirigidos a españoles y no a árabes, a
musulmanes arabizados o a arabistas— la
palabra tradicional ‘Mahoma’ o la transcrip-
ción o transliteración ‘Muhámmad’, ésta
siempre con el acento ortográfico correspon-
diente, según las reglas acentuales del
español (Muhàmmad, en catalán). Creo que
para la valoración positiva del Profeta del
Islam es mejor —por los inconvenientes
lingüísticos ya indicados— y porque creo

que a ese personaje histórico se le valora
mejor si se le conoce mejor, como se inten-
taba hacer en el estudio del artículo, precisa-
mente sobre sus nombres, que ahora se vuel-
ve a publicar.

Pero hay una razón, de origen histórico o
religioso, que hay que conocer y que puede
tenerse en cuenta, para el uso de ‘Mahoma’.
Es que fueron los propios musulmanes del
pasado los que hicieron la transformación
del ‘Muhámmad’ árabe en ‘Mahoma’, en las
lenguas románicas del Mediterráneo y en su
contexto socio-religioso cristiano.

En efecto, es curioso que la mutación
vocálica entre las dos palabras [de ‘u’ a ‘a’ en
la primera sílaba, y de ‘a’ a ‘u-o’ en la segun-
da sílaba] sea común a todas las lenguas
románicas mediterráneas medievales: Maho-
ma, en castellano; Mafumete, en portugués;
Mafumet, en catalán; Mahomet, en francés;
Maometto, en italiano. Para cada nombre se
han dado diversas hipótesis, pero no, que yo
sepa, una explicación de conjunto. 

Esta explicación ha de situarse en el
ambiente medieval de contactos continuos
entre musulmanes y cristianos, en territorios
europeos —en España, con mudéjares y moris-
cos— o en puertos de países musulmanes, y
especialmente en lo que se ha llamado “la cul-
tura de las alhóndigas” o fúnduks portuarios. 

Por ello esa transformación o mutación
vocálica no se da en lenguas del norte de
Europa, que han conocido el nombre del
Profeta de los musulmanes por vías cultas o
en época más reciente, especialmente por el
vecino Imperio Otomano, para los países
centroeuropeos —‘Mohammed’, en alemán,
con influencia de vocales del turco— o por
las colonizaciones modernas de países
musulmanes del Océano Índico, para los
británicos, ‘Muhammad’, en inglés.

Creo que es en ese contexto lingüístico
de las lenguas románicas medievales, de la
“lingua franca”, de polémicas religiosas
muy primarias entre musulmanes y cristia-
nos, que los propios musulmanes pronuncia-
ban el nombre de su profeta trastocando
voluntariamente las vocales: para que los
cristianos no utilizaran ese nombre para
insultarle, en sus blasfemias.

Y hay documentación, hasta de alfa-
quíes, que avalan esta hipótesis mía. Pero
creo que con esto es suficiente para mostrar
que los musulmanes no deben temer el uso
del nombre de ‘Mahoma’ en español.

El uso del nombre
‘Muhammad’ no plantea
ningún problema para los

árabehablantes, que tienen el
árabe como lengua original o

que lo hayan estudiado,
incluidos, evidentemente,

todos los musulmanes, que
pueden y deben aprender a

pronunciar el nombre de su
Profeta-Enviado en su

lengua original, el árabe.
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LOS NOMBRES DEL PROFETA EN
LA TEOLOGÍA MUSULMANA

Al profesor Juan Vernet, maestro en isla-
mología y en respeto a los valores musulmanes.

Vamos a presentar aquí un material
teológico y de historia de las religio-

nes particularmente interesante: una lista o
letanía de 200 nombres del Profeta del
Islam, sacada de un devocionario popular
egipcio actual1. Es la primera vez, en un
ambiente cristiano u occidental, que se
estudia este aspecto de la religión musul-
mana, que tiene su fundamento en el Corán,
ha ocupado muchas páginas de los tratados
de teología musulmana y enriquece aún
hoy la vida espiritual el Islam, como parte
de la veneración o amor al Profeta2.

Antes de pasar a la descripción de los epí-
tetos, hay que presentar esta temática, situán-
dola en su contexto religioso, sociológico,
teológico, histórico y, sobre todo, filológico.
En efecto, aunque el Islam y el Cristianismo
son corrientes o tradiciones religiosas muy
semejantes, la importancia de un elemento en
particular puede ser muy diferente y prestar-
se a interpretaciones equívocas, si se parte
directamente de las categorías que son fami -
liares al lector e investigador occidental cris-
tianizado3. Si la religión musulmana tiene
una gran riqueza en nombres para el Profeta,
esto se debe a unas razones socio-religiosas y
lingüísticas particulares, que hay que presen-
tar aunque sea brevemente en esta introduc-
ción4. Además, la revelación es un fenómeno
eminentemente lingüístico y el hecho de que
en el Islam Dios se haya revelado en árabe
plantea a los no-arabófonos unos problemas
de comprehensión particulares5. Así es como
examinaremos:

a)  Ambiente y origen socio-religioso
de estos epítetos.

b)  Problemática y evolución teológica
en el Islam.

c)  Interés que puede representar para la
teología cristiana.

d)  Aspectos lingüísticos de esta letanía.
e)  Presentación del material.
f)  Bibliografía española sobre Muhámmad.

Como todos estos temas están ínti-
mamente ligados, el análisis se convierte
prácticamente en una descripción: con
ello venimos a coincidir con el método

islámico de los epítetos o nombres de las
cosas, que se yuxtaponen y complemen-
tan, pero nunca se excluyen o se jerar-
quizan unos con otros.

Al teólogo occidental o al historiador de
las religiones, este trabajo puede proporcio-
narle un rico panorama comparatístico, sobre
todo si se examina a la luz de las modernas
teorías socio-lingüísticas y simbolistas.

a)  Ambiente y origen socio-religioso de
estos epítetos

Actualmente estos nombres o epítetos de
Muhámmad pueden presentarse de dos for-
mas: como letanías, con un número mayor
o menor de nombres, o individualmente,
con la aplicación de cada uno al Profeta del
Islam o a los musulmanes varones que lle-
van su nombre6.

Las letanías figuran frecuentemente en
manuales de devoción, para ser recitadas en
privado o, sobre todo, en los actos de piedad
de las cofradías religiosas. Se pueden recitar
esos epítetos —como se hace también con
los “hermosísimos nombres de Dios”— con
la ayuda de un ‘rosario’, que suele tener 11,
33 ó 99 cuentas, para la evocación de los 99
nombres de Dios7. Los manuales o simples
impresos (carteles o estampas) en que figu-
ran, son objeto de una veneración que puede
llegar a manifestaciones casi mágicas: se lle-
van encima en un saquito de cuero o tela, o
se colocan en lugar de honor en las habita-
ciones o lugar de trabajo.

Pronunciar los “nombres del Profeta”,
bendiciéndole, es una forma de devoción,
llamada ‘dhikr’ (recuerdo, mención, jacula-
toria) que, repetida, contribuye a interiorizar
la función modélica ideal de Muhámmad y a
participar de la “luz muhammadiana”, que
acerca al hombre a su Creador8. 

También aparecen estas letanías, o al
menos algunos de esos nombres, en los poe-
mas de exaltación al Profeta, que se cantan
sobre todo el día de su nacimiento o durante
las veladas religiosas del mes de Ramadán9.
La radio y la televisión han dado un nuevo
impulso a este género de literatura religiosa
tradicional, que llega a influenciar todo gé-
nero de panegírico popular, sea de persona-
jes religiosos, sea de políticos10.

El estudio de los epítetos figura en los
trabajos de teología, como uno de los capítu-
los consagrados a Muhámmad, con toda la
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problemática teórica que plantean “sus nom-
bres” (temática general, origen y descrip-
ción de cada uno de ellos o de los más
importantes, clasificación, etc.).

Tomados uno por uno, estos nombres tie-
nen también diversos contextos de aplicación.
Se pueden aplicar a Muhámmad, al hablar de
él o al invocarle en la oración canónica o en la
de devoción11. En ambos géneros de oración,
la invocación a Muhámmad es obligatoria y
muy frecuente, como en la profesión de fe, de
la que hablaremos más adelante. Pero estos
epítetos también se usan mucho como nom-
bre de los musulmanes varones, ya que el
tener el nombre del Profeta es muy recomen-
dable y fuente de bendiciones12. 

Gracias a la variedad de los epítetos pue-
den variarse los nombres: un hombre se lla-
mará Munchi (Libertador), como abrevia-
ción o variante de Muhammad al-Munchi
(Muhámmad el Libertador). Es evidente que
esta aplicación individual de los nombres o
epítetos de Muhámmad, sobre todo en el
momento emocional de dar el nombre a un
recién nacido varón, tiene mucha importan-
cia para la comprehensión y significación de
estos nombres en la sociedad musulmana13.

Pero el origen y evolución de los epítetos
de Muhámmad y de su uso en el Islam tam-
bién permite comprender mejor su sentido y
función religiosa.

Los epítetos o nombres aplicados a la
persona del fundador del Islam no sólo le
vienen dados por sus parientes, al nacer o
crecer, sino que se desarrollan en la revela-
ción misma del Corán y corresponden al
estilo mismo del texto sagrado musulmán,
lengua de epítetos, sobre todo aplicados a
Dios, como veremos más adelante. Así es
cómo esta tradición de los “nombres del
Profeta” se enraíza en lo más primitivo del
Islam, según la clasificación que se irá for-
mando de los nombres o epítetos de Mu-
hámmad: los que le aplicó su familia, los que
se aplicó a si mismo, los que le aplicó Dios
mismo en el Corán, los que le aplicó la tra-
dición de sus Compañeros y de la gente pia-
dosa y sabia de su religión.

El nombre más estudiado es probable-
mente el coránico Ahmad 14. No sólo es por
su origen divino directo —como todo el
Corán— sino que viene citado por Jesús, el
Profeta más grande que precedió a Muhám-
mad, en la serie de Mensajeros enviados por
Dios15. Aquí, la transcendencia divina y eter-
na se junta con la serie lineal de la tempora-

lidad, vista por el Islam como una revelación
profética, inmudable y repetida, eterna y
manifestándose en la temporalidad, sin la
menor mutación.

De ahí se comprende el valor apologéti-
co y polémico —frente al cristianismo— de
este nombre, base de toda la justificación
escriturística y premonitoria de la autentici-
dad de Muhámmad frente a los cristianos,
argumento profético, como el Emanuel de
Isaías para Jesús 18. Todos los ‘juegos’ o glo-
sas filológicas alrededor de la raíz trilítera h-
m-d (Ahmad y Muhammad), que significa
‘alabar’, están ciertamente en la tradición
lingüística árabe, pero tienen también el tras-
fondo religioso, teológico y polémico del
famoso versículo coránico.

En cambio, los místicos se han fijado
más en el nombre propio del Profeta,
Muhammad, descomponiéndolo según una
simbólica propia de las letras17. También lo
han estudiado arabistas occidentales moder-
nos, por diversas razones, sobre todo de eru-
dición filológica18. Otra razón ha pesado
mucho en la evolución y desarrollo de las
letanías de “nombres del Profeta”, no sólo
por razones de tipo teológico, como veremos
después. Es su parentesco con los “hermosí-
simos nombres de Dios”19. 

Tanto por el uso de esos epítetos divinos
en el Corán como por la creación de letanías
de nombres divinos —muy importantes en
la mística y devoción—, las letanías de nom-
bres de Muhámmad se vieron promocio-
nadas, aunque siempre en menor grado que
su ilustre modelo y con todas las precisiones
y hasta reticencias teológicas necesarias.20

Pero no hay la menor duda de que ha habido
una influencia importante.

La verdad es que la religión musulmana
fomenta radicalmente esta clase de manifes-
tación de piedad, al tener por obligación
principal —uno de los cinco “pilares del
Islam”— la “profesión de fe”21. La fórmula
ya tiene en sí un epíteto de Muhámmad: “No
hay más Dios que Allah y Muhámmad es su
Mensajero”. Más aún, la frase tiene una
estructura propiamente modélica en árabe,
que recalca aún más el valor del nombre: tra-
ducido literalmente habría que decir “No hay
más Dios que Allah, y Muhámmad es el
Mensajero de Dios”23.

Si profundizamos aún mas en esta obli-
gación fundamental del musulmán, de ‘pro-
fesar’, de ‘decir’, de ‘predicar’ su fe en pala-
bras, comprendemos la estructura medular

También aparecen estas
letanías, o al menos

algunos de esos nombres,
en los poemas de

exaltación al Profeta, que
se cantan sobre todo el día
de su nacimiento o durante
las veladas religiosas del

mes de Ramadán.
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de la fe islámica, que es Logos: Logos divi-
no en el Corán, como revelación e Invitación
imperativa de Dios, y Logos humano en la
respuesta hablada de la “profesión de fe”.

Toda la mística musulmana, que es una
interiorización de la profesión de fe, es tam-
bién una profundización meditada de las
palabras que se refieren a Dios, en primer
lugar, y a su Profeta, después23. Es medita-
ción devota del Corán, de 108 nombres de
Dios y de Muhámmad, y de las Invocacio-
nes que se les puede dirigir24. De la fórmula
de la “profesión de fe”, que tan bien comen-
ta en su ‘Credo’ (Aquida), sacó el Cadí Iyad
de Ceuta su libro sobre el Profeta, fruto y
agente de devoción mística a Muhámmad25.

Mediación, aproximación, participación...
todas las funciones del símbolo religioso se
encuentran en el nombre o los nombres de
Muhámmad, en su contexto religioso. La teo-
logía, ciencia racional sobre la religión y la
revelación divina, tiene poco que decir ante
estos hechos vivos que los creyentes han
tomado de lo más medular y religioso de la
tradición islámica.

b) Problemática y
evolución teológica de
los “nombres del
Profeta” en el Islam

No vamos a hacer aquí la
historia general del tema
teológico de los “nom-
bres del Profeta”, pero
puede ser útil el plantear
algunos hitos principales
para comprenderlo me-
jor, basándonos sobre
todo en los teólogos his-
pano-musulmanes de la
Edad Media, algunos de
los cuales fueron emi-
nentes en esta materia.

Hay que señalar ante todo que todos los
historiadores árabes, y por tanto también los
de Al-Ándalus, empiezan frecuentemente
sus crónicas con la historia del Profeta y del
Imperio Islámico que fundó y que justifica
todas las demás dinastías musulmanas y la
existencia misma de su poder político26. Esto
no afecta sólo a los monarcas sino también a
todos los que ostentan una nobleza de tipo
religioso, los cherifes o chorfas, descendien-
tes del Profeta o de su familia. 

Esta nobleza se desarrolló en particular
en Al-Ándalus y el Mágreb, como lo mues-
tran hasta las disputas que tuvieron los
moriscos expulsados de España en el siglo
XVII, que reivindicaban su origen de la
familia de Muhammad, al llegar al Norte de
África. Invocaban para ello genealogías que
remontaban al Profeta27.

Esta tradición islámica de narraciones de
la vida del Profeta es fundamental para com-
prender el desarrollo y la función de los epíte-
tos que estudiamos. Los nombres no tendrían
un valor simbólico tan acentuado si no se refi-
rieran a un mito ‘relatado’, a una narración del
tiempo mítico de la Revelación. Es el sentido
de la Sira o ‘Vida’ del Profeta, en el doble sen-
tido de su comportamiento ejemplar y del
relato ejemplar de ese comportamiento. Rela-
to e invocación son dos movimientos de una
misma estructura de simbolismo religioso,
que se dan muy pronto en el mundo
musulmán en general, y en Al-Ándalus o la
España musulmana en particular.

El tema de los “nombres del Profeta” lo
encontramos en particular en el gran teólogo
Ibn Hazm de Córdoba (Abenházam, muerto en
1064/456). Era un teólogo de una escuela que
podríamos llamar ‘literalista’, que buscó siem-
pre conformarse con lo más auténtico y seguro
de la doctrina revelada. Por eso dedicó profun-
dos trabajos a la autenticidad de las tradiciones
referentes al Profeta. En su libro “Generalida-
des sobre la vida de Muhámmad”28 nos da un
resumen de la situación teológica del tema de
los “nombres del Profeta”, sin apartarse en
nada de lo que sobre ello habían dicho otros
autores orientales anteriores:

“Es Muhammad —Dios le bendiga y le
salve— ‘el más alabado’, ‘el Purificador’,
porque purificará Dios con él a la idolatría;
‘el Convocador’, porque la gente se convo-
ca detrás de él; ‘el último sucesor de la reve-
lación’, porque no hay otro profeta después
de él; ‘el que sigue’, ‘el profeta del arrepen-
timiento’, ‘el profeta de las batallas’.

También le llamó Dios —ensalzado
sea— ‘compasivo’ y ‘misericordioso’.” 29

Aquí vemos ya tres puntos principales de
la teología de los “nombres del Profeta”:

1. Situación del ‘tratado’: entre los
hechos biográficos de su nacimiento está
el darle un nombre, entre su descripción
física (que precede a ese texto) y las
señales de su predestinación profética en
su cuerpo (que le sigue).
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2.  Hay nombres que le aplicaron sus
familiares o que se aplicó él mismo.

3.  Hay nombres que le dio Dios en el
Corán, que es su Palabra revelada.

Más tarde, en el siglo XII, aparece un
teólogo hispano-magrebí que será, hasta
nuestros días, el clásico en teología para
todo lo que se refiere a Muhammad: es el
Cadí Iyad de Ceuta (muerto en
1149/544)30, autor del “Libro de la Salud
sobre los méritos del Escogido”, tan
famoso que “si no fuera por él no se men-
taría el Magreb” en la teología oriental 31.
Su libro responde a la necesidad de asimi-
lar un importante movimiento religioso
que giraba cada vez más alrededor de la
devoción al Profeta y había provocado a
veces las reticencias de algunos teólogos.
El Cadí Iyad supo integrar lo que estos
movimientos tenían de bueno y estructu-
rarlo con el material anterior, en un libro
muy ortodoxo, válido aún hasta nuestros
días en teología musulmana33.

En su famosísimo tratado sistemático
consagra tres capítulos a los “nombres del
Profeta”, al final de la primera parte, es
decir, en la mitad del libro. He aquí sus títu-
los y resumen:

I. “Sus nombres y la virtud que
encierran para él”.

Describe y explica diversos nombres
que él mismo se dio o que Dios le dio en
el Corán, según el libro sagrado y diver-
sas tradiciones que se le atribuyen.

II. “El honor que le hizo Dios al nom-
brarle con sus propios hermosos nombres y
calificarle con sus supremas cualidades”.

Es un privilegio que Dios hizo tam-
bién a otros profetas anteriores. Pero el
autor ha reunido para Muhámmad unos
treinta epítetos que son comunes a Dios,
al Corán y al Profeta. Explicación de
algunos de esos nombres.

III. “Precisión sobre las característi-
cas del Creador y la criatura”.

Aquí el Cadí Iyad, en unas breves y
densas páginas, insiste en la transcen-
dencia divina y cómo no puede haber
comparación entre las cualidades de

Dios y las de cualquier criatura, aunque
sea el excelso Profeta del Islam.

Vemos, pues, cómo se sitúa, para la teo-
logía musulmana clásica, el tema de los
“Nombres de Dios”. Para el Cadí Iyad se
resumiría así:

1. Origen y descripción de ellos, con
gran riqueza de aspectos y matices.

2. Vinculación a la problemática de los
epítetos divinos y a la revelación coránica.

3. Afirmación teológica fundamental de
la transcendencia divina sobre toda criatura.

Hay que tener en cuenta que estos
capítulos vienen después de los de los
milagros del Profeta. Por eso el capítulo
final es una reflexión común a los dos
temas: ni en su acción milagrosa ni en
sus nombres, Muhammad puede ser
equiparado a Dios, porque su ser y su
actuar es humano, es una criatura hecha
por Dios. Es una afirmación siempre
repetida en la teología musulmana, fren-
te a los cristianos, acusados de divinizar
a Jesús en una problemática trinitaria que
repugna al unitarismo divino del Islam.

En relación con esa Ceuta del Cadí Iyad,
que es el broche geográfico que une a las dos
partes —africana y europea— de un mismo
imperio magrebino-andalusí (Almorávides y
Almohades), nace en el siglo XIII la celebra-
ción solemne de la fiesta del ‘Nacimiento’ de
Muhámmad (Máulid). Tendrá mucha
influencia en la literatura devota sobre la vida
y, sobre todo, la infancia del Profeta, dándole
un intenso carácter religioso y popu-lar33.
Poemas y canciones cantarán su nacimiento
y sus nombres, como vaticinios de su excel-
sa misión profética y de su misión como fun-
dador del Islam. La fiesta tiene que justificar
su carácter ortodoxo, a pesar de los antece-
dentes orientales heréticos de los chiíes34. 

Los poemas se inspiran del famosisimo
poema oriental El Manto, que tiene muchos
glosadores en Al-Andalus35. Diversas ora-
ciones eficaces aparecen en aquel tiempo y
durarán hasta nuestros días, como la “ora-
ción cordobesa” al Profeta36.

En los escritos de los teólogos cultos hay
que señalar la influencia del mayor de los
místicos musulmanes, Ibn Arabí de Murcia
(Abenarabí, muerto en Damasco en
1240/638). Él llevará hasta el último grado la
veneración del Profeta, como Logos, micro-
cosmos y mediador absoluto de la experien-

Mediación,
aproximación,
participación... todas las
funciones del símbolo
religioso se encuentran en
el nombre o los nombres
de Muhámmad, en su
contexto religioso. 
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cia mística37. La “luz muhammadiana” y la
“Verdad muhammadiana” permiten la reve-
lación interior del creyente que tiende a la
divinidad. Muhammad es “El Hombre Per-
fecto”, según Ibn Arabí, como es “El Hom-
bre Primero” para Ibn Rushd de Córdoba
(Averroes, muerto en Marrákech en
1198/595)38. 

Estas doctrinas tendrán mucha influen-
cia en la devoción popular de las cofradías,
durante toda la Edad Media hasta nuestros
días. Ibn Abbad de Ronda (muerto en Fez en
1389/792) trasladará las doctrinas del Cadí
Iyad a la mística de la cofradía chadilí39 y el
ministro granadino Ibn Al-Jatib (muerto en
1374/776) elogiaba al Profeta en poemas
como el que comienza:

“¡Oh tú que fuiste elegido antes de la cre-
ación de Adán, cuando aún no se habían
abierto las puertas del ser! ¿Qué criatura
osaría emprender tu alabanza, después de
que el propio Creador alabó tus prendas?”. 40

En el Occidente musulmán o Magreb,
un autor marroquí fundador de una co-
fradía ha dejado una obrita de devoción
clásica, El Mostrador de bienes. Es Al-
Chazúli, uno de los santos patronos de
Marrakech (muerto en 1465/869)41. Su
libro, donde figura ya una lista de 201
nombres del Profeta, es extraordinaria-
mente popular. El llevarlo encima en edi-
ción pequeña es prenda de felicidad.
Figura abundantemente en todas las
bibliotecas magrebíes, aun en las que se
han formado recientemente en España,
de procedencia magrebí42.

Si quisiéramos seguir con la historia his-
pano-musulmana de la devoción al Profeta,
tendríamos que mencionar la abundante lite-
ratura aljamiada de los moriscos o últimos
musulmanes de España, que dan un lugar
singular al elogio del Profeta, a sus milagros
y a las oraciones que se deben dirigir a él, en
todas las circunstancias43. Es significativo
que no haya podido encontrar —en las obras
que están a mi alcance— ninguna traducción
de letanías de “nombres del Profeta” tan lar-
gas como ésta, probablemente por la dificul-
tad de todo traductor de atreverse con tantos
epítetos religiosos de muy difícil traducción.

En la época moderna, la literatura sobre
los “nombres del Profeta” se desarrolla se-
gún la tradición clásica, a partir de la obliga-
ción de bendecir a Muhammad, principal-

mente en la oración canónica y en los ma-
nuales de devoción44. Los sermones sobre el
nacimiento del Profeta y las ‘Vidas’ tradicio-
nales sobre él no dejan de mencionar la pro-
blemática de sus nombres, de forma clásica,
pero sin extenderse y remitiendo muchas
veces al tratado del Cadí Iyad45. También los
poemas modernos en honor al Profeta, con
ocasión de la fiesta del ‘Maulid’, no dejan de
mencionar al menos algunos de los epítetos
y nombres del Profeta46.

Este breve recorrido por la historia teoló-
gica del tema permite comprender mejor su
alcance, que es principalmente la devoción a
la Persona del Profeta, al hombre escogido
por Dios para revelar Su Mensaje eterno.
Hay un fenómeno de humanización de la
religión celeste, con cierta ternura hacia el
hombre que fue el mediador entre Dios, los
creyentes musulmanes y la humanidad. Pero
esta devoción, a veces un poco sospechosa
para ciertos teólogos ortodoxos, permitió
también una sublimación simbolizante de
Muhammad, que se expresa en esos epítetos
sublimes y en el interés popular cada vez
más desarrollado por conocer sus milagros,
muy bien catalogados por autores como el
Cadí Iyad, que es también en esto un clásico
siempre citado en esta materia47.

Pero milagros y nombres sublimes vienen
de Dios. El hombre, aunque sea el Profeta,
nunca se le podrá asemejar. Si es verdad que
la forma literaria de los “hermosísimos nom-
bres de Dios” ha influido en la de los “nom-
bres del Profeta”, los autores siempre marcan
la diferencia, con gran cuidado teológico.

En efecto, aquí no sólo entra en juego la
transcendencia. Hay una problemática total-
mente divergente. En los “hermosísimos
nombres de Dios“ está en juego la naturaleza
divina y su capacidad de expresarse en un
lenguaje humano: divinidad y revelación —
temas fundamentales del Islam— están en
juego en este asunto. De ahí las polémicas
religiosas de los primeros siglos del Islam
alrededor de este asunto48. En cambio, en el
caso de Muhammad, se trataría aparente-
mente de una descripción del Profeta, como
de cualquier otra realidad terrestre, según
veremos más adelante, en la parte lingüística.

Pero en el fondo, hay probablemente
algo religiosamente más profundo, que los
teólogos musulmanes, siempre obsesiona-
dos por mantener la transcendencia divina,
no han advertido mas que superficialmente.
Cuando la invocación simbólica se dirige o

La “luz muhammadiana” y
la “Verdad muhammadiana”
permiten la revelación interior
del creyente que tiende a la

divinidad. 
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tiene por objeto a un hombre como Muham-
mad, símbolo vivo de una comunidad cre-
yente, se realiza un proceso de sublimación
y transcendencia muy particular y, del punto
de vista religioso, con notables semejanzas
con el proceso de divinización de Jesús en el
Cristianismo. Los teólogos musulmanes han
rechazado siempre categóricamente este
proceso humano-divino del Cristianismo, en
su contexto trinitario49.

c) Interés que puede representar el tema
de los “nombres del Profeta” para la
teología cristiana

Este tema no sólo interesa a la teología cris-
tiana por la riqueza de expresión simbólica
y los diversos elementos que enriquecen la
función profética, particularmente desarro-
llada en el Islam. También puede aportar
unos elementos comparatísticos a la Cristo-
logía, al tratarse de un hombre que es obje-
to de fe por una comunidad creyente del
que es mediador con Dios —más como un
medio divino, que por estar “en el medio”,
como en la figura de Cristo—. 

Pero, sobre todo, puede enriquecer los
tímidos y aún parcialísimos intentos de reva-
lorizar y apreciar la figura señera del Profeta
del Islam, que se impone por sí misma al
cristiano que la estudia sin perjuicios y que
constata la importante influencia positiva
que tiene en una parte muy importante de la
humanidad, de la que constituye la referen-
cia religiosa y moral fundamental50. La teo-
logía cristiana tiene planteado el problema
de revalorización positiva del Fundador del
Islam, como paso previo y necesario para un
entendimiento y convivencia fraterna entre
creyentes. Ese proceso, aún muy incipiente y
restringido51, va en una doble línea de apre-
cio del personaje histórico y del reconoci-
miento de cierto carácter profético52. 

Habría también que explorar las posibi-
lidades ‘salvadoras’ de Muhámmad, como
símbolo de religiosidad divina y clave del
‘misterio’ transcendente de la vida para la
comunidad musulmana. Esto queda particu-
larmente evidenciado en el tema muy rico de
los epítetos y nombres del Profeta.

En 1975 se han hecho diversos intentos
de utilización teológica de este material, en
el marco de la Facultad de Teología de la
Universidad Pontificia Comillas-Madrid. El
resultado ha sido muy provechoso para los

profesores y alumnos que han participado,
pero no ha llegado aún a resultados estructu-
rados, por no haber dado con un método ade-
cuado y por el poco tiempo dedicado a estas
investigaciones, que tienen que prolongarse
en los años siguientes.

d) Aspectos lingüísticos de esta
letanía

No vamos a estudiar aquí todo lo
referente a la estructura de estos
nombres o epítetos en la lengua
árabe, la más rica de las lenguas
semíticas desde este punto de
vista53. El vocabulario coránico, en
particular, está lleno de epítetos de

este tipo, con un efecto retórico de gran
valor estético —la “prosa rimada” árabe—
, propio de un texto que ha de ser leído en
voz alta, recitado, que es la significación
propia de la palabra ‘Corán’.

En general se puede decir que el nombre
o epíteto tiene una estructura interna particu-
lar: con tres letras consonánticas, admite
unas variantes —principalmente vocáli-
cas—, que forman los ‘contrapuntos’ de un
mismo sentido general: por ejemplo, las tres
letras de la raíz h-m-d que tienen un sentido
general de ‘alabar’, pueden dar Muhammad
(alabado continuamente), Ahmad (el más
alabado), Hamid (el que alaba), Mahmúd
(alabado). Así, todas las raíces trilíteras que
tengan la estructura auxiliar de Hamid (una
a larga, una i breve) llevan consigo el senti-
do activo (como el participio activo espa-
ñol), mientras que las que signa la forma de
Mahmúd (m auxiliar al principio, a breve, u
larga) tendrán sentido pasivo.

Este ejemplo muestra la gran capacidad
de variantes nominales de esta lengua semí-
tica, y por tanto la unidad y riqueza de mati-
ces que suponen estos epítetos. La lengua
árabe no permite una traducción exacta, por-
que los conceptos castellanos son demasiado
precisos. En árabe, cada epíteto tiene una
acumulación de sentidos y muchos lazos
íntimos con otros, de forma que adopta fácil-
mente una estructura de símbolo, sobre todo
en el contexto religioso de la invocación. 

En realidad, cada epíteto viene a englo-
bar el contenido de los demás, al referirse a
una persona sublimada: Muhámmad es ‘el
que alaba’ porque es ‘obediente’ y ‘puro’,
‘escogido por Dios’, etc.
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Por eso no hemos querido limitarnos a
dar una traducción directa de la letanía de
200 nombres. Sería una auténtica traición al
texto árabe. En cada epíteto hemos puesto un
comentario lingüístico breve —el comenta-
rio semántico nos llevaría a un capítulo por
‘nombre’—, para obligar al lector a otear el
universo semiótico que evoca en el lector
arabófono, aun antes de que entre en el con-
texto religioso y simbólico del creyente, en
su invocación religiosa y devota.

Del punto de vista funcional, y no sólo de
estructura nominativa o gramatical, el nom-
bre en semítico tiene una triple función, en
comparación con el castellano: es participio
activo, es participio pasivo y es adjetivo. Los
sentidos activo y pasivo van a menudo jun-
tos, en el contexto religioso: el Profeta es acti-
vo, pero por la acción divina en él; sus cuali-
dades le vienen dadas por Dios, pero suponen
un comportamiento activo correspondiente
sobre todo en orden a la salvación, etc. 

En realidad el ‘nombre’ o ‘epíteto’ sufre
siempre, y en particular en árabe, la tensión
semántica entre el verbo y el sustantivo,
entre el actuar y el ser54. En estos epítetos
religiosos, la tensión o complementariedad
es particularmente evidente, en un proceso
de integración simbólica totalizante, que no
se contenta con describir o delimitar unas
cualidades físicas.

En esto aparece una característica espe-
cial de la literatura o lengua árabe: la de des-
cribir con epítetos yuxtapuestos, nunca
excluyentes o jerarquizados. Es típico de la
escritura árabe el ‘analizar’ un objeto, princi-
palmente religioso, con la explicación de
‘sus nombres’. 

Es como si la esencia de la cosa estuvie-
ra íntegra en cada nombre, no en el análisis
de sus partes55. Tres ejemplos permitirán
comprender este recurso estilístico, que se
encuentra perfectamente aplicado en las lis-
tas de “nombres del Profeta”.

En un relato de su Peregrinación a La
Meca, un autor andalusí de Ceuta nos des-
cribe el pozo de Zem-Zem, donde el Pere-
grino tiene que beber del agua bendita,
explicándonos los epítetos que se le da: ‘el
murmullo abundante’, ‘el pozo’, ‘el codicia-
do’, ‘el golpe de Gabriel’, ‘salud plena’, ‘ali-
mento perfecto’, etc.56. También el Corán
utiliza diversos nombres para hablar del in-
fierno: los autores musulmanes suelen expo-
ner el tema explicando el significado de cada
uno de ellos57. 

Hasta un tratadito popular de erotología,
recientemente traducido al castellano, consa-
gra dos capítulos a explicar los diversos epí-
tetos o nombres dados al órgano sexual mas-
culino y femenino, respectivamente58. Así se
comprende mejor cómo la explicación de los
epítetos o nombres de Muhámmad sirve al
musulmán para conocer mejor al Profeta del
Islam. Pero permite también al investigador
occidental comprender la carga mítica y sim-
bolizante que supone esta evocación de un
hombre, un Personaje, que tiene por otra
parte una ‘historia’ perfectamente mitificada,
porque es modélica y ejemplar y porque se
realiza en un ‘tiempo sagrado’ ejemplar, la
época de oro de la Revelación divina.

Aquí entra, finalmente, la diferencia
radical entre la problemática teológica de los
“nombres del Profeta” y la de los “hermosí-
simos nombres de Dios”. Al profeta se le
pueden aplicar estos nombres normalmente,
como a cualquier criatura. El problema se
plantea con Dios, que sería el ‘innominable’
o incognoscible, si no fuera porque Él mis-
mo se aplicó nombres en su Revelación, en
el Corán. Por eso el problema de los nom-
bres divinos polarizó muy pronto las dispu-
tas de los teólogos, mientras que los del Pro-
feta no plantearon ninguna dificultad. Pero,
de rechazo, después de la importancia dada a
los Nombres de Dios, se notó una resistencia
de los teólogos a los “nombres del Profeta”,
para que no se hiciera la equivalencia entre la
doble problemática. La diferencia no es sólo
teológica, lo es también lingüística. Pero las
relaciones y diferencias no han sido aún sufi-
cientemente analizadas y suponen estudios
lingüísticos y filosóficos bastante profundos.

Sirvan sencillamente estas breves ideas
como mera introducción lingüística a la lec-
tura de estos textos, quedando bien claro que
un estudio un poco serio, como los innume-
rables que han hecho musulmanes y no
musulmanes sobre los Nombres de Dios,
está enteramente por hacer al tratarse de los
“nombres del Profeta”.
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e) presentación del material

La lista que ponemos a continuación nos
viene dada por el mencionado manual egip-
cio. Ese libro de devoción contiene además:
la importancia de bendecir al Profeta con la
fórmula “Dios le bendiga y le salve”, cada
vez que se invoca su nombre; los “her-
mosísimos nombres de Dios” ; las oraciones
de piedad que se pueden hacer al Profeta y
su importancia; las tradiciones que provie-
nen de Muhámmad y que recomiendan
esas oraciones de devoción; el poema de
Al-Busiri El Manto; el comentario a los
“hermosísimos nombres de Dios” y a los
“nombres del Profeta”59.

En la lista no hay orden alfabético ni de
contenido, aunque a veces aparecen dos o
tres juntos, unidos por el sentido o por una
común raíz.

Cada epíteto traducido tiene entre parén-
tesis la transcripción del término árabe origi-
nal, para permitir su identificación para los
que conocen las lenguas semíticas.

Hemos puesto, inmediatamente después,
la breve glosa del término, hecha por el autor
egipcio: es muy reveladora del sentido prin-
cipal del término, aunque dos o tres veces se
opone radicalmente al sentido general que
suele tener en árabe y aún en la tradición reli-
giosa musulmana y hasta en el Corán.

El s.g.r. (sentido general de la raíz) nos
introduce en el primer horizonte semántico
que tiene la palabra: el de las tres consonan-
tes básicas de su esquema nominal. Aquí
hemos añadido las referencias a otros epítetos
de la lista que tienen un parentesco de raíz,
pero no de forma o de contenido semántico.

El s.f. (sentido de la forma) completa el
sentido general de la raíz y correspondería a
la forma gramatical. Raíz y forma constitu-
yen las dos coordenadas lingüísticas de una
palabra en árabe.

El s.p. (sentido propio) es ya la traduc-
ción directa del término. Hemos dado a
menudo, en este apartado, varias traduccio-
nes semejantes, para ampliar más la escueta
traducción castellana del título, que tiene
más amplitud de significados en árabe.

El com. (comentario) es un breve com-
plemento, referido sobre todo al texto del
Corán. No hemos podido poner sistemática-
mente la bibliografía y las connotaciones
que no fueran coránicas, para no alargarnos,
pero las tradiciones son muy ricas en esto y
hay que mencionarlas aquí, como fuente

fundamental para un estudio más detenido
de cada epíteto60.

Finalmente, no queremos terminar esta
presentación sin indicar que tampoco figura
un elemento muy importante para determi-
nar el valor y la importancia de cada titulo:
su “índice de frecuencia” en la literatura
árabe y en la piedad musulmana. No todos
los epítetos son igualmente conocidos o uti-
lizados en el lenguaje religioso y hasta hay
alguno desconocido en general. Este ele-
mento queda imperfectamente reflejado con
sólo poner las veces que sale en el Corán.

f) Bibliografía española sobre
Muhámmad

Ya queda dicho que no hay ningún estudio
occidental sobre este tema, aunque haya
algunas monografías sobre algunos de los
nombres más importantes del Profeta,
sobre todo Muhammad y Ahmad.

Pero como apéndice bibliográfico que
puede ser útil, ofrecemos esta bibliografía,
que quiere ser exhaustiva, de la magra pro-
ducción sobre el Profeta del Islam en lengua
castellana. 

Apresurémonos a confesar que no hay
ningún trabajo de investigación que se pueda
citar —salvo el marginal de Asín Palacios
sobre la transmisión del relato de la subida al
cielo de Muhámmad en la literatura medie-
val—. Todo es traducción de obras de divul-
gación, a diversos niveles.

Para la época antigua, sólo podríamos
citar tratados polémicos y obras de moris-
cos, de escasa actualidad61. Las Introduccio-
nes a las ediciones del Corán suelen tener
siempre una biografía más o menos escueta
de la vida del Profeta: ya hicimos un traba-
jo sobre este tema62.

De la lista —ésta si que no es exhausti-
va— de los tratados generales sobre las reli-
giones o sobre el Islam en particular, hemos
de señalar algunas que aunque son de divul-
gación, están hechas por renombrados espe-
cialistas. Para las de autor extranjero, son las
de Arnold, Cahen, Gabrieli, Gardet, Gibb,
Hitti, Lewis, Margoliouth y Sourdel. 

Las españolas mas solventes son las de
Pareja, Vernet y Gutiérrez-Larraya. Cual-
quiera de ellas puede dar un punto de vista
general competente sobre el Islam y el lugar
que ocupa Muhámmad en esa religión.

Del punto de vista
funcional, y no sólo de
estructura nominativa o
gramatical, el nombre en
semítico tiene una triple

función, en comparación con
el castellano: es participio

activo, es participio pasivo y
es adjetivo. 
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Revista de Occidente, Madrid 1933 y 1966.

—ANDRAE, T. (trad. José Gaos), Mahoma,
Revista de Occidente. (Ma-drid) 41(1933), pp. 309-339.

—ASÍN PALACIOS, MIGUEL, La Escatología
musulmana en la Divina Comedia, Madrid 1919.

—ASÍN PALACIOS, MIGUEL, La Escatología
musulmana en la Divina Comedia. Historia y crítica de
una polémica, Madrid 1924, 1943, Instituto Hispano-
Árabe de Cultura, Madrid 1961.

—ASÍN PALACIOS, MIGUEL, Dante y el Islam ,
Madrid 1927.

—BOSCH, SANTOS, Mahoma, Edit. Enciclope-
dia Pulga, Barcelona 1954.

—CALLE, RAMIRO A., Tres grandes maestros.
Buda, Confucio, Mahoma, Edit. Darsana, Madrid 1970.

—DERMENGHEM, E. (trad. Cástulo Carrasco),
Mahoma y la tradición islámica, Edit. Aguilar, Madrid
1959 y 1963.

—DERMENGHEM, E. (trad. Raimundo Mayo-
ral), Vida de Mahoma, Edit. Aguilar, Madrid 1942.

—ESSAD BEY (trad. E. Alcalá del Olmo), Maho-
ma. Su vida. Nacimiento del Islam, Edit. Nacional,
Madrid 1942.

—GAUDEFROY-DEMOMBYNES M., Maho-
ma, México 1960.

—GAVALDA, ANTONIO C., Pensamiento de
Mahoma, Edit. Sintes, Barcelona, 1956.
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—GHEORGHIU, V. (trad. Francisco José Alcán-
tara), La vida de Mahoma, Edit. Luis de Caralt, Barce-
lona 1963 y 1975.

—IRVING, W. (trad. Maria Mercedes Bergadá),
La Vida de Mahoma, Edit. Espasa-Calpe, Madrid 1953
(3.ª ed.), 1964 (4.ª ed.).

—MUÑOZ SENDINO, JOSÉ, La Escala de
Mahoma. Traduccion del árabe al castellano, latín y
francés, ordenada por Alfonso X el Sabio, Edit. Mis-
celánea  Comillas, Madrid 1949.

—PEÑUELA, JUAN MARÍA, Mahoma, su carác-
ter y personalidad, Arbor (Madrid) 4 (1945) 5-100.

—REAG, J., Mahoma, Edit. Enciclopedia Popular
Ilustrada, Barcelona 1963.

—RODINSON, M., Mahoma, Edit. Era, México
1974.

—SORDI, I. (trad. María Esther Benítez),Qué ha dicho
verdaderamente Mahoma, Edit. Doncel, Madrid 1972.

—WATT, W. M. (trad. Leonor Martínez, prólogo
Juan Vernet), Mahoma profeta y hombre de estado,
Edit. Labor, Barcelona 1967.

NOTAS.

1. IBRAHIM, Muhammad Ismail,
Kitab al-salawat ala al-nabi, Libro

de oraciones al Profeta. Dar al-Thaqafa al-Arabiyya li-l-
Tibaa, El Cairo s.a. Por dificultades de imprenta. no hare-
mos una transcripción científica de los términos árabes,
que el lector arabófono podrá reconstruir fácilmente. Y
como nos dirigimos a un público esencialmente occiden-
tal —los musulmanes poco podrían aprender de estas
páginas— limitaremos al máximo la bibliografía en len-
gua árabe, para presentar sobre todo la que está en caste-
llano y en lenguas europeas.

2. El autor de este libro afirma en nota, pp. 80 y
236, que hay autores que han recogido varios centena-
res más de “nombres del Profeta“, pero que él se limi-
ta a 200. Es una cifra tradicional, como lo veremos más
adelante en Al-Chazúli (cfr. nota 41).

3. Véase la excelente introducción metodológica, en
un tema muy afín al de este trabajo, de M. ALLARD, Le
probleme des attributs divins dans la doctrine d'A1-Ásha-
ri et de ses premiers grands disciples, Beirut 1965.

4. Véase el estudio de este problema en un autor his-
pano-musulmán, de R. ARNÁLDEZ, Grammaire et
théologie chez Ibn Hazm de Cordoue. Essai sur la struc-
ture et les conditions de la pensée musulmane.París 1956. 

5. Estos problemas vienen singularmente resenti-

dos por investigadores que nl siquiera pertenecen al área
cultural mediterránea como el islamólogo japonés Tos-
hihiko Izutsu, especialmente en su trabajo Revelation as
a linguistic concept in Islam, en Studies in medieval
thought, vol. V (1962)122-167.

6. Algunos de estos epítetos, al referirse simple-
mente a cualidades morales, pueden ser llevados tam-
bién por árabes que no son de religión musulmana, cris-
tianos o judíos. Así son frecuentes nombres como
Munir o Raúf (epítetos nn. 57 y 186 de nuestra lista).

7. Cfr. SCHAFFER, P. E., The rosary in Islam, The
Muslim World (Hartford), 3 (1913) 246-249; ZWE-
MER, S. M., The rosary in Islam. The Muslim World
(Hartford), 21 (1931) 3~343.

8.  Cfr. CORBON, J.: Le sens du dhikr a travers la
Bible et le Coran, MIDEO (El Cairo), 7 (1962-63) 81-108.

9. Véase más adelante, notas 33-35 y 44-46.
10. Es curioso notar que los cantos que se entonan

en las visitas del Presidente de la República Tunecina
Habib Bourguiba, cuando visita las zonas rurales o en la
radio en el día de su cumpleaños, adoptan la misma
estructura y el mismo estilo literario que los cantos en
honor del Profeta. Lo mismo puede decirse de los san-
tos personajes, fundadores de cofradías, con ocasión de
las peregrinaciones a sus tumbas.

11. La salat es la oración obligatoria que se ha de
hacer cinco veces al día, y la dua es toda oración de
devoción supererogatoria. Para las nociones generales
de islamología, véase el excelente manual de F. M.
PAREJA, Islamología, Madrid 1952-54.

12. Véase un caso de convertido al Islam que pone
ese nombre a su hijo y el contexto religioso de esta cos-
tumbre musulmana, en M. DE EPALZA, La Tuhfa,
autobiografía y polémica íslámica contra el Cristianis-
mo de 'Abdallah al-Taryumán (fray Anselmo Turmeda),
Roma 1971, pp. 228 y 468.

13 Cfr. F. CODERA, Apodos y sobrenombres de
moros españoles, en Mélan ges H. Derembourg, París
1909, pp. 323-334; P. MARTY, Folklore tunisien: l'o-
nomastique des noms propres de personne, Revue des
Etudes Islamiques (París) (1936), p. 420. El gran teólo-
go ortodoxo del siglo XII Al-Gazali (Algazel) reprendía
a los que llamaban al Profeta con otros nombres que los
que le había llamado su familia al nacer. Combatió la
tendencia, ya muy generalizada en su época, de la devo-
ción a los “nombres del Profeta“, que le parecía peli-
groso por parecerse a los nombres o atributos de Dios.
Cfr. F.M. PAREJA, Mahoma en el Islam, Roma 1946
(pro-manuscripto), pp. 67-68.

14. N.º 2 de nuestra lista.
15. Véase Corán LXI, 6. El estudio de la historia de

este argumento tiene una abundante bibliografía. Cfr.
M. DE EPALZA, La Tuhfa..., pp. 34-36 y passim.

16. Mateo I, 23.
17. Cfr. A. JEFFERY, Ibn Al-'Arabi's Shajarat al-

Kawm, Studia Islámica (Leiden) l0 (1959) 43-77:
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11(1959) 113-16O (pp. 117ss.); R. DELADRIERE, La
profession de foi d'Ibn 'Arabi, Lille 1975. pp. 218-219 y
228-240;  L. MASSIGNON. Essai sur les origines du
lexique technique de la mystique musulmane, París
1954 (2.ª ed.).

18. Cfr., entre otros. F. DE LA GRANJA. A propó-
sito del nombre de Muhammad y sus variantes en Occi-
denteAl-Andalus (Madrid) 33 (1968) 231-240.

19. Cfr. L. GARDET, “Asma' al-Husna, en Enci-
clopédie de l'Islam, 2.ª ed., t. I, pp. 735-738; Y. MOU-
BARAC, Les noms, titres et attributs de Dieu dans le
Coran et leurs correspondants en épigraphie sud-semiti-
que, Museon (Lovaina) 68 (1955) 93-135, 325-368; M.
ALLARD, o.c. Esta problemática viene a Occidente con
el libro de Ramón Llull sobre los cien nombres de Dios.
Se nota la unión de Dios y Muhámmad en la introducción
de los libros musulmanes tradicionales, en que se les
invoca sucesivamente, con sendos párrafos donde se les
dan nombres o atributos adecuados a la materia del libro.

20. Cfr. F. M. PAREJA, o.c. (cfr. nota 13), e Isla-
mología, p. 711.

21. Cfr. L. MASSIGNON, L'Islam et le témoigna-
ge du croyant, Esprit (París)

21 (1953) 378-386.
22. N.º 16 de nuestra lista. Para la traducción de la

primera parte de la “profesión de fe“, el Dr. A. Cherif-
Chergui propone “Sólo Dios es adorable“, en Almena-
ra (Madrid) 7-8 (1975), p. 343.

23. Cfr. L. MASSIGNON, La méditatión corani-
que et les Origines du lexique soufi. Actes du Congrés
International d'Histoire des Religions. 1923. t. II. pp.
412-414; P. NWYIA, Exégese coranique et langage
mystique. Beirut 1970.

24. Habría que hacer para las invocaciones a
Muhámmad en la vida diaria, una encuesta semejante a
la que hizo para el Corán J. JOMIER. La place du
Coran dans la vie quotidienne en Egypte, IBLA (Túnez)
15 (1952) 131-165.

25. Cfr. infra, nota 30.
26. Pueden verse algunos casos, en el vielo libro

recientemente reimpreso, de F. PONS BOIGUES.
Ensayo bio-bibliográfico sobre los historiadores y geó-
grafos arábigo-españoles. Madrid 1898, Amsterdam
1972 (pp. 53.54. Abd Al-Rabbihi; p. 83, Yahya ben
Abdallah ben Yahya; p. 100, Ibn Futais; p. 31, Abd al-
Málik Ibn Hazib; etcétera).

27. Cfr. M. DE EPALZA- R. PETIT, Receuil d'é-
tudes sur les Moriscos Andalous en Tunisie, Madrid
1974, pp. 114-125.

28.  IBN HAZM (de Ihsán Abbás, Nasir al-din Al-
Asad y Ahmad Muhammad Chákir), Chawami' al-Sira,
El Cairo, s.a., p.21.

29. N.º 1, 2, 7, 41, 17-22, 186 y 187. “Al que
siguen“ no se encuentra en nuestra lista, aunque hay uno
de idéntica raíz, el n.º 21.

30. Cfr. Enciclopédie de l'Islam, art. 'Iyad, por M.

Talbi, y tesis de A.A. HOSAIN, El Qadi 'Iyad, su vida y
sus obras. Sección de Fílología Semítica, Madrid 1967,
y la biografía hecha por su hijo y publicada por M. Ben-
cherifa en Rabat, en 1974.

31. Cfr. tesis doctoral inédita de J. Penella, citada
en M. DE EPALZA-R. PETIT, o. c.

32. Utilizó en particular el libro Sharaf al Mustafá
de Abd al-Malik al-Naisaburi. Sobre la devoción popu-
lar a Muhámmad, cfr. los libros de Tor Andrae, intra en
la bibliografía española, y A. ABEL, Le caractére socio-
logique des origines du ‘culte’ de Mahomet dans l'Islam
tardif, en Mélanges Georges Smets. Bruxelles 1952 pp.
43-45. Sobre la veneración popular a sus babuchas, el
artículo un poco sarcástico de Anastase Marie de ST.
ELIE, Le culte rendu par les Musulmans aux sandales
de Mahomet, Antropos 5 (1910) 363-366.

33. La literatura y los estudios sobre este tema son
muy abundantes. En castellano, cfr. F. DE LA GRAN-
JA, Fiestas cristianas en Al-Andalus (materiales para
un estudio), Al-Andalus (Madrid) 34 (1969) 1-53: 35
(1970) 119-142; A. M. AL-ABBADI, El reino de Gra-
nada en la época de Muhammad V, Madrid 1973, pp.
158-159.

34. Según la tesis doctoral de Z. Moubarak, publi-
cada en El Cairo en 1971.

35. Idem. Este poema se encuentra también edita-
do en el manual donde están los “nombres del Profeta“
que comentamos. Ha sido traducida a diversas lenguas
europeas, en particular y recientemente editada, por G.
GABRIELI, Al-Bur-datán ovvero I due poemi arabi del
mantello in lode di Maometto, Roma 1972.

36. Cfr. F.M. PAREJA, Mahoma en..., p. 98.
37. Cfr. A. JEFFERY, o. c., y  R. DELADRIERE, o. c.
38. Cfr. M. ALONSO, Teología de Averroes,

Madrid-Granada 1947.
39. Cfr. P. NWIA, Ibn Ata Allah (m. 709/1309) et

la naissance de la confrérie shadilite, Beirut 1972, y las
numerosas obras de ese mismo autor sobre Ibn Abbad
de Ronda. Véanse también los diversos artículos de M.
ASIN PALACIOS, Shadilíes y alumbrados, Al-Anda-
lus (Madrid). en particular vol. XII (1947), p. 258, aun-
que se fija más en las doctrinas ascéticas que en el papel
del Profeta.

40. E. GARCíA GÓMEZ, Dos notas de poesía
comparada, Al-Andalus (Madrid) VI (1941) 401-410.

41. Cfr. Encyclopédie de ĺ Islam, 2.ª ed., vol. II, pp.
540-541, art. ‘Al-Djazuli’, por M. Ben Cheneb.

42. Por ejemplo, en la Biblioteca de la Academia de
la Historia habría 9 ejemplares de este libro, entre unos
300 códices, según E. TERES SADABA. Los manuscri-
tos árabes de la Real Academia de la Historia: La Colec-
ción Gayangos, Madrid 1975, p. 20; dos manuscritos de
ocho, además de edición oriental, según M. J. VIGUE-
RA, Nota a seis manuscritos árabes de la Fundación
Lázaro Galdiano, Al-Ándalus (Madrid) XXXIX (1974)
443-453; un ejemplar y dos comentarios en un lote de 30
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manuscritos que estoy catalogando de la Biblioteca Bar-
tolomé March, de Palma de Mallorca, siendo todo el
fondo también de origen magrebí reciente.

43. La bibliografía de textos en castellano de los
últimos musulmanes de España o literatura ‘aljamiado-
morisca’ va aumentándose desde el catálogo de Saave-
dra con nuevos textos y sobre todo nuevas ediciones.
Entre las últimas ediciones hay que mencionar R.
KONTZI, Aljamiadotexte, Wiesbaden 1974, y la de A.
GALMES DE FUENTES, Libro de las Batallas. Entre
las tesis doctorales con textos aún inéditos, hay que citar
las de J. Penella (Barcelona 1971), T. Losada (Barcelo-
na 1975), M. García-Arenal (Madrid 1976).

44. Sobre la obligación de bendecir al Profeta cuan-
do se le menciona, otros textos en el manual de donde
hemos sacado esta letanía. En lenguas europeas, cfr. tam-
bién J. ROBSON, Blessing on the Prophet, The Muslim
World (Hartford) 26 (1936) 365-371; F. M. PAREJA,
Islamología, Madrid 1952-54, pp. 688-711.

45. Cfr., como muestras, el egipcio A. AL-KHATIB
Asma' al-risalat, El Cairo 1272/1954, y el tunecino M. T.
BEN ACHOUR. Qissat al-mawlid, Túnez s.a.

46. La lista de textos o estudios en las diversas lenguas
islámicas (árabe, turco, persa, suailí, etc.) sería muy larga.

47. Cfr. M. DE EPALZA, La Tuhfa.., pp. 470 y
486, y en muchas obras de moriscos, aún manuscritas.

48. Cfr. M. ALLARD, Les attributs.., passim.
49. Cfr. I. DI MATTEO, La Divinità di Cristo e la

dottrina della Trinità in Maometto e nei polemisti
musulmani, Roma 1938;' M. DE EPALZA, o.c., pp. 79-
145, yNotes pour une histoire des polémiques anti-
chrétiennes dans l'Occident musulman, Arabica (Lei-
den) XVIII (1971) 139-147. Véase también el sugestivo
estudio, más cercano al de Allard que al que hemos
emprendido nosotros, en H. A. WOLFSON, The Mus-
lim attributes and the Christian Trinity, Harvard Theo-
logical Revue. 49 (1956) 1-18.

50. Cf r. E. E. CALVERLY, Christian theology and
the Qur'án, The Muslim World (Hartford) 47 (1957)
283-289; M. DE EPALZA, Algunos juicios teológicos
de Asín Palacios sobre el Islam, Pensamiento (Madrid)
25 (1969) 145-182; IDEM. Massignon et Asín Pala-
cios: une longue amitié et deux approches différentes de
l'Islam, L'Herne (París) 13 (1970)157-169; IDEM,
Islam, Christianisme, Incroyance, Túnez 1974; y el
repertorio bibliográfico-teológico de Y. Moubarac en su
tesis doctoral (en prensa).

51. Cfr. R. ARNÁLDEZ, Mahomet ou la prédíca-
tion prophétique, París 1975.

Más equilibrado que G. BASETI-SANI, Cosa un
cristiano deve pensare di Muhammad?, Levante
(Roma) 17 (1970) 27-35; IDEM, Mohammad é un vero
profeta?, Renovatio (Génova) X, 4 (1975) 412-435.

52. Cfr. la buena presentación de las opiniones
actuales sobre el tema, de G. HARPIGNY, ¿Muham-
mad est il considéré comme prophète?, Revue Théolo-

gique de Louvain VI (1975) 311-323; IDEM, ¿Muham-
mad est il prophète?, Memoria de Teología, Universi-
dad de Lovaina, 1975 (ciclostilado).

53. Cfr. H. FLEISCH, Traité de philologie arabe,
vol. 1, Préliminaires,Phonétique, Morfologie nominale,
Beirut 1981.

54. Cfr. interesante estudio de L.GARDET, Les
noms et les status. Le problème de la foi et des eouvres
en Islam, Studia Islamica. (París) 5 (1956) 61-123.

55. Esto deriva de la función humana de poner
nombres a las cosas, como hizo Adán, según el Corán
(II, 31), propiedad que algunos místicos atribuyen tam-
bién a Mahoma.

56. Se trata del relato de Al-Qásim Ibn Yúsuf Al-
Tuchibi al-Sabti, editado por A. Mansour en Trípoli-
Túnez 1975: Mustafad al-rihla wa-l-i'tirab, p. 203.

57. T. O'SHAUGHNESSY, The seven names for
Hell in the Qur'an, Bulletin of the School of Oriental
and African Studies (Londres) 24 (1961) 444-469.

58.  JEQUE NEFZAGUI EL Jardin Perfumado,
Madrid 1975. 

59. Cfr. supra, notas 1 y 35.
60. Cfr. A. J. WENSINCK, A handbook of early

Muhammadan tradition, Leiden
1960. p. 163.
61. Cfr. supra, nota 43.
62. Cfr. M. DE EPALZA, Una nueva traducción

castellana del Corán, Almenara (Madrid) 4 (1973) 239-
242. Habría que añadir, a los títulos presentados allí, dos
más: MANUEL DE SANTO TOMÁS DE AQUINO,
Verdadero caracter de Mahoma y de su religión: justa
idea de ese falso profeta, sin alabarlo con exceso, ni
deprimirlo con odio, Valencia 1793 (contra la traducción
castellana de la obra francesa de M: PASTORET, Com-
pendio histórico de la vida de Mahoma, Madrid 1788),
claro ejemplo de las disputas ideológicas de la Ilustra-
ción Española, y VICENTE ORTIZ DE LA PUEBLA,
El Corán o Biblia mahometana, seguido de la biografía
de Mahoma, Barcelona 1872.
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Con el envolvente sonido de fondo de
las chicharras y contemplando el

incomparable panorama de lo que un día
fuera Mar de Tetis y ahora Valle del Uad al
Kabir , la entrevista —en su casa de
Almodóvar— se prolonga y deriva hacia
muchos temas, que sin duda serán de
interés para nuestros lectores. Mansur
Escudero no elude responder a ninguna de
nuestras preguntas, desvelando en sus res-
puestas claves básicas para entender hacia
dónde va el Islam en Europa y en España.

Webislam: ¿Podrías resumir los objeti-
vos de la conferencia?

Mansur Abdussalam: El título de la confe-
rencia era “La educación islámica en Occi-
dente”. Bajo este lema, se agruparon —en
cinco sesiones de trabajo, con dos ponentes
cada una y un turno de intervenciones de
los asistentes— una serie de temas, entre
los que destacan el papel de las mezquitas
en la educación de los musulmanes, el
impacto de los medios de comunicación en
la educación, especialmente en la televisión
e Internet, la educación islámica en las
escuelas públicas y privadas, el papel de la
mujer en la educación, fórmulas de coordi-
nación entre las organizaciones islámicas
occidentales y las instituciones de los países
de mayoría musulmana, etc.

Sobre la referencia a Occidente en el títu-
lo de la conferencia, se me ocurre señalar
cómo se sigue utilizando —quizás por pere-
za mental o por falta de valentía intelectual

A FONDO CON MANSUR

Entrevista de Ali González para WEBISLAM

Durante los días 27 al 29 del pasado mes de  agosto, se celebró en
Bruselas una conferencia internacional con objeto de analizar las

características, problemas y soluciones de la educación islámica en los
países occidentales. Dada la relevancia del tema, Webislam quiso
conocer en caliente las impresiones del presidente de la FEERI,
Mansur Abdussalam Escudero, quien acababa de regresar del

encuentro. Ali González realizó una entrevista en profundidad en la
que se tocan, fundamentalmente, los principales problemas políticos

que hoy se plantean en españa con relación al Islam y a los
musulmanes. El problema de Ceuta y Melilla, los incumplimientos de

la Administración y la situación actual en el desarrollo del Acuerdo
de Cooperación, son los temas fundamentales.
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para definir las nuevas realidades— un tér-
mino que, a poco que lo analicemos, vere-
mos que no nos lleva a ningún sitio. ¿Qué
significa hoy en día Occidente? Parece claro
que el concepto quedó obsoleto hace años
con el derrumbe del sistema soviético. Creo
que habría que coger el toro por los cuernos
y asumir que el mundo se divide ideológica-
mente —y no geográficamente— entre el
mundo del Islam y el mundo del kufr.

WI: ¿Cómo se ha desarrollado la confe-
rencia? ¿Quién la patrocinaba...?

Mansur: La conferencia, que se celebró du-
rante los días 27, 28 y 29 de Agosto, en el
hotel Sheraton de Bruselas, estaba patroci-
nada por el rey Fahd. Como es lógico, fue
respaldada con la presencia de altas perso-
nalidades del mundo islámico, especialmen-
te de Arabia Saudí. 

Estuvieron presentes el príncipe Abdela-
ziz, los ministros de Educación, Asuntos
Islámicos y Justicia, el secretario general de
la Liga del Mundo Islámico, el embajador
de Arabia Saudí en Bélgica, el secretario
general de la ISESCO y otros dirigentes. 

El desarrollo de la conferencia fue segui-
do por varias cadenas de televisión árabes y
numerosos corresponsales de periódicos y
revistas del mundo islámico. Entre los invi-
tados —más de doscientos— había repre-
sentantes de las principales organizaciones
islámicas en Europa, mas un numeroso
grupo de profesores de distintas universida-
des saudíes.

WI: El mes pasado también estuviste en
una conferencia en Teherán. Hace
unas semanas el secretario general de
la Federación, Mehdi Flores, participó
en otra en el Cairo. Tengo entendido
que se prepara algo en Trípoli para este
mes de septiembre, ¿Está pasando algo
especial en el mundo islámico?

Mansur: Bueno, todos los veranos —como
es lógico, debido a las vacaciones— son
pródigos en la organización de encuentros
islámicos mundiales. Sobre todo tres paí-
ses: Arabia Saudí, Libia e Irán, tratan a
través de ellos de reforzar sus posiciones,
influencia y liderazgo sobre el conjunto de
los musulmanes en el mundo. Cada uno
tiene su estilo y su clientela, aunque siem-
pre se repite el mismo guión. En realidad,
en la mayoría de las ocasiones la conferen-
cia, encuentro o simposio, no suelen ser
mucho más que meros pretextos para hacer
recuento de lealtades. El lado positivo es el
encuentro personal con musulmanes de
todo el mundo y el intercambio de expe-
riencias con ellos.

WI: ¿Qué entiendes por ‘reforzar sus
posiciones, influencia y liderazgo en el
mundo’ y qué papel tienen los musul-
manes españoles en todo esto?

Mansur: (sonrisas). Aunque no creo que
sea el momento de entrar en detalles, sí
parece claro que Al-Ándalus es la clave del
nuevo paradigma. Toda la estrategia mun-
dial islámica para lo que comúnmente se
llama Occidente pasa por España. Eso lo
sabe hasta Nostradamus, que ya es decir.
No tienes más que ver el mapa de centros
islámicos proyectados en España; un mapa
simbólico que dice mucho al que sabe
entender. El Centro Islámico de Gibraltar
inaugura una etapa nueva dentro de la geo-
grafía espiritual. Los saudíes son maestros
en geografía espiritual, ¡al hamdu liLlah!.

WI: ¿Estás sugiriendo que los saudíes
no son tan torpes como parecen hacer
creer?

Mansur: Se equivoca quien crea que los
saudíes son torpes o incapaces de hacer
nada positivo para los musulmanes en
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general. Saudíes, iraníes y libios se reparten
los papeles, como en la comedia greco-
romana. ¿Podrían los saudíes abrir centros
en España o en Estados Unidos si no diesen
esa imagen pro-americana y corrupta que
dan? (risas) Pero, ¿Quién sabe quién gober-
nará Arabia Saudí dentro de 40 ó 50 años? El
tema está en que el proyecto islámico tiene
una perspectiva histórica de siglos que se le
escapa al analista habitual. “Ellos conspiran,
pero Allah es el mejor de los conspirado-
res”, dice el Qur’án. Hay que amar a los
saudíes, porque Allah sabe más del asunto.

WI: Eso que dices parece muy fuerte,
pero no entiendo el papel de unos pocos
musulmanes españoles en todo esto.

Mansur: Allah es el Señor de la Historia.
Al Ándalus seguirá siendo Al Ándalus para
los musulmanes de todas las épocas. Eso
está ahí, nosotros no lo hemos creado. Aquí
tenemos nuestros muertos, que están vivos,
a la espera del Día de la Resurrección. En el
plano espiritual, hoy en día, santos de todas
la regiones islámicas se reúnen en Al Ánda-
lus como se han venido reuniendo desde
siempre. La presencia islámica siempre ha
existido, ininterrumpidamente, a pesar de
que aparentemente fuimos expulsados en el
siglo XVII. No somos pocos, sino multitu-
des, pero hay quien lo ve y hay quien no.

WI: Ya que hemos abordado este tema;
corren predicciones en base al anuncio
hecho por gran alquimista medieval
Yabir sobre el ‘retorno’ del Islam a
España en fechas concretas, que él dedu-
jo de cálculos astronómicos, y que se
situarían en torno a cinco siglos después
de la pérdida de Granada. ¿Qué caso
haces tú de esos rumores que circulan
entre las comunidades musulmanas?

Mansur: Los pongo al mismo nivel que las
predicciones de Nostradamus, es decir,
conjeturas astrológicas. Que cada cual
saque sus propias conclusiones. El hecho
de que se firmase un acuerdo de colabora-
ción entre los musulmanes españoles con el
estado español, cinco siglos justos después
de la pérdida de Granada, puede ser y no
puede ser significativo, depende del nivel
de ta’wil en el que mores. 

Desde un cierto estado, no sólo ves que
no ha habido pérdida alguna sino que todo
está en su sitio, siempre ha estado en su sitio.
Desde el mundo espiritual, el pasado se está
reestructurando continuamente; el futuro, por
así decirlo, influye en el pasado. La causa en
su efecto. Cualquier acción de hoy remodela
todo el conjunto. Lo fundamental es encon-
trar las llaves de la comprensión, el furqán. 

Webislam: ¿Y dónde están las llaves?

Mansur: (Tarareando) pues... en el fondo
del mar, ya sabes. 

Webislam: ¿Qué papel le ves a Marrue-
cos en todo esto, ahora que se abre una
nueva etapa en ese país?

Mansur: Hay en España, entre algunos
musulmanes españoles, la tendencia a consi-
derar a Andalucía como el Magreb Norte, un
poco como pasa en Euskadi con los territo-
rios vascos de Francia. Sé incluso de un
musulmán andaluz que en un congreso cele-
brado en Inglaterra hace unos años se pre-
sentó así, como del Magreb Norte, y así
constaba en todos los sitios, sin saber el resto
de los congresistas qué era realmente eso. 

Pero, bromas aparte, el caso es que
Marruecos tiene una vocación imperial que
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hace parte de su ser como estado y natural-
mente tiende a expandirse por todos los
lados: Sur, Este, Oeste y Norte. La gran
mayoría de los musulmanes residentes en
España son marroquíes o de origen marroquí.
Es lógico que Marruecos quiera tener parte
activa en el proceso. Sé de buena fuente que
hace años, cuando se iniciaba la negociación
del acuerdo de cooperación con el estado
español, hubo una propuesta de un equipo de
expertos para copiar el acuerdo que el estado
español tiene con la Iglesia Católica y hacer
del rey de Marruecos una especie de Papa de
los musulmanes españoles.

Webislam: ¿Eso es posible? Tengo
entendido que hay diferencias sustan-
ciales entre la función papal y el emira-
to del rey marroquí.

Mansur: No hablamos de emirato, sino de
imamato, que es lo que se postulaba, al
menos en los documentos que yo conozco.
Ciertamente el emirato conlleva necesaria-
mente un aspecto político que en el caso
español es inaceptable; los musulmanes
españoles somos ciudadanos españoles y
nos organizamos en torno a una Constitu-
ción por la que muchos luchamos, pagando
un alto precio en ocasiones,  en tiempos del
franquismo. 

El asunto es otro. Los católicos españo-
les, con toda naturalidad, están representados
ante el estado español por un país extranjero,
como es el Vaticano, no por un órgano
español propio, como los musulmanes
españoles, que somos representados por la
Comisión Islámica de España. 

Esto es así. No es de extrañar que, dentro
de algunos sectores ultracatólicos, la idea de
que los musulmanes fuésemos considerados
como extranjeros se avenía bien con la nece-
sidad de una representación religiosa extran-
jera, por ejemplo, el rey marroquí, ¡ojo!
como imam de los creyentes, no como emir,
que son dos cosas distintas.

Se consumaría así una operación por la
que el estado español se enajenaría de su
patrimonio islámico aún a costa de aceptar
como interlocutor a un rey marroquí. El caso
es desheredar a los musulmanes españoles
para que la herencia del estado español siga
en manos de quien estuvo todos estos siglos.

Webislam: Según eso, habría intereses
ocultos en presentar al Islam español
como algo foráneo, impropio de lo
español, importado, cosa de emigrantes...

Mansur: Cuando no de invasores. Ese ha
sido el discurso oficial hasta ayer mismo y
al que se aferran los sectores más inmovilis-
tas de la oligarquía nacional-católica dentro
del estado español, dispuestos a sacrificar el
interés común en aras de sus parcelas secu-
lares de poder. No nos quieren. Nosotros
molestamos y hacen todo lo posible por qui-
tarnos del medio. Nosotros vamos hablando
de derechos constitucionales a personas, a
altos funcionarios del Estado que en su
fuero interno no tragan la Constitución. 

Estamos en una etapa muy oscura de la
democracia española en la que la ofensiva
conservadora en el tema de las libertades
religiosas es muy fuerte. Creen que peligra el
poder que detentan y con ello su proyecto
religioso-social y están dispuestos a todo. No
se dan cuenta, sin embargo, de que, a más
poder, más perdición y menos bendición. Y
la gente, afortunadamente, hoy libre para
elegir, elige la sinceridad, los valores que
brotan de relaciones humanas a su mismo
nivel. ¡Allah nos aparte del poder o del éxito
en este mundo! 

WI: Lo que dices no se ajusta a lo que
habitualmente se cree y se defiende. Se
piensa que el éxito es una bendición y
que no hay más cera que la que arde.

Mansur: Los musulmanes pensamos de
otro modo, ¡alhamduliLlah!. Pase lo que
pase, ‘No hay vencedor sino Allah’, La gali-
ba illa Allah. Hay una inteligencia espiritual
que nos guía a través de la historia y que nos
proporciona la clave de toda interpretación.
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WI: ¿Te refieres a la Inteligencia Roja?

Mansur: (risas) ¿Quién te ha dicho eso?

WI: Lo he leído por ahí.

Mansur: La traducción podría ser eso, pero
sabes que la expresión árabo-persa de donde
se ha sacado, significa mucho más. ‘Aql-e
sorj’ es el título de una obra de Sohravardi
que se ha traducido por “El Arcángel Pur-
purado”. Hemos publicado algo de eso en
Verde Islam. Yo hablo sin más de ‘inteligen-
cia espiritual’, que no consiste en analizar
datos y generar inteligencia, es decir, enten-
dimiento racional, como es lo clásico en los
demás casos, sino que es esencialmente un
paso más allá; de la razón a la visión, del taf-
sir al ta’wil, del cerebro al corazón. 

Gracias a esa comprensión espiritual,
gustativa, podemos entender con el corazón,
podemos amar a nuestros enemigos, contra
toda lógica ‘racional’. 

Amar al enemigo cuando mata a tus ami-
gos o a tu familia parece una cosa de locos,
pero, como dice un hermano querido, en la
locura reside nuestra fuerza. “Dios mío y
todas mis cosas”, decía el pobrecillo de Asís,
el faqir de Asís. Esa es la fe que distingue
entre el sabio de este mundo y el conocedor
verdadero. Pero sólo se revelan estas cosas a
los pobres e ignorantes, y se ocultan a los
poderosos, y Dios es más grande.

WI: Una pregunta de actualidad
¿Cómo se ve desde la Federación la
situación política y social de Ceuta y
Melilla y qué repercusiones tiene para
los musulmanes?

Mansur: Respecto a Ceuta y Melilla hay
que analizar bien todos los factores que
conforman su situación. Por un lado, hay
una población mixta, mayoritariamente
cristiana y musulmana con minorías judías
e hindúes. La población musulmana crece
tres veces más deprisa que la cristiana y
dentro de 15 ó 20 años será mayoritaria en
ambas ciudades, insha Allah. Por otra parte,
está el tema de la reivindicación marroquí
sobre las dos ciudades y algunos islotes, y
el tema de Gibraltar, que también intervie-
ne en el asunto. 

España reivindica Gibraltar y no parece
posible que, en caso de que Inglaterra devol-
viese el peñón a España, el bloque anglo-
americano consintiese a España mantener a
la vez Ceuta, parece ser que por motivos geo-
estratégicos. De ahí que se tenga la sensación
en estas ciudades de que, tarde o temprano,
España las cederá a Marruecos, sobre todo
cuando la mayoría aplastante de la población
sea musulmana. 

Y esto se asume mal en esas ciudades
por parte de una mayoría de población que
no quiere dejar España ni dejar de ser
española. Porque, como quizás sepas, los
musulmanes españoles de Ceuta y Melilla
recibieron la nacionalidad hace 10 años en
base a la residencia, no a su origen, con lo
que puede pasar como en el Sáhara español,
que se les deniegue en un futuro la posibili-
dad de renovar el carnet de identidad y
punto. Por su parte Marruecos no los reco-
noce como españoles a ninguno de los efec-
tos, y España a veces tampoco.

WI: ¿España tampoco?

Mansur: Bueno, parece haber una entente
entre Madrid y Rabat para ciertas cosas. Por
ejemplo, un ciudadano musulmán ceutí,
con su documento de identidad español,
para casarse por el rito musulmán tiene que
ir a un notario marroquí que vive en Ceuta
y que le tramita toda la documentación por
Rabat. Cuando va a sacarse el libro de fami-
lia español lo tratan como a un marroquí, es
decir, le hacen hacer todas las gestiones
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como si fuese un marroquí, vía Rabat. El
tema es grave, porque hay casos en los que
la gente se niega a gestionar el tema a través
de Rabat y prefiere declarase como soltero
(de hecho, un matrimonio religioso en
España no tiene validez legal, si no se regis-
tra como tal en el registro civil) dado que a
efectos españoles lo es. 

El problema es que hay musulmanes que
son acusados de falsedad documental por no
declarar que están casados por el rito
musulmán en Marruecos, cosa que no se
entiende. En España, ese matrimonio entre
ciudadanos españoles no existe, luego, como
españoles y ante la administración española,
están solteros. El hecho de que la adminis-
tración española reconozca el matrimonio
religioso de españoles que no se haya regis-
trado en el registro español, sino en el marro-
quí, es significativo. Es decir, realmente la
administración los considera marroquíes.

WI: ¿Y cómo se soluciona el entuerto?

Mansur: Abriendo la Federación una ofici-
na para tal fin en Ceuta y Melilla, de tal
manera que los musulmanes ceutíes y meli-
llenses que lo quisieran pudiesen casarse
por el rito islámico y registrarse a continua-
ción en el registro civil español. Es lo lógi-
co. De otra manera, la sensación que se
tiene es que la administración española se
desentiende de los ciudadanos españoles
musulmanes de Ceuta y Melilla, confir-
mando la sospecha de que hay un pacto de
Estado entre España y Marruecos para
ceder las dos ciudades a Marruecos. Deta-
lles como estos hay muchos.

WI: ¿Por ejemplo?

Mansur: Bueno, esto sería tema para otra
conversación, pero puedo ponerte unos
ejemplos concretos. Así, se dio el caso de
un barco pesquero español que naufragó
hace meses por las costas marroquíes en el
que viajaban españoles ceutíes cristianos y
españoles ceutíes musulmanes. Pues bien,
los cadáveres de los españoles cristianos
fueron repatriados, los de los musulmanes
ceutíes no, pues para Marruecos, los musul-
manes ceutíes son marroquíes, a pesar de
tener la nacionalidad española. Ya sabes que
para Marruecos, la nacionalidad radica en el

ius sanguinis, no en el ius loci, es decir, la
nacionalidad se transmite vía generación, no
por nacer en Marruecos. Y además no se
pierde nunca, aunque se obtenga otra.

Los musulmanes ceutíes son tratados en
Marruecos como marroquíes, a todos los
efectos. Por ejemplo, si un musulmán ceutí
español delinque en Marruecos y va a pri-
sión, va directamente a la sección de marro-
quíes, no a la de extranjeros. Sé que han
habido quejas ante el cónsul español por
estos casos y que éste se ha desentendido.
Aparte, está el tema de los apátridas ceutíes.

WI: ¿Apátridas ceutíes?

Mansur: Suena raro, pero así es. Hay más
de mil musulmanes, hijos y hermanos de
españoles, a los que se les deniega la nacio-
nalidad en base a delitos que cometieron en
su juventud o a otros motivos arbitrarios. El
asunto es que carecen de documentación
marroquí, pues son nacidos en Ceuta y no
constan en Marruecos como marroquíes.
Tienen una tarjeta de residencia especial,
anticonstitucional, en cuanto no les da
ningún derecho civil en España ni en
Marruecos. Son apátridas en medio de
familias españolas. Es un drama increíble
que ya se ha denunciado por ahí, creo que
por Izquierda Unida de Ceuta.

WI: Ahora que mencionas a Izquierda
Unida de Ceuta, ¿cómo se entiende que
esté el secretario de la Federación,
Mehdi Flores, de secretario de organi-
zación de Izquierda Unida de Ceuta?
¿no es incompatible el ser dirigente reli-
gioso y estar en un partido político y
especialmente un partido como ese, en
donde está el partido comunista?

Mansur: Entre los dirigentes de las comu-
nidades islámicas en España hay militantes
de todos los partidos. Nosotros respetamos
la sensibilidad política de todos ellos. Para
los musulmanes no hay incompatibilidad
entre la religión y la acción social; al con-
trario, el Islam tiene una vocación globali-
zadora. El mundo es un jardín que hay que
cuidar y cultivar, para gloria de Dios. Dice
un hadiz que “no se es buen musulmán
hasta que no se desea para el hermano lo
que se desea para uno mismo”. 
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Sobre el caso concreto que me pregun-
tas, por lo que yo sé, Izquierda Unida es un
movimiento político en el que se integran
varios partidos, no sólo el comunista, y en el
que la mayoría de sus militantes no pertene-
cen a ningún partido concreto, sólo a
Izquierda Unida. De todos modos, te sor-
prenderías de las cosas que han cambiado en
el Partido Comunista —donde yo mismo y
otros muchos musulmanes españoles milita-
mos durante el franquismo—, desde enton-
ces hasta hoy. ¿Qué me dirías si te dijera que
el actual director de Mundo Obrero y secre-
tario de organización de Izquierda Unida,
comunista de toda la vida, es un hombre de
misa y rosario diario?

WI: Pues que no me lo trago, perdona.

Mansur: (risas). Pues, allá tú. ¿Sabes qué
fue, según fuentes fidedignas, lo primero
que dijo al Comité Federal el nuevo Secre-
tario General del PCE, Paco Frutos, cuando
fue elegido?

WI: ¿Qué rezasen el rosario?

Mansur: (risas) Casi, casi. Dijo que quería
en el Comité Federal representantes de cris-
tianos por el socialismo, ahí es nada.

WI: Pues sí que ha cambiado el Partido.

Mansur: Eso para decirte que, según me
cuenta Mehdi, Izquierda Unida no es un
movimiento ateo, sino laico; por el contra-
rio, hay un gran interés por el Islam entre
muchos de sus militantes.

WI: ¿Es verdad eso de que Anguita es
musulmán en secreto?

Mansur: (risas). No me consta, pero tam-
poco me extrañaría que algún día diera una
sorpresa. Julio es amigo mío y sé que tiene
un gran amor al Islam. Recita la Fatiha de
carretilla y sabe árabe, cosa que es de agra-
decer. Por otra parte, gracias a él tenemos
una mezquita en Córdoba que nos cedió
cuando era alcalde de esa ciudad.

WI: El Califa Rojo.

Mansur: Si, ciertamente se merece nuestro
agradecimiento, Creo que es una de las per-
sonas más honradas y consecuentes que
conozco. Una persona íntegra.

WI: Volviendo a Ceuta, hace pocos días
se oyó decir a algún dirigente de
Izquierda Unida que había que descolo-
nizar ya Ceuta y Melilla? ¿qué piensas
al respecto?

Mansur: Nosotros tenemos nuestro propio
gabinete de análisis  y vemos las cosas con
otras perspectivas, con otro criterio más
amplio, como te he dicho.

WI: El furqán.

Mansur: Eso mismo. De tal
manera que no asumimos,
aunque los respetamos, los
criterios historicistas, nacio-
nalistas o de índole mera-
mente geoestratégica. La
geoestrategia suele escon-
der siempre una ideología
concreta al servicio de unos
intereses concretos de las
clases dominantes. Noso-
tros apostamos por los ciu-
dadanos de a pie, que viven
en Ceuta y Melilla y que son
realmente los protagonistas
de su propio destino políti-
co. Nuestra postura, nuestro
punto de vista, emana de
una hermenéutica espiritual
por la que las cosas tienen
significados que van más
allá de las meras explicacio-
nes historicistas.

WI: Y según eso ¿qué se postula?

Mansur: Bueno, Allah sabe las causas por
las que Ceuta y Melilla están en España.
Para el nacionalismo español estas ciudades
son ciudades españolas de pleno derecho,
españolas antes incluso que Navarra. Para
las tesis nacionalistas marroquíes, Ceuta y
Melilla son marroquíes, ciudades ocupadas
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por el colonialismo español. Cada cual
esgrime su argumentos con mayor o menor
fortuna y no se sale de ahí. Marruecos, sin
embargo, no tiene prisa en acelerar la ‘devo-
lución’ por el mero hecho de que la situa-
ción actual le es muy rentable.

WI: ¿Rentable?

Mansur: Ceuta y Melilla son grandes mer-
cados negros de divisas. Hay que saber que
el comercio informal entre España y
Marruecos que se realiza a través de estas
ciudades supera el volumen legal que se
realiza entre los dos países. Y Marruecos
compra todo eso con dirhams, una moneda
que no es convertible, ahorrándose lo suyo
en divisas. Esta situación, es cierto que no
se podrá mantener muchos años, dado que
a Marruecos le están imponiendo guardar
las reglas del juego. Esto lo sabe la gente de
Melilla y de Ceuta. Toda su economía
depende de la frontera, del comercio infor-
mal. Y saben que tarde o temprano será más
rentable para Europa comerciar con
Marruecos por Tánger o Casablanca, una
vez que se decida abolir progresivamente
los aranceles aduaneros. 

Por eso ha ganado el GIL en estas ciuda-
des, porque creen que va a dinamizar el co-
mercio local a costa de hacer grandes nego-
cios, dado que el candidato es un empresario

ambicioso y audaz. La solución al problema
de Ceuta y Melilla pasa por entender que hay
un beneficio en todo lo que Allah decide.
Nada hay que escape al decreto de Allah,
luego nada es casual, sin sentido. Allah ha
puesto a convivir a cristianos y a musulma-
nes, a marroquíes y a españoles, y eso es lo
significativo. 

Tanto a Marruecos como a España les
interesa que haya unas ciudades musulma-
nas dentro del estado español, digo ciudades
que son ciudades autónomas, es decir, algo
más que ciudades. 

WI: ¿Puedes ser más explícito?

Mansur: Ya lo hemos dicho por ahí, inclu-
so se lo hemos repetido en muchas ocasio-
nes al gobierno. España debe recuperar la
parte de identidad islámica que le toca y su
puesto privilegiado entre las naciones de
cultura árabe. No me refiero a  que se con-
sidere a España como parte del mundo islá-
mico, no, de lo que estoy hablando es de
rentabilizar el hecho de tener un patrimonio
islámico excepcional, un acuerdo de coope-
ración entre musulmanes y el estado
español que es único y unas autonomías
con gran población de musulmanes. 

Y además, en un futuro, con una lengua
árabe co-oficial en Ceuta en la que se publi-
cará la Constitución Española y el B.O.E.
¿Entiendes ahora? Sería estupendo para el
estado español dentro del concierto de las
naciones islámicas y sobre todo, árabes.
Dentro de unos años los musulmanes gober-
narán Ceuta y Melilla con mayorías absolu-
tas. Estas ciudades serán de mayoría musul-
mana. A Marruecos lo que le importará
entonces no es tanto la ‘devolución’ de las
‘ciudades ocupadas’ como su control políti-
co. Sé que este planteamiento lo mantienen
algunos ideólogos marroquíes. 

Mientras una clase política musulmana
gobernante, aparentemente independiente de
Marruecos, mantenga vivas las reivindica-
ciones marroquíes y esas reivindicaciones
produzcan lo que ya producen hoy, y por
otro lado colaboren a servir a los intereses
económicos de Marruecos, Marruecos no
abrirá el dossier de Ceuta y Melilla.

WI: Eso quiere decir que, pase lo que
pase, no pasarán a Marruecos.

Mansur: ¡Allah sabe! Para el estado
español es un reto. Se trata de aplicar la
constitución también a Ceuta y Melilla,
sobre todo en lo referente a las minorías. El
estado español debe asumir, de una vez por
todas, la parte de identidad islámica que le
corresponde. Ese es su deber y su gran

España debe recuperar
la parte de identidad
islámica que le toca y
su puesto privilegiado
entre las naciones de

cultura árabe.
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prueba. Y, además, de ello no obtendría sino
beneficios. No es de extrañar que haya ide-
ologías ultraconservadoras en lo político y
lo religioso que se alegrarían en ‘canjear’
Ceuta y Melilla por Gibraltar, cuando las
dos ciudades norteafricanas pongan en
entredicho ese carácter único del estado que
fundamenta toda la ideología de ciertos
grupos de poder.

WI: El problema parece ser quién
detentará la hegemonía ideológica.

Mansur: Así es. Hay una pareja de analis-
tas políticos americanos que han dado en la
clave de toda la estrategia de dominación
de los próximos años. Dicen textualmente:
“En adelante, no ganará el que tenga más
capacidad de lanzar más y mayores bom-
bas, sino el que cuente la mejor historia”.
¿Entiendes ahora el por qué de todos los
problemas que tenemos para expresarnos
los musulmanes españoles?

WI: Sí, pero sin embargo, estarás de
acuerdo conmigo en que el estado
español ha dado a los musulmanes una
ocasión excepcional para hacerlo; las
clases de religión islámicas en las
escuelas públicas.

Mansur: Todavía no hay nada al respecto
y, después de lo que hemos visto en los tres
últimos años, dudo que la administración
del PP tenga voluntad política de ponerlas
en marcha. Me gustaría creer sus promesas,
pero soy escéptico.

WI: Hace unos meses salió una noticia
en la prensa donde se decía que se
había puesto en marcha un proceso
para suprimir la materia de religión,
incluso la católica, dada las denuncias
de asociaciones de padres laicos, parti-
dos políticos y otras organizaciones, y
sustituirla por una asignatura general
llamada ‘cultura religiosa’. ¿Qué te
parece la idea?.

Mansur: Bueno, recuerdo que cuando oí la
propuesta tuve pensamientos contradicto-
rios. En primer lugar, coincide con la idea
de nuestra Federación de que las clases de
religión no sean catequesis. Por otro lado, el
hecho de que a nosotros no se nos consul-
tase da a entender de que la cosa puede ser
una maniobra sutil para desplazarnos defi-
nitivamente de las escuelas.

WI: No entiendo.

Mansur: Es elemental. La sustitución de la
materia de religión por la de cultura religio-
sa contará con el beneplácito de todos los
partidos políticos, incluidos los conserva-
dores, que seguirán fielmente el guión pre-
establecido.

WI: ¿Qué guión?

Mansur: Se vende la cosa como una
demostración clara del PP de que no es un
partido confesional y eso les ayuda a situar-
se en el centro del espectro político, que es
adonde quieren ir, ahora que ya tienen una
‘derecha verdadera’ que es el GIL, que se
presenta a nivel nacional. Los partidos de
izquierda, encantados con la idea de quitar
la religión de las escuelas, por principios
ideológicos. El siguiente paso es conformar
un cuerpo de profesores que tengan titula-
ción y un perfil concreto. La mayoría que
podría acceder a ese perfil, que ellos
impondrían, son los que ahora imparten
religión católica, con lo que se consuma el
plan: los profesores de religión católica dan
la asignatura de cultura religiosa, es decir,
les tocará enseñar tanto el cristianismo
como el islam, como el judaísmo y otras,
desde una supuesta situación de objetividad
y rigor científico. Magistral ¿no?

Los musulmanes
respetamos a todos los
creyentes y especialmente
a la Gente del Libro,
cristianos y judíos.
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WI: ¿No creerás todo lo que has dicho,
verdad?

Mansur: Es un bonito relato, y para que sea
cierto, ya sabes, sólo tiene que ser la mejor
historia (sonrisas). Sé que la idea de que
cualquier profesor puede enseñar objetiva-
mente cualquier religión la comparte plena-
mente el Director General de Asuntos Reli-
giosos, Don Alberto de la Hera.

WI: Que curiosamente, es del Opus Dei.

Mansur: Bueno, creo que en realidad no
consta fehacientemente que lo sea. En cual-
quier caso, para mí, el hecho de que sea del
Opus Dei no significa nada, si es un buen pro-
fesional. Yo sólo te cuento esto porque lo dijo
públicamente hace unos meses y así como lo
dijo lo digo, sin entrar en valoraciones.

WI: ¿Crees que el Opus Dei tiene inte-
reses en impedir la enseñanza de la reli-
gión islámica en las escuelas públicas
españolas?

Mansur: La pregunta no me parece pertinen-
te. Los musulmanes respetamos a todos los
creyentes y especialmente a la Gente del
Libro, cristianos y judíos. Yo no sé si hay inte-
reses en parar el convenio de educación o no,
pido a Dios por que ilumine a los que tienen la
responsabilidad de gestionar estos asuntos.

WI: ¿ Y qué pasaría si fuese cierto?

Mansur: Buscaríamos soluciones alternati-
vas. ¿Quién nos ayudaría en ello? ¿Algún
partido político? ¿La opinión pública? ¿La
prensa o la televisión? La solución pasaría
entonces por organizar la educación islámica
a nivel privado, sea en colegios o mezquitas.

WI: Sin embargo, eso también tiene sus
‘riesgos’ en cuanto que se piensa que
una enseñanza islámica ‘semiclandesti-
na’ escaparía grandemente al control
de los que nos consideran como activis-
tas de cualquier cosa.

Mansur: Cierto, pero se consiguen así
otros objetivos. En primer lugar, al pasar a

las mezquitas la enseñanza del Islam, se
pone en estado de alerta al estado español,
cosa que cumple con una función esencial,
dentro del plan. Hay que mantener la alerta
porque sin enemigos muchas cosas se aca-
ban, muchos grifos se cierran y muchos
despachos se desmontan. 

En segundo lugar, se devuelve a los
musulmanes al lugar de donde — según
ellos— no deberíamos de haber salido, a la
periferia del estado español, cuando no, al
estatus de no-español. 

En tercer lugar, se evita el riesgo funda-
mental de que la enseñanza del Islam en la
escuela haga sombra a la religión dominan-
te, cosa que podría pasar en pocos años, cor-
tando así un temido foco de islamización,
sobre todo en regiones donde el Islam cuen-
ta con gran simpatía, como una parte latente
de su idiosincrasia, como ocurre en Anda-
lucía. El tema asusta mucho entre la oligar-
quía dominante.

WI: Esa reflexión me recuerda la labor
preliminar del llorado Abdennur Coca,
que Allah le tenga en su Jardín, que
apostaba totalmente por la plena inte-
gración, dentro del estado español, de lo
islámico, de los musulmanes.

Mansur:Sí, y que contrasta radicalmente con
la que deja entrever la Dirección General de
Asuntos Religiosos en la guía recientemente
editada de entidades religiosas de España.

WI: ¿Qué se dice, en particular?

Mansur: Hay un lapsus mentís significati-
vo, que pone de manifiesto todo lo que se
quiere hacer con el Islam. A la hora de pre-
sentar el Islam dice, a manera de aviso para
navegantes: “Si el crecimiento [del Islam]
se sigue produciendo al ritmo de los últi-
mos años, el islam se convertirá en el credo
minoritario más numeroso en España, aun-
que no dejará de ser un credo de ‘servicio’
a una población emigrante”.

WI: De eso se encargarán ellos, parece
querer decir.

Mansur: Bueno, a buen entendedor... bue-
nas palabras.



48

WI: ¿De qué murió Andennur Coca,
que Allah le tenga en su Jardín?

Mansur: En realidad, nadie lo sabe. Sólo sé
que hubo amenazas antes y después de su
muerte, pero de eso, si me disculpas, pre-
fiero no hablar.

WI: ¿Piensas realmente que hay intere-
ses poderosos para evitar a toda costa
que se cumpla el Acuerdo de Coopera-
ción? ¿Piensas que la gente es capaz de
todo por cosas que aparentemente no
tienen tanto peso, como es el caso de las
creencias religiosas, en una sociedad
casi secularizada?.

Mansur: No todo el mundo se mueve por
dinero. Hay una parte en el alma humana
que incita a la acción y que busca sobre
todo reconocimiento, seguridad, autoesti-
ma. Hay gente que considera a los musul-
manes conversos como renegados, y que ve
en el Islam el demonio con cuernos, el Anti-
cristo, el Impostor. Para eliminar eso, están
dispuestos a todo, sin ningún remordimien-
to de conciencia, al contrario, creyendo que
en el fondo hacen un bien, como cuando
quemaban a las brujas y a los herejes con la
idea de purificarles el alma pecadora. ¡Dios
nos libre de la locura!

Desde el punto de vista del no creyente,
las convicciones religiosas no son valoradas
lo suficiente como para darles un lugar prin-
cipal en la explicación de ciertos comporta-
mientos, pero para los que nos movemos por
impulsos religiosos, sabemos que el contra-
rio tiene motivos que el analista moderno y
racionalista desprecia casi de antemano. Esa
es la clave de muchas de las cosas que pasan.

WI: Aunque sea doloroso preguntártelo
¿Encaja en lo que dices el significado
de la pérdida de Sabora?

Mansur: Así parece. Todo apunta a que hay
una conspiración. Cada día salen más datos
y cobra sentido el puzzle. Ha habido desde
el principio una conspiración de silencio en
la mayoría de los medios de información,
incluida la agencia EFE. Se ha ninguneado
el hecho desde el primer momento. Después
están los informes de los psiquiatras que
demuestran que el asesino fingía estar loco y
el hecho de que el día anterior a ir para decla-
rar ante el juez sobre la identidad de los
inductores, casualmente se suicida tirándose
por el hueco de una escalera. 

Todavía no nos han dado acceso al infor-
me de la autopsia del suicida y han intentado
cerrar el caso. Se ha recurrido, pero el hecho
es que se apresuraron a cerrarlo. Después, ha
desaparecido una prueba importantísima, la
carta que el asesino llevaba en su cartera.
¿Dónde está la carta? Se han silenciado
cosas como que estaba preparándose para
ingresar en el ejército y que, según dicen sus
padres, estaba muy nervioso porque tenía
que superar la prueba. 

Después hay más detalles que llevan a
creer que fue inducido a cometer el crimen,
sacados de un análisis textual de las declara-
ciones que él mismo hace. Todo el argumen-
to del modus operandi del asesino coincide
al detalle con el juego de rol, el Vampiro.
Cualquiera puede comprar el libro en la sec-
ción esotérica de las librerías, o consultar sus
instrucciones en Internet.

WI. Disculpa si he tocado un tema tan
doloroso. Volviendo al asunto del Sim-
posio, antes me comentabas que los
saudíes habían dicho literalmente que:
“Este simposio se ha celebrado, no por
qué lo necesitemos en Arabia Saudí,
sino porque su gobierno busca el bie-
nestar de los musulmanes de todo el
mundo”. Y también: “Nosotros nos
consideramos responsables de lo que
pase a todos los musulmanes tanto en
occidente como en todo el mundo”.
¿Crees que realmente en Arabia Saudí
se preocupan, tanto como dicen, por los
musulmanes, especialmente por los
españoles?

Los saudíes tienen un
problema y es que tienen

mucho petróleo y están
obligados a jugar un papel
subordinado a los intereses
del sistema. En ese sentido

tienen las manos atadas, que
no los pies. 
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Mansur: Bueno, cada cual hace lo que
puede como mejor sabe. Los saudíes tienen
un problema y es que tienen mucho petró-
leo y están obligados a jugar un papel
subordinado a los intereses del sistema. En
ese sentido tienen las manos atadas, que no
los pies. En España tienen su propia políti-
ca de Dawa, construyen centros y ayudan a
las comunidades que comulgan con sus
ideas, a las otras no. Eso es lo normal, no
pueden salirse del guión. Por ejemplo,
nunca se les ocurriría ayudar económica-
mente a Webislam o a Verde Islam, porque
eso iría contra lo convenido. 

El problema para ellos es que la línea
saudí no cala en España, al contrario, suscita
rechazo entre muchos musulmanes. De tal
manera que no tienen apenas amigos allá
donde van, sino sólo allegados interesados
en sacarles los reales y nada más. Con dine-
ro no se pueden hacer amigos, sólo comprar
voluntades. Ese es el drama saudí en España
y en otros sitios. Los iraníes, por ejemplo,
con muchísimo menos dinero invertido, tie-
nen más capacidad de hacer amistades. Hay
otro adab, invierten en intelectualidad, orga-
nizan campamentos para niños musulmanes,
ayudan a las comunidades que se lo piden,
tanto chiitas como sunnitas. Es probable que
el chiismo gane mucha fuerza en España en
los próximos años, insha Allah.

WI: Otra de las frases que llaman la
atención del informe de este simposio es
cuando se declara que “El Islam consi-
dera al individuo como la base de la
sociedad”. El individuo y no la familia,
como se decía en algunos sitios hasta
hace poco.

Mansur: El individuo, sí, pero un indivi-
duo social, inserto en una sociedad que lo
conforma y a la que él  conforma desde su
individualidad. No es el individualismo
neoliberal insolidario. Es el individualismo
de hermanos, del que se sabe individuo y a
la vez miembro de una Umma donde caben
todos. Radicalidad de derechos individua-
les para que, desde esa libertad, se asuma la
interdependencia con todos los hermanos y
con la naturaleza.

WI: Se declara también que “Arabia
Saudí es la cuna del Islam y custodio de
todo lo que pase en el mundo en rela-
ción con el islam”. ¿Qué opinas al res-
pecto?

Mansur: Que como dice un hadiz del pro-
feta, sobre él la paz y la bendición, “El
islam nació expatriado y acabará expatria-
do. ¡Benditos sean los expatriados!”.
Todos nos consideramos responsables de
todos los musulmanes, sobre todo de los
saudíes, que necesitan más ayuda que
nadie, puesto que están siendo probados
con la riqueza más que ningunos otros. Para
el musulmán, la riqueza es una de las prue-
bas más difíciles, en cuanto que aparta
fácilmente del Camino. Se dice en el
Qur’án —y no sólo en el Qur’án— que es
“más difícil que un rico entre el Jardín que
un camello pase por el ojo de una aguja”.
¡Dios nos proteja de la riqueza!

WI. Al principio te has referido a algu-
nas de las resoluciones adoptadas y tra-
tadas durante la conferencia: el con-
cepto de educación, el impacto de los
medios de comunicación en la educa-
ción, especialmente la televisión, la
radio en Internet, el papel de las mez-
quitas en la educación de los musulma-
nes, el papel que éstas deben jugar
como lugar de encuentro, discusión y
de toma de iniciativas, la educación en
las escuelas públicas y privadas, la cre-
ación de un consejo de educación islá-
mica en Europa, el reconocimiento ofi-
cial de los programas que se imparten
en los colegios islámicos, la activación
del papel de la mujer en la educación, y
la coordinación entre las organizacio-
nes islámicas en occidente y las institu-
ciones de los países islámicos ¿Cuáles
destacarías tú como más relevantes?

Mansur: Todas son importantes, aunque
particularmente aquellas que hacen hinca-
pié en la importancia de la comunicación y
la educación de calidad. Es necesario crear
ese consejo de educación islámica en Euro-
pa del que se ha hablado en la conferencia.
Este debería tener total autonomía de ges-
tión y ser independiente de los intereses
políticos de los países islámicos. Así lo
defenderemos en los próximos foros euro-

peos en los que vamos a participar en los
meses venideros. Ponemos toda nuestra dis-
posición para colaborar en esta iniciativa.

WI. ¿Qué hay de cierto de la construc-
ción por parte de los saudíes de varios
centros islámicos en Barcelona, Mála-
ga, Córdoba y Zaragoza?

Mansur: Gestiones me consta que se han
hecho, pero Allah sabe cuando llegarán a
materializarse.

WI. ¿Alguna cosa que añadir?

Mansur: Agradecer tu paciencia conmigo.
¡Que Allah te recompense por ello y te la
incremente!
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Comenzaron su propósito recitando el
primer sura del Corán, el de la apertu-

ra, Al Fatiha. Las coordinadoras Yaratullah
Monturiol y Mariam Cabezos se dirigieron
con bondadosas palabras a las allí presentes
animándolas a hacer florecer el potencial de
los corazones de las mujeres de la Umma. 

Tras los agradecimientos debidos a los
organismos y personas que facilitaron la
puesta en marcha del Congreso, constataron
que su presencia allí y su vinculación no se
producían sino por el amor a Allah y por el
yihad, el esfuerzo grande y pequeño que
supone la vuelta a Él, y recordaron a la
amada shahida Sabora Uribe —que Allah,
subhana wa ta’ala, la cubra con su Rahma—
quien con su fructífero y ejemplar quehacer
ha dejado una huella imborrable en esta
época cuya luz resplandece ahora. 

De Sabora, leyó su hija Bashira un texto
que comenzaba así: 

“Si hacerse musulmán parece una
salida extravagante, es, sin embargo,
analizada con detalle, la única opción
factible y operativa que se nos presenta
para llenar una laguna dolorosamente
vacía en el ámbito de la espiritualidad y
cubrir la necesidad de pensar en Allah,
nombrarlo y relacionarse con Él, utili-
zando el pensamiento sin cortapisas,
libre de jerarquías que no sean las que
asume el propio discernimiento.” 

1ª CONFERENCIA DE MUJERES MUSULMANAS
BARCELONA, OCTUBRE 1999

Zahra Contreras

El pasado domingo, día 3 de octubre, tuvo lugar en el Centro Cívico
Drassanes, en Barcelona, el Primer Congreso de Mujeres

Musulmanas, organizado por la Asociación Insha Allah. Desde las
10 de la mañana, un nutrido número de asistentes, cuyas edades

abarcaban desde la más tierna juventud hasta una respetada senectud,
perteneciendo el mayor número de ellas al grupo de la serena madurez,

se encontraron en la cita al fin concertada. 
De orígenes variados, tanto procedentes de los continentes africano,

europeo, americano o asiático, asentadas en distintos puntos de
España, como naturales de nuestra tierra que han aceptado el Islam
en algún momento de sus vidas para vivir y morir en él, si Dios se lo

permite, acudieron entusiasmadas a una reunión que en nada les
decepcionó. A ello contribuyó la esmerada organización, la calidad de
las ponencias, la exquisitez y el amor con que se moderó el debate, la

necesidad de expresarse libremente en un ambiente donde se sabían
comprendidas, con el objetivo de mejorar sus —en muchos casos

difíciles— situaciones sociales, familiares o laborales y contribuir así a
abrir puertas que las llevaran a moverse en terrenos espirituales y

formales en los que desenvolverse, al menos, con la facilidad que
corresponde. A continuación de esta crónica, en un artículo aparte,

publicamos una de las ponencias, la corresponciente a Jadicha
Candela, presidenta de la asociación An Nisa.



Mesa redonda 

Las conferenciantes componentes de la
mesa redonda incluía un extenso programa,
fueron Shahida Shaheen, pakistaní especia-
lizada en enseñanza islámica, actualmente
colaboradora del ICS (Instituto Catalán de
la Salud) en Barcelona, dentro del progra-
ma del Departamento de Minorías Étnicas
Raval Nort; Azra Saba’i, coordinadora del
taller de Islam para jóvenes en la Asocia-
ción cultural Ibn Batuta de Barcelona, estu-
dió Ciencias del Din en el Instituto islámi-
co de Sarajevo, de donde es natural; Hend
Razgallah, Licenciada en Filología, miem-
bro fundadora de la Asociación M.E.I. al-
Hanan (Mujeres por una educación inter-

cultural), ha colaborado en la Revista
“Africa Internacional” y cursado estudios
de Historia Astronómica Árabe en la Uni-
versidad de Barcelona U.B., Afifa Azzouz,
licenciada en Filología Hispánica, traducto-
ra, miembro fundadora también de la Aso-
ciación M.E.I. al-Hanan (Mujeres por una
educación intercultural), y que en la actua-
lidad se está doctorando en la U.B., donde
ha sido becaria; Jadicha Candela Castillo,
Licenciada en Derecho, letrada de los Cole-
gios de Abogados de Murcia, Granada y
Madrid, ha realizado un master en Derecho
Económico de los Países Árabes y es, desde
hace años, Letrada de la Comisión de Infra-
estructuras, y de la Comisión Mixta para la
Igualdad de Oportunidades del Congreso
de los Diputados. Miembro fundadora de la
Comunidad Islámica An-Nissa. 

Importancia de la mujer en la sociedad 

Afifa Azzouz centró su ponencia en dos
aspectos: Uno, la identidad de la mujer y su
comparación con la del hombre; otro, el
papel y la importancia de la mujer en la
sociedad.

Tras hacer un repaso a la situación deni-
grante en que se encontraba la mujer en la
época anterior al Islam, señaló que el Qur’án
vino a situar a la mujer en un lugar natural
que la cultura de la época había destruído,
mediante un sitema nuevo, que nunca se
había conocido anteriormente. 

Insistió en que la distinción entre el hom-
bre y la mujer estriba sólo en la piedad que
cada uno de ellos tenga, en su paciencia y en
el dominio de sí mismo, siendo la mujer o el
hombre que más noble carácter tenga el que
posea un grado más elevado, apoyándose en
las aleyas del Qur’án que lo señalan. 

Se desprende de la Revelación que tanto
el hombre como la mujer están sujetos a las
mismas formas de adoración y tienen los
mismos derechos sociales, y que su aporte a
la sociedad consiste en la excelencia que
alcance cada uno de ellos. Concluyó dicien-
do que la mujer debería tener autonomía
para buscar su libertad, ya que el Islam le ha
dado una independencia que a lo largo de la
historia le había sido denegada.

Mujer y cultura 

Hend Razgallah trató el tema de la relación
de la mujer con la cultura, aludiendo al dere-
cho y al deber que cada uno tiene de conocer-
se a sí mismo, a la sociedad y al Din. 

Disertó sobre la educación que, en los
siglos XII y XIII, recibieron mujeres de talla
excepcional que contribuyeron al esplendor
cultural de la civilización islámica en al-
Ándalus, mujeres que conquistaron todos los
campos del saber: Poesía, Lexicografía,
Ciencia del Hadiz, Qur’án, Historia, Astro-
nomía, Métrica, Música, Canto, Pedagogía. 

Resaltó la importancia de los trabajos
que estas mujeres desempeñaron como
médicos, copistas o enseñantes, sobre cómo
hombres de la talla de Ibn Hazam o Ibn
‘Arabi aprendieron de ellas. Hend puso
como ejemplo a esas mujeres y animó a
hacer hoy lo mismo, a tomar conciencia para
no ser manipuladas y poder así educar a los
hijos para una sociedad mejor.
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...la distinción entre el
hombre y la mujer estriba
sólo en la piedad que cada

uno de ellos tenga, en su
paciencia y en el dominio de
sí mismo, siendo la mujer o

el hombre que más noble
carácter tenga el que posea

un grado más elevado...
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La mujer musulmana en la Europa de hoy

Azra Saba’i, a diferencia de las dos ponen-
tes anteriores, enfocó su exposición en la
mujer musulmana en la Europa de hoy. 

Constató que, en el camino hacia la
modernización y el laicismo de estado en los
países comunistas de Europa Central y del
Este, con gran número o conn mayoría de
población musulmana —Bosnia y Herzego-
vina, Albania, Macedonia, Chechenia y los
países como Bulgaria, Rumania y la Unión
Soviética— las mujeres de origen islámico
acercaron su modelo de vida al de las muje-
res europeas, recibiendo unos valores en la
casa y en la mezquita y otros distintos en las
escuelas y lugares de trabajo, perdiendo así
su identidad personal. Surgen conflictos en
esos pueblos porque los musulmanes no
obtuvieron fruto de ese sistema laico. 

Por otro lado, en los países occidentales,
la mayoría de los musulmanes son emigran-
tes del norte de África y Medio Oriente, y
también ciudadanos europeos convertidos al
Islam. Aquí las mujeres se convirtieron en
buenas consumidoras en una sociedad con-
dicionada por los medios de comunicación. 

Para una musulmana suele ser conflicti-
vo, sabiendo que el Islam recomienda la
moderación, encontrarse inmersa en una
sociedad de consumo, donde hay que gastar
más y más. Añadió que la situación de la
Umma es bastante confusa y carece de unión
y cooperación dentro de sí misma. 

Repartidas en grupos pequeños, agrupa-
das por países de origen, no se percibe una
participación de las mujeres en el conjunto de
la vida social. Azra invitó a las mujeres a par-
ticipar y las invitó a reunirse en asociaciones
y a elegir representantes, a que se pueda acce-
der a la información a través de las mezquitas
y asociaciones religiosas, a que las puertas de
las mezquitas estén abiertas a la mujer, pues
ésta tiene la responsabilidad de aprender la
ley y deben procurarse los medios para que
pueda hacerlo.

El Profeta y las mujeres

Shahida Shaheen habló de cómo el Profeta,
la paz sea con él, enseñó el modo de hacer las
cosas. Él decía que quien educara a tres niñas,
o a dos o a una, tenía el paraíso ganado. 

Contó bellísimos casos, como el de la
conversión de un incrédulo que conoció a un
sabio que respondía a sus preguntas con sen-
cillos ejemplos, o el de una mártir llena de fe,
a quien dejaron bajo el sol sin comida y que
fue vista más tarde sana y salva. Dijo que el
rosal de la fe echa raíces en el corazón, crece
en la mente y brotan rosas por la boca con su
agradable perfume. Apuntó a la oración
como llave que abre las puertas del Jardin y
animó a saber lo suficiente de la gente como
para poder amar constantemente, señaló los
beneficios del daway recordó la importancia
de ayudar a los demás. Echó en falta un cen-
tro donde las mujeres con problemas pudie-
ran refugiarse. 

Surgieron cuestiones como la
de la relación entre los sexos,
que ha de ser complementaria

a todos los niveles, no
competitiva, o la posibilidad
de participación de la mujer

en la economía de forma
diferente, siguiendo una línea

coherente e inteligente. 



Estatus legal de la mujer musulmana 

Jadicha Candela eligió tratar sobre el esta-
tus legal de la mujer musulmana. Empezó
haciendo notar que los occidentales ven el
Islam como extraño y se niegan a reconocerlo
como algo propio, pese a ser el Islam el que ha
rescatado la cultura griega y latina y ha trans-
mitido a Occidente el espíritu humanista.*

Debates

Se entabló, tras un descanso, un apasionado
debate que hubo de reanudarse después de
la comida. Surgieron cuestiones como la de
la relación entre los sexos, que ha de ser
complementaria a todos los niveles, no
competitiva, o la posibilidad de participa-
ción de la mujer en la economía de forma
diferente, siguiendo una línea coherente e
inteligente. 

La lucha contra los falsos estereotipos, el
control de la natalidad —practicado ya en
tiempos del Profeta, la paz sea con él—, la
educación de los hijos en una sociedad anti-
musulmana, la mutua confianza como obje-
tivo del matrimonio, el cuidado que se debe
prestar a no dejarse llevar por los medios de
comunicación o por explicaciones de hadi-
ces o aleyas sacados de contexto. La conve-
niencia de comunicar por medio de Internet.
Sobre las necesidades de los jóvenes musul-
manes, sobre las clases de religión islámica
en la escuela pública. Sobre la necesidad de
educación, de conocimiento del din que tie-
nen hombres y mujeres.

Conclusiones 

El tiempo restante se dedicó a trabajar en
grupos, de los que surgieron las siguientes
conclusiones provisionales: 

—Exigir mezquitas no nacionalistas.
—Estimular el conocimiento y el saber.
—Lograr que se impartan en las escuelas

públicas clases de religión islámica para los
niños y pedir la participación de los padres.

—Exigir que las comidas en los centros
públicos sean de calidad halal.

—Crear escuelas coránicas.
—Tomar iniciativas para que los niños y

jóvenes se relacionen en guarderías y cam-
pamentos mixtos.

—Trabajar para que en el sistema sanita-
rio público se puedan llevar a a cabo ritos
musulmanes, como la circuncisión, o se tenga
en cuenta el pudor de la mujer.

—Exigir la presencia de intérpretes en el
sistema sanitario para quienes no dominan el
idioma.

—Exigir de los ayuntamientos parcelas
dedicadas a cementerios musulmanes y que
los enterramientos se puedan practicar con-
forme al rito islámico.

—Luchar por erradicar los estereotipos
que en los medios de comunicación lastran
la imagen del Islam. 

—Esforzarse por aportar a la sociedad
valores espirituales y humanos, el respeto a la
familia, a los mayores, paz, armonía y unión.

—Con la propuesta de celebración de un
nuevo Congreso en Valencia, agradecidas a
las coordinadoras por haber hecho posible un
encuentro emotivo, y contentas del beneficio
que se había desprendido de él, cerraron el
Congreso, ya entrada la noche, no sin antes
recordar la grandeza de Allah, glorificado y
exaltado sea, y a su Profeta, la paz sea con él.
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*La ponencia “La Revolución iguali-

taria del Islam”, presentada por Jadi-

cha Candela en este Congreso, aparece

reproducida en el siguiente artículo.
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Queridas compañeras musulmanas de
Barcelona: muchas gracias por invitar-

me a esta reunión para hablar de las cosas
que como musulmanas nos preocupan.
Gracias a las organizadoras, compañeras de
la comunidad Insha Allah, por el trabajo
que han realizado para reunirnos a todas
nosotras en estas Conferencias, que por otra
parte necesitábamos ya hace tiempo. Que
Dios os retribuya con Sus dones. 

Es para mi un regalo encontrarme con
las ponentes que me acompañan en la Mesa
esta mañana: una profesora de Islam, la
pakistaní Shahida Shaheen; una coordinado-
ra del taller de Islam para jóvenes en la aso-
ciación Ibn Batuta de Barcelona, la Bosnia
Azra Sabaí; una de las fundadoras de la aso-
ciación de MEI, Al Hanan, de mujeres por
una educación intercultural, la catalana Hend
Razgallah; una doctoranda en el departa-
mento de lingüística hispana de la Universi-
dad de Barcelona, la tetuaní Afifa Azzou,
todas ellas con su propia indumentaria, unas
veladas, otras desveladas, como formando
un tapiz persa, precioso en su variedad, rico
en matices y en diversidad y lejos de la uni-
formidad de una moqueta americana. 

Es un gran placer encontrarme con este
gran grupo de mujeres que me escucháis esta
mañana. Mujeres musulmanas de tan varia-
do origen, junto con las compañeras que
aceptaron el Islam en mi primera comunidad
de Granada, cuando las musulmanas que
vivíamos en España no llegábamos a cin-
cuenta. Ahora he visto entrar a la gente en
tropel en el Din del Islam, en esta mi tierra.
Alabado sea el Dios Misericordioso.

LA REVOLUCIÓN IGUALITARIA DEL ISLAM

Jadicha Candela

Partiendo de la azora del Qur’án, llamada Las Mujeres, Jadicha
Candela sostiene que el Islam convierte el sistema sexista vigente

antes del siglo VI en un sistema humanitario. El texto señala los
derechos fundamentales de las mujeres en el plano legal: a su libertad

sexual, a la unión en matrimonio y a su independencia económica.
Para Jadicha, la mujer ha perdido su memoria histórica y señala

que las fuentes del Profeta, la paz sea con él, han sido manipuladas
de manera misógina, insistiendo en que esto no tiene que ver con la

religión sino con la política, pues es clara la igualdad de derechos sin
discriminación de sexos.

El Islam implica un sistema de derechos en el que las minorías se
integran como principios activos de ese estado de derecho. No hay

que tolerar la diversidad, sino tenerla como valor.
Considera que los retos de las mujeres en los países islámicos son los

mismos que los de las mujeres en todas las sociedades y propone
cinco áreas de trabajo para el tiempo que viene. 



Mi ponencia tiene por objeto exponeros
unas reflexiones personales sobre los dere-
chos de la mujer en el Islam y su estatus de
igualdad dentro del sistema social que inau-
gura el Corán en el Siglo VI D.C. 

Os hablo en nombre propio, pues aunque
soy la secretaria de An-Nisá , en esta ocasión
no actúo como portavoz de asociación algu-
na, ni represento a nadie, aunque ese hecho
no impide que mis opiniones hayan sido con-
trastadas y compartidas por un gran numero
de musulmanas y de musulmanes instruídos
en la ciencia de la Sharia y de los Hadices;
algunas opiniones discreparon en mis análi-
sis, porque en el Islam se acepta la interpreta-
ción racional de los textos por cada creyente. 

Mis reflexiones son producto del análisis
de los textos coránicos que he leído y de mi
criterio personal; no pretenden formular una
teoría académica, ni están basados en cono-

cimientos técnicos de teología, ni son doctri-
nales; son las impresiones discutibles de una
musulmana de a pie que utiliza su discerni-
miento, y su sentido común, para investigar
lo que su compromiso como creyente le
pide. Por eso las someto a debate entre las
asistentes y a su eventual reforma si se pro-
duce una opinión mejor fundada que la mía.
Será un enriquecimiento más de los que nos
proporcionará este Congreso, Insha Allah.

El estatus Social de la Mujer en el Islam

“¿Cuál es la función de la mujer en el siste-
ma social, según el Corán?” me ha pregun-
tado la redacción de la revista de una presti-
giosa universidad de Madrid, hace poco; por
supuesto que me he apresurado a contestar
que el Corán, y las tradiciones que recogen
lo que el Profeta Muhámad, la paz y las ben-
diciones sean con él, hizo o dijo durante la
revelación del Corán, es decir, los conteni-
dos de la Sunna, proclaman en varias oca-
siones la igualdad de derechos en el Islam
sin distinción de sexos, razas ni religiones.
Omito todas las citas de los capítulos y de
los versículos coránicos donde se basa esta
afirmación, puesto que las mujeres musul-
manas que me escucháis conocéis mejor
que yo los textos sagrados. No obstante no
me resisto a traer aquí la cita del Sura 33 Ayat
35  del Corán  que repite, unas decenas de
veces, la igualdad entre hombre y mujeres.
Este precioso versículo es una joya de equi-
dad y de respeto a la diferencia. Dice así: 

“Los musulmanes, las musulmanas, los
creyentes, las creyentes, los que oran, las
que oran, los verídicos, las verídicas, los
constantes, las constantes, los humildes, las
humildes, los limosneros, las limosneras,
los que ayunan, las que ayunan, los recata-
dos, las recatadas, los que recuerdan, las
que recuerdan constantemente a Dios, a
todos éstos, Dios les ha preparado un
perdón y una enorme recompensa.”

Todas nosotras estamos de acuerdo en que
la función que el Corán otorga a la mujer en el
sistema social, es la función propia del sujeto
individual de derechos, en cuanto que ese es el
estatus social de un ser libre e independiente,
tanto con relación a su cuerpo, como con rela-
ción a su conciencia.

El sura o capítulo cuarto del  Corán, lla-
mado An-Nisa, que traducido significa ‘Las
Mujeres’ como genero, integra todo un siste-
ma legal y social para las mujeres, en todos
sus estados, pues el Ayat 1 dice:

“¡Hombres! Temed a vuestro Señor
que os ha creado a partir de una sola per-
sona, de ella creó su pareja y de ambos
sacó muchos hombres y muchas mujeres.
Temed a Dios, en cuyo nombre os inte-
rrogáis; respetad la consanguinidad.
Dios está observando sobre vosotros.”
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...el Corán, y la Sunna,
proclaman en varias ocasiones
la igualdad de derechos en el
Islam sin distinción de sexos,

razas ni religiones. 
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Este capítulo constituye toda una decla-
ración de principios: es al Libro al que com-
pete establecer el estatus legal de las mi-
norías; este sura, digo, cuyo nombre lleva la
entidad religiosa que representa a las muje-
res musulmanas españolas, opera la revolu-
ción igualitaria más radical de todos los
tiempos: El Islam, partiendo del inhumano y
sexista sistema de los árabes del siglo VI,
instaura un sistema humanitario que integra
en plano de igualdad, no sólo a las mujeres,
sino a las demás minorías discriminadas, a
saber: a las niñas huérfanas, y a los esclavos. 

La integración en plano de igualdad de las
citadas minorías, incluidas las mujeres solteras
o divorciadas, se articula como medidas de
especial protección; se pone en práctica a través
de lo que hoy llamaríamos    “medidas de dis-
criminación positiva”; así, el montante que se
recauda con el zakat,  constituye un Fondo de
Solidaridad para atender a viudas, enfermos,  y
viajeros, por ejemplo.

Compañeras: el sistema islámico, adelan-
tándose quince siglos a su formulación por los
ecologistas y los defensores del medio, instau-
ra una sistema social basado en la “diversidad
sostenible”, considerada como riqueza, for-
mulando, por ejemplo, la protección a las dos
religiones del Libro, junto con los creyentes
que no tienen religión (hunafa) en las socie-
dades musulmanas. 

La diversidad se preconiza en todos los
aspectos, y por ello también es interreligiosa,
y está protegida con la interdicción de la
coacción sobre las creyentes, que aparece
con tanta frecuencia en el Corán.

En cuanto al modelo de familia, que es el
ámbito donde mejor se reflejan los logros a
favor de la igualdad de derechos, el  Islam
introduce como novedad  la superación de la
lucha entre dos sistemas ancestrales de
dominación de un sexo sobre otro, a saber,
Matriarcado, versus Patriarcado, para susti-
tuirlo por un sistema revolucionario donde
ningún individuo domina sobre otro, sino
que todos los individuos son iguales. El
Islam instaura un sistema donde “El hombre
y la mujer son el paradigma de la colabora -
ción entre lo diverso para lograr la unión”.

Pero además, en el Islam, el sistema se
obliga a integrar, favoreciéndoles y soste-
niéndoles, a las minorías más débiles —
mujeres, niños y niñas huérfanos y  escla-
vos— y señala como su fundamento la soli-
daridad entre los individuos. Un sistema en
el cual la familia está basada en el amor entre

los cónyuges y en su confianza mutua para la
realización de una vida en común.

El nuevo modelo islámico pretende ter-
minar con la superioridad basada en la san-
gre, para cifrar la superioridad en la excelen-
cia de una fe más completa y más fuerte y
pretende terminar con  la reproducción como
sistema elitista familiar y base del sistema
económico, para llegar a un sistema solida-
rio, basado en la integración de las minorías,
que es la base del principio islámico de la
diversidad entendida como riqueza.

Dentro de este contexto general, la revo-
lución igualitaria que contiene el mensaje
coránico hará evolucionar la situación de la
mujer musulmana con la introducción de
dos nuevos parámetros fundamentales: en
primer lugar ‘el derecho fundamental de las
mujeres a la libertad de sus uniones sexua-
les’, y en segundo lugar, la declaración del
‘derecho fundamental de las mujeres a la
independencia económica’.

Son estos dos factores dinámicos de
cambio los que revolucionaron la situación
histórica de la mujer de la época preislamica,
integrándola en un plano de absoluta igual-
dad con el hombre.

Todo  esto que acabo de exponer, lo sabe-
mos las musulmanas de todos los siglos;
Nosotras siempre hemos sabido que el Corán
nos ampara en nuestros derechos; desde el
siglo VI, nosotras sabemos que las musulma-
nas no tenemos por qué luchar en pos de la
igualdad de derechos con el hombre, porque
esta igualdad esta reconocida en el Corán. 

Entonces, ¿por qué el debate sobre la
posición subordinada e inferior de la mujer
en el Islam se ha hecho una afirmación tópi-
ca y repetitiva, desde hace una década, en los
medios de comunicación americanos y euro-
peos? ¿Hemos olvidado nuestras propias
fuentes coránicas para creernos lo que dicen,
sobre el estatus de las mujeres musulmanas,
los periodistas de la CNN?

¿Por qué las propias musulmanas duda-
mos y nos preguntamos respecto de nuestra
igualdad con relación a los hombres, y res-
pecto del estatus establecido por el Islam para
nosotras? 

Yo creo que preguntarnos hoy sobre los
derechos de la mujer musulmana responde a
que la declaración de igualdad, que aparece en
las Constituciones de todos los países de tra-
dición islámica, incluido Irán, y que no es sino
transposición literal del principio establecido
en el artículo primero de La Declaración Uni-



versal de los Derechos del Hombre y del Ciu-
dadano que afirma: “ Todos los seres huma-
nos nacen iguales en dignidad y derechos.”,
este principio fundamental, digo, entra en
abierta contradicción con la interpretación
fundamentalista del Corán, que desde hace
años, se identifica con el Islam en su totalidad. 

Tanto los principios coránicos que sancio-
nan la igualdad de derechos, como los textos
constitucionales de las naciones islámicas,
son ignorados o interpretados a favor de una
política sexista y  teñida de misoginia que
caracteriza a los grupos de integristas islámi-
cos modernos. Teólogos musulmanes funda-
mentalistas, han incorporado a la tradición sus
propios sentimientos misóginos, dando lugar
a lo que autores como Fátima Mernissi deno-
minan ‘misoginia islámica’. 

Esta corriente, que preconiza la inferioridad
de la mujer y su papel subordinado con respec-
to al hombre, siempre ha estado presente en la
cultura islámica, pero que en los años cincuenta
parecía haber sido desterrada para siempre en
las nacientes sociedades islámicas socialistas.
Nos equivocamos: la misoginia solo estaba ate-
nuada;  en los años noventa, después de los ata-
ques a mujeres argelinas por el FIS, y después
de que los Talibanes obligaran a la reclusión a la
mujer pakistaní, la inferioridad de la mujer
musulmana ha vuelto al centro de atención del
debate sobre la situación de la mujer, y ello por-
que los medios de comunicación europeos y
americanos, mejor dicho, el movimiento laico-
liberal angloamericano que domina los medios
de comunicación de masas en el ámbito mun-
dial, sobre todo los movimientos feministas de
mujeres de las democracias ricas europeas y
americanas, identifican la misoginia como una
consecuencia directa del sistema religioso, y se
culpa al Islam por instaurarlo.

Sabemos que la lucha política de los
ambiciosos patriarcas siempre ha falsificado
los mensajes de igualdad y fraternidad de los
profetas del libro. Pero la traición al mensaje
igualitario del Profeta Muhámmad, la paz y
las bendiciones sean con él, se realiza en uno
de los ámbitos que él más amaba: las mujeres.
Por eso, como mujer musulmana, vivo como
una doble traición las interpretaciones misógi-
nas del mensaje que nos trajo Muhámmad,
puesto que fueron “el Corán y el Profeta los
que instauraron los derechos fundamentales
de la mujer a la libertad y a la igualdad”,
como señas de identidad del Islam, mucho
antes que las sufragistas europeas consiguie-
ran el voto para una élite feminista.

Los Tópicos Difundidos por los Medios
de Comunicación de Masas sobre la
Mujer Musulmana: Una Estrategia del
Imperio en Aras del Pensamiento Único

La maniobra de falsificación del mensaje
se ha masificado —mediante su difusión en
la aldea global por las televisiones y otros
media— hasta el punto de que las propias
musulmanas adoptamos, a veces, los este-
reotipos de mujer islámica construidos por
la propaganda organizada que emiten los
medios de comunicación de masas europe-
os y norteamericanos, a pesar de que el
modelo  responde a unos prejuicios falsos
que no tienen base en el Libro.

Pero, si es el resultado de una planifica-
da y vasta operación política contra el Islam
¿Cómo hemos podido creernos la imagen de
la mujer islámica difundida con todos sus
prejuicios por la propaganda laica y liberal
de forma intencionada?  

En principio, puede responderse que la
manipulación informativa es tan poderosa
porque construye unos cuantos ‘mitos’ muy
simples y los repite de forma implacable
hasta la saciedad, de modo que se borren en
el espectador, en el usuario de la televisión y
de la radio, todos los matices y sutilezas,
todas las variantes y claroscuros, y llegue a
pensar en términos infantiles y uniformes
que crean un sencillo sistema maniqueo de

buenos y malos, negros y blancos. Es el sis-
tema del ultimo imperio, del sistema USA,
que ya formuló sus objetivos de convertir al
mundo en una aldea global e instaurar en
esta aldea el pensamiento único, cuando
cayó el muro de Berlín. 

El nuevo imperio funciona promocio-
nando, en los medios de comunicación, un
nuevo enemigo que sustituya al antiguo
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Por eso, como mujer
musulmana, vivo como una

doble traición las
interpretaciones misóginas
del mensaje que nos trajo
Muhámmad, puesto que

fueron “el Corán y el
Profeta los que instauraron
los derechos fundamentales

de la mujer a la libertad y a
la igualdad”.
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‘comunista’, el enemigo de la Guerra Fría
que tanto juego ha dado a la industria de
Hollywood. Para construir un nuevo enemi-
go fácilmente identificable que sustituya al
desaparecido “rojo comunista” nada más a
mano que el Islam; Por eso se han construido
unos mitos sobre el Islam a la medida de
estos intereses y entre ellos, los más potente-
mente difundidos, son los mitos relativos a la
inferioridad y subordinación de las mujeres
musulmanas, y ello porque los analistas
imperiales saben que los derechos de las
mujeres constituyen, sin duda, el núcleo de la
revolución islámica y su sistema de derechos
públicos, protegidos por el Libro Sagrado. 

Repasemos a continuación los mitos
más perjudiciales para la imagen del Islam,
lanzados en esta ultima década por los
medios de comunicación de masas europeos
y norteamericanos.

El Mito de la Identificación de Occidente
Como Algo Contrario al Islam

Uno de los mitos preferidos para despresti-
giar al Islam, es configurarlo ante occidente
como algo extraño, como algo contrario y
extranjero, como algo que amenaza la iden-
tidad occidental. Pero ¿Qué es ese occiden-
te que se arrogan, como signo de identidad
civilizada y de progreso, los países más
ricos de Europa y Norteamérica? ¿Son los
Cristianos, Blancos y Sajones, los famosos
WASP americanos, quienes constituyen a
ese occidente? ¿Son las filosofías laicas y
liberales que surgieron en el pasado siglo en
Europa? No señoras mías, occidente tam-
bién es Al Ándalus y también es Sarajevo y
Turquía y el Imperio Otomano; aunque esta
falsificación acabe por calar en los musul-
manes que hemos nacido en Europa. 

Os recuerdo que fue el Islam, que fueron
los musulmanes del sur de España, quienes
tradujeron y conservaron el pensamiento
racionalista griego, base de la llamada filosofía
occidental. Fueron los musulmanes europeos
los que prepararon el Renacimiento en Euro-
pa.  En resumen, el Islam es occidente en la
medida que forma parte de la historia y la con-
ciencia de los hombres y mujeres  occidenta-
les. Y  en la medida que es la cúspide de las
otras dos religiones del Libro, el judaísmo y el
cristianismo, tradiciones que están en el núcleo
de la identidad del mundo occidental.

Con esta maniobra de falsificación, el
Islam aparece asumiendo la identidad del
enemigo. Aparece con una identidad falsa
que lo configura como el asesino del Nuevo
Orden Mundial.  

El Mito de la Inferioridad de la Mujer en
el Islam

He leído, en ponencias oficiales y discursos
políticos feministas, una afirmación que se
repite y se hace obvia: en muchos países
musulmanes la mujer se encuentra en una
situación de inferioridad con respecto al
hombre.

Antes de pasar a analizar este mito, quie-
ro comentar la afirmación inicial de que la
mujer está en una situación de inferioridad
con respecto al hombre en muchos países
islámicos, afirmación que, por ser obvia, no
deja de ser menos cierta si se manipula  su
significado, puesto que yo podría preguntar
si, en muchos países occidentales, incluída
España, la situación de la mujer no es infe-
rior y discriminada con respecto al hombre. 

Eso es lo que dice y reconoce el sector
dedicado a lograr la igualdad de derechos y
de oportunidades de la mujer, que en nuestro
país, es objeto de una Comisión Permanente
mixta Congreso de los Diputados/Senado. 

Con este matiz inicial, habré de afirmar
que en algunos países islámicos la situación
de la mujer es de inferioridad y de pobreza.
Pero hay que recordar también que en el lla-
mado Tercer Mundo la pobreza es soportada,
en una proporción mayoritaria, por las muje-
res. Porque la pobreza conduce a la desi-
gualdad y a la discriminación de los más
débiles. La mujer es discriminada doble-
mente en la pobreza. 

Uno de los mitos que más ha
perjudicado al Islam es la

imagen de la mujer como un
ser subordinado e ignorante
que sólo es apreciada por su

sensualidad física y por su
erotismo.



El Mito de la Dependencia y
Subordinación de la Mujer al Hombre
en el Islam

Uno de los mitos que más ha perjudicado al
Islam es la imagen de la mujer como un  ser
subordinado e ignorante que sólo es apre-
ciada por su sensualidad física y por su ero-
tismo. El mito de la odalisca es una creación
del romanticismo occidental del pasado
siglo; en nuestros días, el mito equivalente a
la odalisca es el de la mujer velada. 

Este mito, el de la mujer velada, sitúa a la
mujer musulmana contra los movimientos de
igualdad y de emancipación de la mujer; esta
mujer, que sólo se concibe en el hogar, es otro
mito occidental. 

En la tradición islámica, la esposa más
joven del profeta Muhámmad, la paz sea con
él, Aixa, Dios esté complacido con ella, fue
educada desde los nueve años por él, de
manera que cuando el Profeta murió, Aixa
era una experta en poesía, historia, matemáti-
ca, y en el Corán. Su conocimiento era reco-
nocido por todos los demás Compañeros del
Profeta, que consultaban con ella. Cuando
Aixa sospechó que el Emir Ali había ejecuta-
do una decisión injusta, no dudo en tomar las
armas contra él. 

Esta mujer, que podemos reconocer
como la mujer formada por el Profeta, como
el modelo de mujer islámica por excelencia
—pues él fue quien la educó desde los nueve
a los dieciocho años—  no es una mujer que
se define por sus hijos, o por su maternidad;
tampoco por su sumisión sin voluntad a un
hombre que es su esposo y que subordina  su
vida a la de él. 

Tampoco es la mujer dependiente y mie-
dosa que toma las decisiones que le dictan los
hombres de su familia, o su esposo; todo lo
contrario, era una mujer independiente y edu-
cada, que disponía de su propio negocio y de
su criterio político propio, que no dudaba en
manifestar y defender, si era preciso, incluso
con las armas. 

Si éste es el resultado de la educación que
ejerció nuestro Profeta Muhámmad, la paz y
las bendiciones sean con él, sobre una mujer,
si éste es el modelo de mujer musulmana,
compañeras, no nos dejemos embaucar por
las maniobras de falseamiento de nuestras
propias fuentes. No aceptemos un modelo de
mujer inventado por ellos. Tomemos el ejem-
plo de las compañeras y las esposas de nues-
tro Profeta, porque de ellas podemos decir

que fueron un verdadero modelo de mujeres
musulmanas, libres y valientes, educadas, e
independientes, sinceras, e integras. Ese es
nuestro modelo de mujer. 

El Mito de la Mutilación Genital como
Rito Islámico 

Otro de los mitos que occidente achaca al
Islam consiste en considerar la mutilación
genital femenina como  una costumbre pro-
pia de la cultura islámica. Nada más falso:
El Islam prohibe la mutilación corporal,
incluso el tatuaje es considerado incorrecto
en la tradición ortodoxa islámica. La abla-
ción del clítoris y de los labios vaginales de
las mujeres africanas es una práctica abe-
rrante de la antigua tradición africana, con-
tra la que el Islam lucha, como lo hacen
todos los países civilizados.

Desgraciadamente, la ignorancia que
occidente tiene del Islam hace que, en gene-
ral, no se distinga entre las costumbres de un
determinado pueblo, como el árabe, el persa
o el africano, con las disposiciones del Corán
y la Sharia de Islam. 

Hay que señalar que, desgraciadamente,
los canales de televisión de todo el mundo
han transmitido la opinión de musulmanes
ignorantes que justificaban esta abomina-
ción en base a las más absurdas, estúpidas y
falsas opiniones posibles, como las que fun-
damentan la practica en los malos olores que
los genitales femeninos desprenden, por
ejemplo; pero no han sido difundidas por
estos mismos medios, aquellas otras opinio-
nes que condenan o reputan anti-islamica
esta practica, como la prohibición de practi-
carla en hospitales públicos en Egipto, o la
declaración del Imán de la universidad Al
azhar  condenándola. 

Los media están interesados en achacar
al Islam esta practica detestable, y los dipu-
tados de los países ricos occidentales, no se
han molestado en investigar la diferencia
entre los preceptos islámicos y las practicas
ancestrales de algunos países africanos, de
forma que repiten el origen islámico de esas
practicas en sus resoluciones parlamentarias.
Condenemos esta practica como anti-islami-
ca en cualquier foro o en cualquier medio
que nos sea posible para no contribuir a esta
maniobra de desinformación.
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El Mito de la Desigualdad Jurídica de la
Mujer en el Corán

Finalmente, otros falsos mitos que han
calado en la imagen del Islam en occidente,
son la posibilidad de repudio para la mujer
casada musulmana, la imposibilidad de
pedir por si misma el divorcio, la pena de
muerte para las adúlteras sólo, etc. Actual-
mente, disponemos de mujeres con conoci-
mientos jurídicos de la Sharia de Islam que
nos pueden reportar los informes necesa-
rios para documentar cualquier reclama-
ción de trato igualitario en base al sistema
equitativo que inaugura el Corán.

Conclusiones y Despedida

Como conclusión, debo resaltar la necesi-
dad que las mujeres musulmanas tenemos
de conseguir una autoformación que nos
proteja contra las manipulaciones interesa-
das, y nos prepare para educar en la libertad
de criterio y en el conocimiento del Din del
Islam a nuestras hijas e hijos. Las musul-
manas debemos extraer de nuestra tradición
los modelos de solidaridad y compasión
que fueron practicados por los compañeros
y por las compañeras del Profeta Muha-
mad, la paz y las bendiciones sean con él.

Por último quisiera repasar los retos que
la mujer islámica debe afrontar en las socie-
dades actuales, sean europeas y desarrolla-
das o sean sociedades pobres y en vías de
desarrollo. Estos retos son: 

—Conseguir una sociedad que pueda
progresar de forma sostenible, integran-
do sus diferencias en un sistema diverso
que mejore la justicia social por medio
de la solidaridad.

—Conseguir un modelo de civiliza-
ción que preconice el fin del comercio
internacional de armas y prohiba su uso.

—Conseguir llevar a la práctica el
modelo igualitario y compasivo de
sociedad en el ámbito mundial, que el
Corán nos prescribe como nuestro con-
trato con Dios.

—Conseguir unas relaciones mun-
diales con la naturaleza más respetuosas
y más  armónicas; en definitiva:  Conse-
guir ser los seres humanos que podíamos
llegar a ser.

Hasta aquí mi intervención; quisiera que
mis palabras susciten el adecuado debate y
otra vez muchas gracias a todas por vuestra
atención y paciencia. Assalamu aleikun.
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Los que vienen a estas tierras a enseñar-
nos la forma de vivir el Islam nos

dicen: “El Islam es el mismo en todos
sitios”. Nosotros sabemos que el Islam es
siempre el mismo, como todos los otros
sentimientos del hombre son esencialmen-
te iguales en todo tiempo y lugar. El Islam
es uno de los sentimientos de la criatura,
como lo es el amor por la madre, la ansio-
sa espera del amado o la pena por la muer-
te de un ser querido. Y precisamente por
pertenecer a la esfera del corazón humano
es maravillosamente incontrolable en sus
manifestaciones. 

Hay quienes buscan una uniformidad,
una homogeneización del Islam, que no es
natural. Cada cosa de la naturaleza tiene sus
peculiaridades. No hay dos criaturas iguales
en la creación. Tratar de que el Islam pierda
su diversidad y sea Islam saudí, iraní o sirio
en nuestra tierra es pretender una forma abe-
rrante de clonación.

El Islam es idéntico en todos los lugares
y en todo tiempo, pero está enriquecido por
infinitos matices, que no sólo varían de una
cultura a otra, sino incluso de un hombre a
otro. No hay dos hombres que se dirijan a su
Señor del mismo modo, como no hay dos
hombres que sean iguales. Debemos insistir
en este punto: el Islam es parte de la Crea-
ción y, como ella, encuentra sus propios
caminos para existir, desenvolviéndose
según sus propios barruntos y ritmos inter-
nos. Igual que la propia vida, el Islam tantea,
va buscando un modo de salir a la luz, en
cada hombre y en cada cultura, y finalmen-
te nace con su forma propia. 

LOS INFINITOS MODOS DEL ISLAM

Abdelmu’min Aya

Abdelmu’min Aya trata en este trabajo de una cuestión ciertamente difícil que
tiene que ver con la necesidad de recuperar la frescura del Islam por encima de las
interpretaciones ‘culturales’ que inevitablemente se han producido a lo largo de los

siglos en las diferentes culturas. Existe una diferencia muy clara entre las prácticas
que son netamente islámicas, contenidas en el Corán y en la Sunna, de aquellas

otras que son expresión de las culturas en las que viven inmersos los  musulmanes.
En un tono crítico hacia determinadas actitudes ‘culturales’ de algunos
musulmanes que tratan de difundir y enseñar el Islam en nuestro país,

Abdelmu’min Aya reivindica una lectura sincera de las fuentes islámicas y, sobre
todo, nos habla de la necesidad de vivir el Islam con naturalidad, interiormente,

tratando de descubrir sus tesoros espirituales, y no quedarnos prisioneros de la
letra muerta, del rito vacío de contenido, de la fórmula fácil que nos permite eludir

el compromiso interior. 
El Islam es capaz de infinitos modos de manifestación, y esa es una de sus
grandezas: la capacidad de manifestarse en cualquier cultura y en cualquier

corazón, apareciendo siempre vivo y replandeciente.
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No hay imposición en religión, ya venga
de fuera, ya venga de dentro. El Islam es la
fase final de las cosas creadas, cuando lo cre-
ado encuentra el modo de retornar a su
Señor. Este camino es individual y, como
cada ser humano, es único y original. No es
posible un Islam importado directamente de
otras tierras e implantado sin más en nuestro
país,  como no le es posible a un hombre sen-
tir mediante la experiencia de otro. Entender
el Islam como algo universalmente uniforme

es tan triste como pensar que Allah nos
hubiera creado con moldes. Allah hace a
cada ser existir en una forma exclusiva e irre-
petible. Y si esto es así con la parte material
de la criatura ¿por qué pensar que su parte
espiritual necesita de ‘moldes’ para retornar
a su Señor? 

Hay quienes no quieren oír que el Islam
no es algo aparte de la Vida; que es exacta-
mente la Vida. Hablando con propiedad, es
esa parte de la Vida en la que no creen aque-
llos que niegan lo invisible, lo inconmensu-
rable. El Islam es el final del proceso de la
Creación, se rige por sus mismas leyes, y no
da posibilidades a quienes, en lugar de admi-
rarse ante la “arrebatadora belleza” (dunia)
de su modo de manifestarse en el espacio y
en la Historia,  pretenden controlarlo. Tratar
de controlar el Islam es —como dirían los
antiguos taoístas— “intentar cabalgar al
tigre”. Los que piensan que el Islam depen-
de de lo que ellos establezcan, los que pien-
sen que su modo de vivir el Islam es “el
Islam” frente a la vivencia islámica de los
demás pueblos, saben bien poco de nuestro
din. Repiten esquemas que ya demostraron
ser un fracaso en la Iglesia Católica : misio-

neros itinerantes, estrategias de expansión,
manipulaciones en la doctrina respecto a los
intereses del momento, teólogos que ateso-
ran el saber para conservar el poder, catecis-
mos que simplifican la profundidad de la
religión, Concilios que decretan la ortodoxia,
anatemas para los heterodoxos...

¿Que son necesarios los maestros espiri-
tuales? Sin duda. Aquí, en Egipto, en Siria y
en Marruecos. En todas partes escasean.
Pero los maestros no lo son por propia elec-
ción. Son reconocidos a su pesar por los que
quieren aprender de ellos. Mi experiencia
personal es que los españoles no somos más
ignorantes en materia del Islam que la
mayoría de los que vienen de tierras tradi-
cionalmente islámicas. Y desde luego que
tenemos una mejor formación extra-islámica
que ellos. Entre nosotros abundan los licen-
ciados y doctores universitarios, bastantes de
los cuales son perfectos bilingües árabe-cas-
tellanos. Y, a pesar de todo, son muchos los
que —de paso que se buscan la vida— vie-
nen a enseñarnos, porque “los españoles no
acaban de enterarse de qué es el Islam”.
Los españoles estamos en estado de perma-
nente necesidad de tutela espiritual.

Quizá haya que aclarar que los que no
entienden el Islam son aquellos que creen que
son necesarios los misioneros. El Islam no
tiene Iglesia por muchas felices razones; una
de ellas porque, como he dicho, no es algo que
se impone a los pueblos desde fuera, desde
arriba, sino que va adoptando su propia forma
desde el momento en que toma contacto con
una nueva realidad cultural. “Hemos dado a
cada pueblo los ritos que han llegado a
tener”, dice el Corán. Pero todavía hay quie-
nes no comprenden la grandeza de un Islam
que no sea una imitación de las maneras y
costumbres de los pueblos árabes. 

Naturalmente, el final del proceso es que
la propia cultura cambia cuando se la vive
desde el Islam. Ninguna cultura puede per-
manecer igual antes y después de vivir
mayoritariamente el Islam. Pero el primer
paso no es hacer del Islam algo raro, sino
ubicarlo bien en esa cultura. El Islam no es
otra cosa que vivir la trascendencia en esta
vida, adorar lo sagrado. El  ritualismo rígido
acabó con el Judaísmo como religiosidad y
luego con el Catolicismo. Los modos de
conducta preestablecidos que ciertos musul-
manes extranjeros, que ni entienden ni quie-
ren entender a los españoles, pretenden
imponernos como un todo acabado y defini-

...misioneros itinerantes,
estrategias de expansión,

manipulaciones en la doctrina
respecto a los intereses del

momento, teólogos que atesoran
el saber para conservar el poder,

catecismos que simplifican la
profundidad de la religión,
Concilios que decretan la

ortodoxia, anatemas para los
heterodoxos...
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tivo ahuyentan del Islam a la gran mayoría
de los que por él se interesan y relega —a
aquellos que no consiguen ahuyentar— a un
ghetto dentro de su propia cultura.

Abrirles las puertas del Islam a nuestros
conciudadanos y vecinos es dejarles que
vayan comprendiendo a su ritmo, sin sobre-
cargarlos de obligaciones y reprimendas,
dejándoles equivocarse incluso, pero sobre
todo dejándoles hacer suyo el Islam. Muchas
de las cosas que no comprendíamos cuando
hace ya algunos años aceptamos el Islam,
ahora las vivimos y las comprendemos. 

Pero el camino no es tener que sufrir una
saturación de maestros a los que nadie ha lla-
mado para que nos enseñen, la mayoría de
los cuales no son nadie en su propia tierra, en
sus ciudades, en sus barrios, en sus casas,
porque no saben nada, y vienen a nosotros
para alcanzar un poder que personalmente no
tienen y a que se les reconozca un saber del
que Allah les privará hasta que no abandonen
la peor parte de su nafs. Estos maestros sin
Sabiduría necesitados de quitarse complejos
culturales de inferioridad deben comprender
que son huéspedes en nuestras mezquitas. 

Es lamentable que la presencia de tanto
muytahid y tanto sheij en nuestra tierra esté
suponiendo un gasto de energía adicional al
que ya tienen que hacer los musulmanes
españoles para vivir en esta sociedad deshu-
manizada. Seguramente —Allah sabe por
qué hace las cosas— es para bien, ya que de
sus continuas castraciones y molestias sólo
los más fuertes de los nuevos musulmanes
sobreviven, y el efecto final será un Islam
que, insha Allah, cuando ya nadie pueda
ahogarlo, gozará de una salud espiritual que
será luz del mundo.

Ya hemos pagado un alto precio en musul-
manes españoles que han dejado el Islam por-
que no se les ha dejado vivirlo sin la violencia
de tener que ser continuamente agobiados por
improvisados fuqaha, intransigentes maestros
de Sabiduría —¿por qué conformarnos con
menos?— desde el modo de mover el dedo en
el yulus, al modo de comportarse con las muje-
res en una mezquita, o la manera de entrar en
un cuarto de baño con la pierna izquierda —”a
menos que querramos perder memoria”—
como nos decían cuando niños los curas acer-
ca de la masturbación.

Se ha intentado que los musulmanes
españoles fueran árabes, sirios, turcos, per-
sas, moros. El resultado del intento de arabi-
zación de los conversos es normalmente

catastrófico. Si uno viaja por África o Asia,
puede comprobar cómo el Islam ha sido vivi-
do desde la realidad  de cada tierra a la que ha
llegado. Pero con el Islam español no ha
sucedido esto. Hasta ahora no se le ha dejado
ser. Porque había que apoderarse de él.

El Profeta, la paz y las bendiciones sean
con él, nos dijo que todos nacíamos musul-
manes. Y lo dijo porque el Islam es una rea-
lidad que supera al Islam histórico, previa al
Islam árabe. El Profeta transmitió que el pri-
mer musulmán fue Adam. Toda esta sabi-
duría transmitida por el Profeta, la paz y las
bendiciones sean con él, no podrá explicarla
quien piense que para ser musulmán debe
imitar a los árabes. Cada pueblo tiene su
forma propia de adorar al único y al mismo
Señor. La condición islámica de alguien no
comienza con su shahada, sino que ésta es
sólo una conciencia de que tal naturaleza
palpita en él y una manifestación pública de
ingreso en el cuerpo social de Muhammad. 

El Islam es uno y el mismo en todo tiem-
po y lugar, como en todo lo ancho y largo del
planeta una criatura es lo mismo que otra cria-
tura, y sin embargo ¡qué extraordinaria varie-
dad  presentan! ¿Quién preferiría que, en lugar
de ofrecernos la exhuberante variedad de for-
mas que tienen, sólo existiera una y la misma
criatura para cumplir las funciones que tienen
encomendadas en la cadena de la Vida?
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Es incorrecto traducir la palabra coránica
‘din’ por ‘religión’, por la sencilla razón

que este término coránico no tiene nada que
ver con la idea occidental de ‘religión’. Si así
se hiciese se desvirtuaría totalmente el con-
cepto coránico de ‘din’.

La palabra din proviene de la raíz del
verbo dán: “tomar prestado, hacerse deudor”.
Din: “juzgar; retribuir, juicio o ser juicioso o
adquirir juiciosidad.”

Los filósofos y sociólogos actuales con-
sideran la religión de la siguiente manera:
“La religión hoy en día se entiende como
una formulación influída por la cultura de
una sociedad, una instrumentalización del
vínculo en cuestión —mitos y sacramentos—
, y como iglesia, como organización” (Hou-
tart). Para Durkheim la religión era: “El mito
que la sociedad hace de sí misma”.

Karl Marx sostenía que la religión es una
invención de las clases dominantes y una
consecuencia de las desigualdades en las
relaciones socioeconómicas. Creía que la
religión era producto de las injustas relacio-
nes económicas. Es lo que él llamaba una
‘superestructura’.

El din se diferencia —y es incluso
antagónico— del concepto de religión, pues
el sistema islámico de pensamiento y de
acción tiene como objetivo la superación de
la religión. El din es una Revelación y no ha
sido inventado por una cultura humana [ins-
titucional o superestructura]. El din es la Ver-
dad, porque esta proviene del Espíritu, e
implica que Allah, Alabado Sea, ha hablado

¿ES EL ISLAM UNA RELIGIÓN?
APUNTES PARA LA CREACIÓN DE UN LENGUAJE ISLÁMICO CASTELLANO

Abdullah Bartoll Ríus

Las religiones suelen caracterizarse, nos dice Abdullah Bartoll, por sus
instituciones, dogmas y misterios. La Mitología, la Magia, la Fe, el

Fatalismo o el Pecado Original fundamentan sus prácticas. Dentro del
ámbito de la tradición abrahámica, y a diferencia del judeocristianismo, en

el Islam hay ‘error’ y ‘transgresión’, pero jamás pecado. El Qur’án
rechaza el Pecado Original y también rechaza categóricamente que otro, un

inocente, pague por los errores de los demás. En ese y en otros sentidos, el
Islam no es una ‘religión’ al uso, ya que la experiencia que vive el creyente

es personal y no mediatizada por ritos o dogmas mineralizantes. La
palabra árabe ‘din’, que la mayoría de los orientalistas traducen por

“religión”, significa realmente “juzgar; retribuir, juicio o ser juicioso o
adquirir juiciosidad.”, que es una de las finalidades de la práctica islámica.
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al ser humano a traves de la Revelación
Coránica. Si el Espíritu tiene un sentido es el
de que la Revelación proviene del Aliento
del Omnicompasivo, de Su Misericordia
[Rahma], de Su ‘Sí Mismo’.

Las religiones

Pero en qué se diferencian el concepto de
‘religión’ y el concepto de ‘din’ islámico?
Las religiones suelen caracterizarse por la
Institución, el Dogma, el Misterio, la Mito-
logía, la Magia, la Fe, el Fatalismo o el Peca-
do Original [versión negativa y fatalista del
ser humano].

Estos son los elementos básicos y funda-
cionales que caracterizan a las religiones y
que curiosamente en el Islam no existen. Es
posible que algunas religiones no compartan
todos estos elementos pero tienen alguno o
algunos de ellos.

La Institución es la organización pirami-
dal, vertical, del poder mundano. Su función
es controlar de manera exclusiva la interpre-
tación de los Libros Revelados, de la Volun-
tad Divina. La Institución genera privilegios
espirituales, económicos, sociales y políti-
cos. Las jerarquías sacerdotales, las Iglesias
y el monacato pertenecen al mundo del po-
der y de la manipulación mental, y están
contra las vías que suponen la liberación y el
progreso de los seres humanos. 

Desde el punto de vista histórico, estas
jerarquías han sido el pilar de la opresión y
de las injusticias sociales. La jerarquías reli-
giosas son una expresión mitológica del
poder y su forma oganizativa vertical es el
reflejo de ese poder en la sociedad.

El Dogma y el Misterio se caracterizan
por su rechazo de la razón. Son fórmulas
teológicas de poder que aspiran a destruir
cualquier disidencia, el libre pensamiento y
el progreso individual y colectivo. Es sabido
que un ser humano que utiliza la razón plan-
tea serios prob1emas a las construcciones
dogmáticas y a la supuesta intelectualidad
teológica demasiado complicada para ser
entendida por todos. Cuando alguien quiere
comprender el Dogma y el Misterio el espe-
cialista dice que se recura a la fe y así se
zanja la cuestión.

El Dogma y el Misterio son una imposi-
ción de las jerarquías sacerdotales, por lo que
su aceptación es, en realidad, el sometimien-
to a esas jerarquías, jamás a la Divinidad. El
núcleo del Misterio tiene su raíz en las reli-
giones arcaicas y está relacionado con el
tabú. El Misterio tiene su formulación y su
su origen en la Mitología y en la Magia.

Cualquier religión tiene el mito como
fundamento supremo. En la religión del
imperio egipcio, los sacerdotes mantenían
vivo el mito de que el rey es el hijo del dios
o el dios mismo encarnado en un hombre.
En la mitología del imperio romano, César
Augusto era considerado hijo de la divini-
dad. Dioses e hijos de los dioses establecían
el patrón mítico de la sociedad griega.

Los mitos han legitimado el genocidio,
la deportación y el racismo que tantas masa-
cres ha producido en el siglo XX. El racis-
mo, por ejemplo, tiene su raíz en los mitos de
la “Tierra Prometida”, “la Raza o Pueblo
Elegido” por un dios de los ejércitos. Otro
mito moderno sería el Holocausto, como
dogma que legitima el genocidio y la depor-
tación de millones de palestinos.

La Magia es otro de los elementos que
caracterizan a la historia de las religiones. Su
origen se remonta a las etapas más arcaicas
del ser humano. Sus huellas aparecen por
todo el planeta. Incluso en las sociedades que
se autodenominan ‘desarrolladas’ encontra -
mos el sustrato arcaico de la creencia mágica.

Finalmente, el Fatalismo o el Pecado
Original. El pecado aparece como fatalismo,
imposibilidad de perdón, de rectificación, de
salvación, de responsabilidad y, por tanto, de
acción. El pecado se expresa entonces como
remordimiento constante e insoslayable que
conduce la enfermedad mental. Es el Pecado
Original la condena más violenta hecha a la
naturaleza humana. Al destino —como al
curso de los acontecimientos— ho hay que

Las jerarquías sacerdotales,
las Iglesias o el monacato

pertenecen al mundo del poder
y de la manipulación mental, y

están contra las vías que
suponen la liberación y el

progreso de los seres humanos.



66

intentar modificarlo. Esta idea obra como el
arma más poderosa de las religiones, pues
legitima la agresión contra el libre albedrío.
La religión sólo sirve para oprimir a la gente
y no para liberar.

Los libros manipulados “... han inaugu-
rado el concepto de culpa colectiva. La
culpa colectiva irremediable está relaciona-
da estrechamente con la idea bíblica del
Pecado Original, es decir, con la idea de que
existen pecados que se trasmiten por vía de
la herencia, generaciones tras generación.
Esos pecados, además, adquieren su verda-
dero significado en la vida colectiva y no
tanto en la individual. El pecado original
hace de un grupo de hombres, culpables sin
culpa propia”. [Norberto R. Cesarole. “La
falsificación de la realidad”. Ediciones
Libertarias. Madrid 1998., p. 367]

En el Islam

Gracias a Allah, Subhana wa Ta’ala, en el
Islam no existen pecado original ni, por lo
tanto, pecado, pues este concepto tiene una
evidente relación con la idea de Pecado Ori-
ginal: el ser humano es malo por naturaleza.

En el Islam hay ‘error’ y ‘transgresión’,
pero jamás pecado. El Qur’án rechaza el
Pecado Original y también rechaza categóri-
camente que otro, un inocente, pague por los
errores de los demás: “Nadie cargará con la
culpa ajena”. (Sura 17, ayat 15). Por esto el
Islam no contempla que el Enviado de Allah,
Isa (Jesús), la paz sea con él, muriera en la
cruz para salvar a los seres humanos del
Pecado Original, cuando él era inocente de
este supuesto pecado.

El sociólogo J. P. Charnay opina, sobre
la actitud del Islam respecto del Pecado Ori-
ginal: “La idea del pecado original no ha
sido aceptada en el Islam. La revelación
final no ha condenado a la naturaleza
humana como tal. La ausencia del pecado
original acentúa la idea de responsabilidad
individual.”

La responsabilidad, en el Islam, es un
aspecto importantísimo, porque la libertad es
la base que establece Allah para recompen-
sar o castigar. Es decir, que sin libertad no se
puede castigar ni premiar. Por lo tanto, el
musulmán necesita de un espacio libertario
que le permita desarrollar lo que Allah, Sub-
hana wa Ta’ala le pide: conocimiento, libre
elección, responsabilidad y acción.  

Para el Islam, la responsabilidad de la
expulsión del estado paradisíaco, es una res-
ponsabilidad compartida. El Qur’án no
culpa a Eva de esta expulsión que, como
sabemos, no cesa de proyectar una sombra
acusadora sobre ella y las demás mujeres en
la cultura judeocristiana.

Así pues, “La religión con sus misterios,
con su magia, sus mitos, sus dioses, ídolos,
fetiches, creencias y tabúes es la proyección
invertida de la parte irracional, de los mie-
dos, frustraciones e impotencias colectivas
humanas. Los poderosos utilizan, manipulan
y viven de los dioses y de sus imágenes, de
las creencias y dolencias que se producen y
reproducen con la disculpa de lo divino; es
decir, las jerarquías, castas sacerdotales, sus
sectas e iglesias”.

“¡Y no estarán de acuerdo contigo ni
cristianos ni judíos hasta que no sigas su
religión [mil-la]!

Di: ‘En verdad, la Guía de Allah es estar
guiado por Él!’. Y si siguieras sus pasiones
después de haber recibido la Ciencia [al-
Ilm], no tendrías tú de Allah ni Dirigente ni
Salvador!”

(Corán: 2, 120, etapa de Madina)
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El pueblo andalusí y su formación

La Península Ibérica, anteriormente a la
apertura islámica, estaba ocupada por

los visigodos, una tribu de godos occiden-
tales que procedía de la actual Alemania.
Comenzó la ocupación de la Península Ibé-
rica por los godos a comienzos del siglo V
d. J. , tras expulsar éstos a los vándalos,
quienes eran, a su vez, otra tribu de la mis-
ma procedencia que había ocupado el terri-
torio penínsular en el siglo III d. J. Gober-
naron los godos de forma arbitraria; mien-
tras duró su gobierno trataron a los habi-
tantes de la península como si fuesen escla-
vos,  hasta que fueron expulsados por los
musulmanes. Situaron su capitalidad en la
ciudad de Toledo, centro geográfico de la
Península Ibérica, a orillas del río Tajo1.

Los habitantes peninsulares eran idóla-
tras como lo habvían sido los godos hasta
que aceptaron un cristianismo que había ido
penetrando, poco a poco, desde finales del
siglo III d. J. La religión cristiana se exten-
dió en la península a través de la enseñanza
unitaria de los arrianos en el siglo IV d. J.
Así fue como las gentes de la Península Ibé-
rica reconocieron al Dios Único —no cre-
yeron nunca en la Trinidad— y considera-
ron a Jesús como Profeta y Enviado de
Dios. Así, los gobernantes godos en Toledo
aceptaron el cristianismo de Jesús de los
arrianos,, convirtiéndose ésta en la religión
oficial del estado2. 

EL RESURGIMIENTO DEL ISLAM EN ANDALUCÍA

Ali M. Kettani

Traducción del árabe: Zakaria Maza Al Qurtubi

El presente artículo está formado por la primera parte del libro del profesor
Ali Kettani, El Resurgimiento del Islam en Al Ándalus. Por una cuestión

de espacio y, dada su extensión, hemos omitido la elocuente presentación de
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especialista occidental, será interesante encontrar las ‘otras fuentes históricas’
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Ya en el siglo III, el Cristianismo había
sido penetrado por nuevas ideas, surgidas del
Concilio de Nicea, que desviaron la creeen-
cia unitaria hacia el trinitarismo. Estas inno-
vaciones introducidas en el cristianismo fue-
ron propiciadas por el Estado Romano, que
combatía por la fuerza a todo aquel que se
opusiese a ellas, especial y fundamentalmen-
te a los unitarios.

En el año 400 de la era cristiana los
godos convocaron el I Concilio de Toledo,
en cuyas sesiones se decidió y decretó la
asunción de los principios anunciados en
Nicea, fundamentalmente el dogma de la
Trinidad. Así se iniciaba una enconada dis-
puta entre los trinitarios y los unitarios segui-
dores de la escuela arriana, implicándose

ambos en una guerra civil implacable. La
mayoría de los habitantes autóctonos de la
Península Ibérica continuaron siendo unita-
rios, mientras que los monjes se adhirieron a
la nueva escuela trinitaria. El estado conti-
nuó defendiendo los principios de la escuela
arriana3.

Quedó la situación en este estado hasta el
8 de mayo del año 589 d. J. fecha en que se
celebró el III Concilio de Toledo, presidido
por el rey Recaredo, quien, apoyado por el
clero, reprobó el arrianismo, y así la concep-
ción del estado se transformó, jerarquizán-
dose según establece el canon trinitario. La
declaración implicó, a renglón seguido, una
presión sistemática sobre los unitarios que se
mantuvo muchos y largos años. Los habitan-
tes del sur de la Península Ibérica, la actual
Andalucía, no admitieron el dogma trinitario
pero, tras varios años de castigo ejercido por
las mesnadas de los godos adheridas a la
iglesia oficial fueron obligados a ocultar sus
verdaderas creencias.

En este ambiente de rencor difícil de
contener, llegó el Islam al norte de Africa, y

así descubrieron las gentes de Al-Ándalus a
los musulmanes, como hermanos de una
misma religión y así conectaron con ellos
como sus aliados e iguales. De esta forma se
preparaba la apertura de Al-Ándalus, con la
mutua y completa colaboración entre los
musulmanes árabes y bereberes que vivían
en la orilla del Magreb y los naturales del sur
de la Península Ibérica, gente autóctona de
Al-Ándalus. Esto propiciaría la liberación de
la Península Ibérica del dominio godo y de
los trinitarios por un espacio de tiempo que
no sobrepasó los tres años. Fue desde el año
92 al 95 de la Hégira (711-714 d. J.)4, es
decir solamente 122 años después del golpe
de estado trinitario; hasta tal punto que algu-
nos intelectuales españoles contemporáneos
han descrito esta eclosión del Islam en Al-
Ándalus como una revolución islámica en
occidente5.

Así fue como entró un territorio de casi
700.000 kilómetros cuadrados a la ‘Casa del
Islam’. Este territorio incluía la mayoría de la
España de hoy, exceptuando la zona mon-
tañosa del noroeste compuesta por el País
Vasco y la Asturias actuales. Asimismo com-
prendía todo el estado actual de Portugal y
una gran parte del sur de Francia, con las ciu-
dades de Narbona, Carcasona y Nimes. 

Los musulmanes otorgaron al pueblo una
total libertad religiosa, quedando, los segui-
dores de la religión trinitaria cristiana, reduci-
dos a una minoría, en tanto la mayoría retor-
naba a la escuela unitaria arriana. En menos
de un siglo todos los unitarios se reconocie-
ron musulmanes. La lengua árabe pasó a ser
la lengua de su civilización y de su cultura,
aunque preservaron el romance para sus dis-
cursos. A estos millones de andalusíes que se
reconocieron musulmanes por voluntad pro-
pia, por amor al Islam, se fue incorporando
una pequeña corriente de emigrantes árabes,
bereberes y otros, integrándose con ellos, de
la misma forma que sucedía en el Magreb.

De esta manera se formó en Al-Ándalus
un dialecto árabe especial, caracterizado por
una fuerte imala, como algunos dialectos
actuales del Líbano o de Túnez, que se extin-
guió con la desaparición del Islam de las tie-
rras de Al-Ándalus, en circunstancias que
aclararemos más adelante; como también
hablaban las gentes de aquel Al-Ándalus una
lengua romance, asimismo extinta. Estos dos
lenguajes fueron preservados en los libros
andalusíes, en los refranes, los zéjeles, y las
moaxajas. Una de las indicaciones de que el

Los musulmanes otorgaron
al pueblo una total libertad

religiosa, quedando una
minoría de seguidores de la
religión trinitaria cristiana,

mientras que la mayoría
retornó a la escuela

unitaria arriana.
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pueblo andalusí era bilingüe nos la ofrece la
composición de los zéjeles populares, escri-
tos en las dos lenguas al mismo tiempo. Un
ejemplo de ello lo tenemos en este fragmen-
to del siglo XII del zejelista cordobés Ben
Quzmán6, compuesto en dialecto árabe y ro-
mance andalusí al mismo tiempo:

'Ayn dik-al'ayám wa dik allayáli?
Ke nin bés la face i bédo mále.
'innama-lqádi rayúl min riyáli.
'áli 'alhímma yadurra wa yanfa'

La primera, tercera y cuarta líneas están
escritas en dialecto árabe andalusí, y la
segunda en romance andalusí. La traducción
podría ser la siguiente: 

¿Dónde están aquellos días y aquellas
noches?

No veías en ellos su rostro sino que veías
sus sinsabores.

El juez no era sino uno más entre mis
hombres                     

De gran importancia, que beneficia y
perjudica .

Así fue como se formó un nuevo pueblo
de creencia musulmana y de lengua árabe,
con peculiaridades ligadas a su propia cultu-
ra. No consistió esta apertura islámica en la
conquista de una nación por otra, ni tampo-
co en la imposición forzosa de una religión
ni de una lengua, de una nación sobre otra
nación. Más bien el pueblo andalusí eligió
para sí mismo el Islam como Din (religión)
y la lengua árabe como la lengua de su civi-
lización. Así dio la bienvenida a los primeros
fátihin musulmanes, la bienvenida que un
pueblo oprimido ofrecía a su salvador.

Tras la apertura islámica, Al-Ándalus
pasó a ser un territorio del estado islámico
cuya capital era Al-Qairawán, integrándose
dentro de la provincia del Magreb y convir-
tiéndose más tarde en una provincia propia,
cuya capital se situó en Sevilla. Más tarde, Al-
Ándalus se separó del estado abasida oriental,
en el año 756 d. J., durante el gobierno de
Abderrahmán I, quien fundó el estado omeya
de Al-Ándalus seis años después de la caída
del estado omeya de Damasco. Eligió como
su capital a la ciudad de Córdoba, a orillas del
río Guadalquivir. 

Los musulmanes se convirtieron en
mayoría abrumadora durante el gobierno
omeya, cuando Al-Ándalus alcanzó el apo-

geo de su civilización y de su poder. Ningún
estado europeo de la época podía equiparár-
sele. Los cristianos trinitarios pasaron a ser
una pequeña minoría que perdió su lengua y
cuyos nombres se arabizaron. Aquéllos que
se llamaron ‘Mozárabes’ (arabizados), per-
manecieron como quintacolumnistas dentro
del estado islámico, apareciendo siempre
que se debilitaba su fuerza. 

Llegó el estado omeya de Al-Ándalus a
su esplendor en la época de Abderrahmán
An Nassir, que gobernó el país durante 49
años, entre el año 912 y 961. En ese tiempo
se afianzó la estabilidad, y se desarrollaron la
ciencia y la literatura7.

La extensión del territorio andalusí se re-
dujo, en tiempos de Abderrahmán An Nassir,
hasta alcanzar 440.000 Km2, después de que
los musulmanes perdieran Narbona en el
año 751, Carcasona en el 759, Pamplona en
el 798, Barcelona en el 801, y Burgos, León,
Avila, toda Galicia y otras ciudades del noro-
este de la Península Ibérica.

Los derrocados ejércitos cristianos, que
habían permanecido en los reductos norocci-
dentales de la Península Ibérica, se organiza-
ron en pequeños estados cristianos, constitu-
yendo el centro de la resistencia contra el
estado islámico desde sus comienzos. El pri-
mero de estos pequeños estados fue el reino
de Galicia y Asturias, que se convirtió des-
pués en el reino de León, trasladando la capi-
tal de Ávila a León. 

En el año 970 (359 H.) el reino de Casti-
lla se separó del reino de León, y designó
como su primera capital a la ciudad de Bur-
gos. El reino de Navarra se había separado
anteriormente, estableciendo su capital en
Pamplona alrededor del año 836. Estos tres
pequeños estados se extendieron, a costa del
estado andalusí, siempre que se les presenta-
ba la ocasión y con el apoyo total de los rei-
nos europeos7.

Y no consistió esta apertura
islámica en la conquista de
una nación por otra, ni
tampoco la imposición
forzosa de una religión y
una lengua de una nación
sobre otra nación.
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Comenzaba a debilitarse el estado ome-
ya cuando ocupó el gobierno Al Mansur Ibn
Abi Amir, quien fuera Hayib de Hisham II,
el nieto de An Nassir. Fue Almanzor uno de
los mejores dirigentes de los musulmanes, y
uno de los más capacitados hombres de esta-
do. Devolvió al país su fuerza inicial y lo
unificó de nuevo bajo la bandera del Islam.

Sin embargo los hijos del Almanzor no estu-
vieron al nivel de su padre, como no estuvie-
ron los nietos de An Nassir al nivel de su
abuelo. A esto habría que añadir el hecho de
que la sociedad andalusí se estaba convir-
tiendo en una sociedad étnicamente dividida. 

Almanzor Ibn Abi Amir no confiaba en
las gentes de su país e introdujo a un gran
número de bereberes magrebíes y esclavos
eslavos en su ejército. Estos eslavos pro-
cedían de Francia, Italia y norte de Europa, y
abrazaban el Islam a su llegada a Al-Ánda-
lus. Cuando se debilitó el estado andalusí,
estas cuatro etnias y culturas —árabes, bere-
beres, andalusíes y eslavos— comenzaron a
enfrentarse unas contra otras. 

El estado omeya se desplomó en el año
1031 en medio de violentas guerras civiles.
Al-Ándalus se descompuso en un grupo de
pequeños estados o taifas de carácter étnico
gobernados por reyes y emires, que acabaron
con la unidad andalusí y favorecieron la for-
mación y el desarrollo de los reinos cristia-
nos que, unidos bajo la autoridad del Papa de
Roma, iban ocupando los estados de Taifas
uno tras otro. Hubo veinte y tres de estos
pequeños estados islámicos andalusíes, entre
ellos los árabes de Bani Abbad en Sevilla y
de Bani Hud en Zaragoza; los bereberes de

Bani Al Aftas, los meknesíes en Badajoz y
los de Bani An Nun, los hawariyin en Tole-
do; y el de los eslavos como Bani Muyáhid
y Bani Gania, al este de Al-Ándalus8.

Cuando esos pequeños estados anda-
lusíes no podían ya resistir a la invasión de los
ejércitos cristianos, pidieron auxilio los anda-
lusíes al emir de los musulmanes del Magreb,
Yusuf Ibn Tashifin, el almorávide, quien,
atendiendo a los ruegos de sus hermanos,
estuvo en Al-Ándalus en repetidas ocasiones;
en la segunda de ellas derrotó a las fuerzas
cristianas en la batalla de Zalaca, en el año
1086. Tras su victoria, unió Al-Ándalus con
el Magreb y acabó con los reyes de Taifas. 

Mientras tanto, otros hechos estaban pro-
piciando la pérdida de extensos territorios islá-
micos de Al-Ándalus, cuya extensión dismi-
nuyó hasta 250.000 Km2, ya en la época
almorávide. Los enclaves islámicos más
importantes que cayeron en aquella época, sin
que los almorávides pudieran liberarlos, fue-
ron las ciudades de Tarragona, que cayó en el
año 960, Braga en el 1040, Coimbra en el
1064, Guadalajara, Madrid y en especial Tole-
do en 1085, etc.

Paralelamente, al final del siglo XI de la
era cristiana, cambió la situación de los
pequeños estados cristianos, pasando a ser el
reino de Navarra el mayor de todos ellos.
Más tarde se unieron Castilla y León en un
solo reino, en el año 1035. Después se sepa-
raron el reino de Aragón del reino de Nava-
rra, y el reino de Portugal del reino de Casti-
lla. Todos estos pequeños estados, a pesar de
las guerras que mantuvieron entre sí, organi-
zaban sus guerras contra el estado de Al-
Ándalus, engrandeciéndose a su costa con
regularidad, siendo dirigidas la mayoría de
estas guerras por Castilla.  

Cuando se debilitó el estado almorávide,
Al-Ándalus comenzó a fragmentarse en rei-
nos de Taifas por segunda vez. Los anda-
lusíes, entonces, pidieron ayuda a los almo-
hades. Y estos acudieron en su auxilio en el
año 1145, incorporando a Al-Ándalus al es-
tado almohade después de que se perdieran
otros importantes territorios y ciudades,
entre ellas Zaragoza, en el año 11189.

Más tarde, se debilitaron los almohades y
sufrieron los musulmanes una grave derrota
en el año 1212 (609 H.) en las Navas de Tolo-
sa, batalla del 'Oqab, del buitre, donde se reu-
nieron todos los ejércitos de los reinos cristia-
nos, Castilla, Navarra, Portugal, León y
Aragón, en contra de los ejércitos almohades.

Al-Ándalus se descompuso en
un grupo de pequeños estados
de carácter étnico bajo el
gobierno de los Reyes de Taifas,
que acabó con la unidad
andalusí y favoreció la
formación y el desarrollo de los
reinos cristianos...
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Tras  esta batalla, pudo Castilla imponer su
autoridad sobre el resto de los reinos cristia-
nos, bien con la anexión —Galicia y León—
o bien poniéndolos bajo su protección. 

Si no hubiera sido por las guerras civiles
entre los estados cristianos, el mandato de
los musulmanes en Al-Ándalus  habría ter-
minado después de la batalla de 'Oqab. el
mandato de los musulmanes en Al-Ándalus
. Dispersándose de nuevo Al-Ándalus en
pequeños y suicidas estados de Taifas, Ibn
Hud se apoderó de Murcia y del este de Al-
Ándalus, Ibn Al Ahmar conquistó Baeza,
Jaén y Guadix... Fueron estos acontecimien-
tos, como veremos más adelante, determi-
nantes para el nacimiento del reino andalusí
de Granada.    

Establecimiento del Reino de Granada

Tras el derrumbamiento del estado almoha-
de en Al-Ándalus, Ibn Hud e Ibn Al-Ahmar
laboraron en la consecución de la unidad de
las tierras andalusíes para resistir a la inva-
sión de los cruzados. Era Ibn Hud, Abu
Abdellah Ibn Yusuf Ibn Hud Al Yudhami,
natural de Zaragoza. Su movimiento co-
menzó en Murcia en el año 1228 (625 H.),
sometiéndose a su gobierno Murcia, Cór-
doba, Sevilla, Málaga, Almería y otras ciu-
dades del país. 

Pero, tal vez no estaba Ibn Hud a la altu-
ra de las esperanzas depositadas en él, y así
fue derrotado por los cristianos en sucesivas
batallas, y no pudo defender Córdoba, la
capital del Califato, a la que dejó caer en
manos de los cristianos en el 23 de Shawál
del 633 H. (29/6/1236 d. de J.). La cruz fue
alzada inmediatamente sobre el alminar de
su grande aljama. Supuso la caída de Córdo-
ba un fuerte golpe para los musulmanes,
quienes se desanimaron en sus propósitos.
Tras esta derrota, no vivió mucho tiempo Ibn
Hud, muriendo en el puerto de Almería en el
1237 (635 H.), en circunstancias extrañas,
después de que Aragón ocupara las islas
Baleares, hasta entonces en manos de los
musulmanes.

En cuanto a Ibn Al-Ahmar, rival de Ibn
Hud, Abu Abdullah Muhammad Ibn Yusuf
Ibn Nasr, era natural de Arjona, una de las
fortalezas musulmanas situadas entre Jaén y
Andújar, perteneciente actualmente a la pro-
vincia de Jaén. Nació en ella en el año 1198
(595 H.). Fue un soldado de gran valor y

decisión. Su movimiento apareció en el
mismo período que el de Ibn Hud, rivalizan-
do con él. Ibn Al-Ahmar fue un político
experto y valiente. Nada más emerger le apo-
yaron las ciudades de Jaén y Guadix y sus
alrededores. Dirigió un intento de incorpora -
ción de los puertos y bases andalusíes del sur,
y atendieron a su llamada, para secundarle,
Carmona, Córdoba y Sevilla, a mediados del
año 1232 (629 H.) y por un corto espacio de
tiempo. Después Córdoba y Sevilla cambia-
ron su obediencia a Ibn Hud. Finalmente se
le unieron Jerez, Málaga y los territorios cir-
cundantes en el año 1233 (630 H.).

Cuando se unificaron los andalusíes alre-
dedor de Ibn Hud, manifestó Ibn Al-Ahmar
su vasallaje a aquél en el año 1234 (631 H.)
y le prestó su apoyo. Después de la muerte
de Ibn Hud fue Ibn Al-Ahmar el que resta-
bleció en solitario la unidad de Al-Ándalus,
anexionando Granada a Dar al Islam en el
Ramadán del año 635 H. (abril de 1238), y
eligiéndola como su capital y centro de su
gobierno. Conquistó Ibn Al-Ahmar la ciudad
de Almería y expulsó de ella a su goberna-
dor, Ibn Ramimi. Y así fue como surgió el
Reino de Granada, en circunstancias dramá-

ticas y oscuras, y todo el que estaba a su alre-
dedor, amigo o enemigo, le vaticinaba una
rápida desintegración.

No se detuvo el avance cristiano sobre
las tierras andalusíes, y así, cayó Valencia en
manos de los aragoneses en el año 1238 (636
H.); le siguieron Játiva, Denia, Alicante,
Orihuela y Cartagena entre los años 1243-
1246 (641 y 644 H.). La gente de Murcia se

Así fue como surgió el
Reino de Granada, en

circunstancias dramáticas
y oscuras, y todo el que
estaba a su alrededor,

amigo o enemigo, le
vaticinaba una rápida

desintegración.



72

resignó a firmar un pacto con el rey de Casti-
lla en el año 1243 (640 H.). Y así fue como los
musulmanes perdieron el este de Al-Ándalus,
apareciendo síntomas evidentes de aniquila-
ción por todas partes. Los andalusíes pidieron
de nuevo auxilio a los marroquíes, pero
Marruecos no estaba en situación de poder
ayudar a Al-Ándalus, como era su costumbre,
ya que estaba desángrándose en medio de vio-
lentas guerras civiles. 

Solicitaron entonces los andalusíes la
ayuda del estado Hafsia tunecino, pero éste
estaba más débil aún. Nos ha dejado el legado
andalusí una casida de Ibn Al Abbar Al Qudai,
embajador de Abu Yamil Zayan, gobernador
de Valencia, que envió al sultán Hafsia Abu
Zacarya, poco antes de la caída de Valencia,
pidiéndole ayuda, diciéndole:

Salva con tus caballos, caballos de Allah, 
la tierra de Al-Ándalus
porque el camino de su salvación 
está hoy perdido.
Y concédele 
el favor de la ayuda que busca
porque, todavía, 
pide el honor de tu amparo.
Tiene algo en sus entrañas que le estorba
un largo sufrimiento 
que padece día y noche.
La gente de la península ha despertado 
inmolada en los hechos, 
y ha anochecido destrozada.
En cada lugar queda algo 
que se torna horfandad,
que para el enemigo es una fiesta.
Y cada singularidad tiene 
un injusto revés de la fortuna.
La tranquilidad se torna en guardia 
y el júbilo en pena.
Los romanos se reparten el botín. 
¡Qué no obtengan sus partes!
¿No están sus mejores cualidades 
ocultas y olvidadas?
Y entre ellas, Valencia y Córdoba,
lo cual golpea el alma 
y derrama la conciencia.
En sus alminares 
se ha cincelado la idolatría 
sonriente y alegre,
la fe ha sido escarnecida
entre las burlas de los enemigos.
Nostalgia de la vuelta, 
aunque sólo sea de una parte de ella, 
debilidad humana. 

Ibn Al-Ahmar incorporó súbitamente
Almería al Reino de Granada y se dirigió
después a la provincia de Jaén para combatir
a los cristianos, poniendo cerco al castillo de
Martos en el año 1239 (636 H.), y sin poder
apoderarse de él. Así se enzarzó en una en-
carnizada batalla contra los cristianos, tras la
que éstos ocuparon el castillo de Arjona,
patria chica de los Bani Al-Ahmar, y rodea-
ron a la mismísima ciudad de Granada en el
año 1244 (643 H.), siendo rechazados desde
sus murallas y sufriendo cuantiosas bajas.

Cuando Ibn Al-Ahmar vio que no dis-
ponía de fuerzas suficientes para combatir a
los cristianos, ni de posibilidades de obtener
ayuda de Marruecos o de Túnez, se ofreció al
rey de Castilla, Fernando, prestándole obe-
diencia a cambio de que le permitiera gober-
nar su reino y sus tierras en su nombre; cum-
pliría con el pago de un diezmo anual equi-
valente a la cantidad de ciento cincuenta mo-
nedas de oro; sería su aliado en todas las gue-
rras que librara contra sus enemigos, fuesen
musulmanes o no; presenciaría las Cortes de
Castilla como vasallo del trono castellano. 

Ibn Al-Ahmar entregó Jaén, Arjona, Por-
cuna, Priego de Córdoba, Zújar y Alcalá la
Real, además de otros extensos territorios.
Así fue como el tirano de Castilla fijó el
pacto con Ibn Al-Ahmar en el año 1245 (643
H.), dejándole el control de las plazas o cas-
tillos que quedaban en sus manos.

Abandonó Ibn Al-Ahmar lo que quedaba
del territorio de Al-Ándalus a su irremediable
destino y además contribuyó con su ayuda a
la ocupación castellana, conforme al acuerdo.
En el año 1247 (645 H.) entregó a Castilla el
oeste de Al-Ándalus, que comprendía, entre
otras ciudades, a Tavira y Silves, actualmen-
te ciudades de Portugal. A continuación ocu-
pó Fernando la ciudad de Carmona, prepa-
rando de ese modo la conquista de Sevilla
con la colaboración de Ibn Al-Ahmar. Ibn Al-
Ahmar solía desempeñar el papel de conseje-
ro de los musulmanes en esas ciudades, pue-
blos y fortificaciones, y los convencía de que
se entregaran a los cristianos a cambio de que
se les perdonara la vida.

Fernando puso cerco a la ciudad de Sevi-
lla a comienzos del mes de agosto del año
1247 (Yumada 1ª del 645 H.) con inmensas
fuerzas en las que participaron la mayoría de
los príncipes cristianos de España y de otras
incipientes nacionalidades europeas, en una
verdadera cruzada sin precedentes. Envió
una escuadra naval por el interior del Gua-
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dalquivir, mientras Ibn Al-Ahmar apoyaba al
tirano de Castilla en el cerco, conforme al
acuerdo, mediante el envío de fuerzas de
caballería. Las gentes de Sevilla, sin embar-
go, proyectaron su defensa con una valentía
heroica. El cerco de Sevilla se prolongó du-
rante ocho meses, hasta que se vieron forza-
dos a entregarse a primeros de Ramadán del
año 646 H. (23/12/1248), convirtiendo
inmediatamente los cristianos su gran mez-
quita en iglesia, como de costumbre. Y tras-
ladó Fernando la capitalidad de su reino, de
Toledo a Sevilla.

Así fue como comenzaron a caer una
tras otra las ciudades del occidente de Al-
Ándalus. Después de la caída de Sevilla, los
cristianos tomaron Jerez, Medina Sidonia,
Cádiz, Sanlúcar de Barrameda, Guillena, y
muchas de sus bases, ciudades y
fortalezas. Ibn Al-Ahmar ayudó a
los cristianos a ocupar gran parte
de estas plazas fuertes, entre ellas
Cádiz. Así apareció Ibn Al-Ahmar,
con un comportamiento raro, dolo-
roso y humillante, como aliado de
los cristianos, en la ocupación de
las ciudades del Islam y en la des-
trucción de sus fortalezas, como
oponente de toda resistencia, y co-
mo promotor de cada abdicación y
de cada derrota. Fue Écija una de
las últimas ciudades entregadas a
los cristianos a finales del año 1263
(662 H.).

Quisieron los cristianos traicionar a Ibn Al-
Ahmar para arrebatarle los territorios de Al-
Ándalus que aún quedaban en su poder. Fue
entonces cuando los andalusíes, desengañados
de sus gobernantes, pidieron ayuda a las gen-
tes de Marruecos y a sus tribus. Y viendo Ibn
Al-Ahmar la debilidad de la respuesta dio un
nuevo paso para calmar al tirano de Castilla,
entregándole a finales del año 1267 (665 H.),
más de cien fortalezas y pueblos. Así fue como
celebró la paz con los castellanos.

Empleó Ibn Al-Ahmar lo que quedaba de
su vida en la consolidación y organización de
su reino, estableciendo a los refugiados y
nombrando a su hijo Muhammad como  su-
cesor y heredero. 

No turbaron el orden las guerras al final
de sus días, salvo la rebelión de Málaga y la
injerencia de los cristianos en Algeciras.
Murió Muhammad Ibn Al-Ahmar en el 29 de
Yumada 2ª del año 671 H. (diciembre de
1272) a la edad de 76 años13.

En menos de un siglo disminuyó la
extensión de Al-Ándalus, de 250.000 Km2 a
sólamente 30.000 Km2 quedando reducido
su territorios al que en la actualidad com-
prende las provincias de Málaga, Granada y
Almería, y una parte de las provincias de
Cádiz, Córdoba y Jaén. Estas zonas mon-
tañosas no aptas para el cultivo fueron las que
el ingenio andalusí convirtió en centros
modélicos de civilización en lo concerniente
a agricultura, industria y defensa. Y no fue
eso posible sino con el  ingenio de Muham-
mad Ibn Al-Ahmar, el que fuera diestro en la
política de lo pasable, asegurándose la salva-
ción de un trozo de Al-Ándalus que acogíaen
sí a la diáspora de la Umma Andalusí, aunque
fuera mediante métodos humillantes imposi-
bles de aceptar por otro que no fuera él.

Estos desgraciados sucesos implicaban
un cambio radical en la nación andalusí.
Siempre que los cristianos ocupaban tierras
islámicas del territorio andalusí, emigraban la
capa social intelectual, los fabricantes y arte-
sanos a los territorios que aún eran islámicos,
es decir a Granada y su entorno, mientras que
el pueblo llano permanecía en los territorios
ocupados. De ellos, unos eran obligados for-
zosamente a cristianizarse, aunque la mayo-
ría continuaron firmes en su creencia.

Trajeron los conquistadores a emigrantes
cristianos de otros lugares para colonizar las
tierras de los musulmanes. Así fue como éstos
se convirtieron en minoría en su propia patria.
Los andalusíes denominaron ‘mudéjares’ a los
musulmanes que se quedaron bajo el dominio
cristiano. Éstos se organizaron en yamáas islá-
micas. En muchas zonas constituyeron la ma-
yoría de la población fuera de las ciudades,
especialmente en Aragón y en el País Valen-
ciano, hasta comienzos del siglo XVII. 

Trajeron los conquistadores
a emigrantes cristianos de
otros lugares para colonizar
las tierras de los
musulmanes. Así fue como
éstos se convirtieron en
minoría en su propia patria.  
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Los mudéjares preservaron su Din del
Islam en condiciones extremadamente ad-
versas, rayando en la esclavitud. Con el paso
del tiempo se debilitó la lengua árabe entre
ellos, llegando a escribir sus libros y cartas en
romance. Y esta lengua difiere de la lengua
que vimos en los tiempos del estado omeya o
en la época de los reyes de Taifas, como la que
hemos visto en los zéjeles de Ibn Quzmán. Se
trata de una lengua popular que se escribe con
letras árabes y es, según las zonas, castellano,
portugués, aragonés o catalán. Estas lenguas
pasaron a tener una gran importancia entre los
musulmanes tras la caída de Granada.

En cuanto a población, la del Reino de
Granada, a pesar de su pequeña superficie, era
equivalente a la población del resto de la
Península Ibérica aproximadamente. Todos
eran musulmanes, y no hubo entre ellos
minorías cristianas. Desapareció el romance del
habla común, y la lengua árabe dialectal andalusí
pasó a ser su única lengua, mientras que el
español no era allí sino una lengua extranjera. El
Reino de Granada se constituyó en refugio de los
mudéjares andalusíes y de otros grupos persegui-
dos por la cruzada. Sus fronteras siempre estaban
abiertas para ellos, recibiendo cada año a un gran
número de emigrantes procedentes del norte y a
los muyahidínque llegaban del Magreb.

En este periodo triste que acabaría alum-
brando al Reino de Granada, escribió el ron-
deño Abu Tayib Saleh Ibn Sharif Ar Rondí su
famosa casida en que describe las realidades
de Al-Ándalus, sus tierras y sus pueblos, la
injusticia, la adversidad y la aniquilación,
cuando dice:

Sobrevino una situación en la península 
para la que no hay consuelo.         
La montaña Uhud se derrumba por ello 
y se desploma la montaña Zahlan. 
El mal de ojo se cebó en el Islam
y lo hizo padecer de tal manera, 
que sus tierras y pueblos
se quedaron vacíos.

Y cuando, más adelante, escribe:

El Islam de los hunafa
llora de sentimiento
como llora el amado errante
al alejarse de las tierras 
que se han quedado vacías del Islam,
y que una vez devastadas
el paganismo ha reedificado.
Donde hubo mezquitas

hoy se yerguen iglesias, 
y no hay en ellas sino campanas y cruces.
Hasta los mihrabs lloran 
aún siendo de piedra sólida 
y hasta los mimbares se afligen 
aún siendo de madera.

A continuación dice:

Cual pueblo humillado
después de su grandeza
así han transformado su estado 
el pagano y el tirano.
Ayer eran reyes en sus casas
y hoy son esclavos
en las tierras paganas.

Y termina diciendo:

Por eso mismo se diluye 
el corazón deprimido, 
en el que palpitaban la fe
y la sumisión a Dios.
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Globo Celeste de Ibrahim Ibn Said. Cobre. Período de Taifas. Hacia 1085.
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El registro de este sello estaba previsto
en el Acuerdo de Cooperación que la

Comisión Islámica de España suscribió
con el Estado en 1992 y su puesta en fun-
cionamiento significará una garantía para
poder saber qué productos del sector
agroalimentario o farmacéutico están ela-
borados de acuerdo con los preceptos de la
Ley Islámica contenida en el Corán. 

La certificación Halal —‘Halal’, en
árabe, quiere decir ‘permitido’— servirá
para ampliar las exportaciones a los países
de mayoría musulmana y comercializar pro-
ductos de estas características entre la pobla-
ción musulmana de España y Europa. 

La implantación de este sello será de
gran importancia, no sólo para los musul-
manes, sino para un sector creciente de la
población que busca calidad en su alimenta-
ción. Actualmente no existe ningún sello de
calidad que distinga a los alimentos. 

El que un producto lleve el distintivo
Halal, garantizado por la Comisión Islámica
de España, significará mucho más que la
mera garantía de que no contiene carne de
cerdo o cualquiera de sus derivados; en rea-
lidad significará que se trata de un producto
sano. Una de las preocupaciones básicas de
la Comisión Halal es extremar el cuidado
para evitar que los alimentos que lleven el
sello contengan cualquier tipo de aditivo
que pueda ser perjudicial para la salud.

Entre las prescripciones contenidas en el
Corán, referidas al sacrificio de los anima-
les, están la de evitar que éstos sufran al ser
sacrificados y la de que, posteriormente al
sacrificio sean totalmente desangrados. Es

LA CALIDAD HALAL

Comisión Halal

La Comisión Islámica de España ha promovido, con el apoyo de la
Diputación Provincial de Córdoba, el Sello de Garantía de Calidad

Halal, que identifica que un determinado producto cumple los
requisitos de la Ley Islámica para su consumo por parte de los

musulmanes. Para su gestión se ha creado el Instituto Español para
la Calidad Halal que será el órgano que se encargará de garantizar
y proporcionar a las empresas del sector alimentario el citado sello de

calidad. La Comisión Halal está integrada por técnicos y
especialistas musulmanes y no musulmanes, que llevan a cabo las

tareas de desarrollar el proyecto, dándole la dimensión institucional
que necesita. El texto que discurre al lado ha sido elaborado por esta

Comisión y contiene el núcleo básico de la propuesta.
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bien conocido que en la sangre se acumulan
toxinas, especialmente si el animal sufre
durante su sacrificio.

El Instituto Español para la Calidad Halal
(957 634 005 y halal@cie.es), que se ha cre-
ado como una entidad autónoma dependien-
te de la Comisión Islámica de España, será el
órgano que gestionará el sello, registrado con
su logotipo en el Registro de Patentes y Mar-
cas. Actualmente, el Instituto trabaja en la

difusión del procedimiento y
en la elaboración de los requi-
sitos necesarios que hacen a
un producto acreedor de esta
garantía. Con este objetivo, se
está poniendo a punto un
registro de aditivos prohibi-
dos por la Ley Islámica en la
elaboración de cárnicos y
otros alimentos, así como en
productos cosméticos y de
farmacia. 
El Consorcio de Desarrollo
Económico de Córdoba,
dependiente de la Diputación
Provincial, está presente en el
Instituto Español para la
Calidad Halal.

Objetivos y Tareas del Instituto Español
para la Calidad Halal

—Diseñar la estrategia de desarrollo de
la Marca Halal, aplicada a la comercializa-
ción de productos, tanto en el ámbito nacio-
nal como internacional.

—Registro e implantación del distintivo
de Calidad Halal en Propiedad Industrial
(Registro de Patentes y Marcas) tanto a nivel
nacional como internacional.

—Creación, seguimiento y registro de
entidades, empresas y productos que acce-
dan a la Marca Halal.

—Realización del estudio económico
para la implantación de la Marca Halal a
nivel comercial y social.

—Realización del diseño de logotipo y
desarrollo de la imagen corporativa del Sello
y la Denominación Halal.

—Diseño y creación de los órganos nece-
sarios para el funcionamiento operativo prác-
tico de la Marca Halal (Consejo Regulador,
Red de Inspección, Consultora, para el aseso-
ramiento legal de implantación y aplicación
de la marca en todos sus aspectos, etc.)

—El Instituto Español para la Calidad
Halal, al igual que todos los órganos depen-
dientes de la C.I.E. y la propia C.I.E., se defi-
ne como una  entidad de carácter religioso
sin ánimo de lucro, destinando la totalidad de
los ingresos derivados de la implantación de
la Marca Halal, al funcionamiento de la
estructura y la puesta de marcha de nuevas
acciones para el desarrollo de los Acuerdos de
Cooperación en cualquiera de sus artículos.

—Establecerá relaciones con órganos
similares que funcionen de manera estable
en otros países, tanto del ámbito de la U.E.
como del resto de los países, especialmente
en el mundo islámico.

—Orientará el mercado turístico recep-
tor de posibles visitantes musulmanes en
cualquiera de las CC.AA. españolas.

—Brindará asesoramiento, defensa e
implantación de la alimentación halal en ins-
tituciones oficiales: ejército, hospitales, resi-
dencias de estudiantes, mujeres, ancianos e
impedidos; casas de acogida para inmigran-
tes musulmanes, de mujeres maltratadas, de
niños y jóvenes abandonados; cárceles, etc.

—Asesoramiento a las ONGs y a otras
entidades de carácter social que dedican sus
actividades a la acogida de personas carentes
de medios, en todos los aspectos referidos a
la alimentación halal, tanto en el punto de
acogida (España) como en el desplazamien-
to de ayuda a países de mayoría musulmana.

—Alcanzará acuerdos y firmará conve-
nios de colaboración con entidades públicas
y privadas que quieran colaborar de diversas
formas en el desarrollo del artículo 14 de los
acuerdos de cooperación.

—Negociará y culminará acuerdos
económicos con las empresas y corporacio-
nes industriales para la aplicación del Sello
de Calidad Halal.   

—Y todas aquellas que se consideren
necesarias a excepción de la participación
directa de la Comisión Halal en las transac-
ciones económicas y de mercado derivadas
de la aplicación del Sello Halal en el ámbito
comercial, competencia de otro tipo de enti-
dades, como las formas jurídicas de las
sociedades mercantiles.

—El Instituto Español para la Calidad
Halal podrá autorizar o distinguir a sociedades
mercantiles como entidades colaboradoras en
las acciones comerciales derivadas de la apli-
cación del distintivo de Calidad Halal, como
por ejemplo empresas o grupos de empresas
comercializadoras de productos halal.

La implantación de este
sello será de gran

importancia, no sólo para
los musulmanes, sino para

un sector creciente de la
población que busca calidad

en su alimentación. 
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REGLAMENTO DE USO DE LA
MARCA DE CALIDAD HALAL 

Artículo 1º

En 1992 el Parlamento Español aprobó por
unanimidad los Acuerdos de Cooperación
con los representantes de las religiones
declaradas de Notorio Arraigo por el Esta-
do Español. (Ley 26/92. B.O.E. 12/11/92). 

Como consecuencia de este Acuerdo de
Cooperación los musulmanes españoles dis-
frutan de un marco legal que regula las prin-
cipales actividades y prácticas religiosas
dentro de nuestra Constitución.

Para el desarrollo del Artículo 14, referi-
do a la alimentación de los musulmanes
españoles, Junta Islámica, por encargo de la
Comisión Islámica de España, ha creado el
Instituto para la Calidad Halal, en adelante
Instituto Halal con el objetivo de reglamen-
tar y certificar los alimentos y productos que
cumplan los requisitos necesarios para utili-
zar la Marca de Garantía-Sello de Calidad
Halal, en adelante Sello Halal.

Artículo 2º

La Marca de garantía Sello Halal, está regu-
lada por la Ley 32/1988 de 10 de Noviem-
bre, de Marcas. (B.O.E. de 12/11/88) y por el
Real Decreto 645/1.990, de 18 de Mayo, por
el que se aprueba el Reglamento para la eje-
cución de la citada Ley (B.O.E. de 25/5/90)

La defensa de la Marca de Garantía Sello
Halal, la aplicación de su Reglamento, la
vigilancia del cumplimiento del mismo, así
como el fomento y el control de la calidad de
los productos amparados quedan encomen-
dados a la Junta Directiva del Instituto Halal.

Artículo 3º 
De los productos Halal

La palabra árabe ‘halal’ significa “permiti-
do, autorizado o saludable”. Cuando este
término se aplica a alimentos o bebidas,
implica que éstos son aptos para ser consu -
midos por musulmanes.

Para que un alimento o bebida sea consi-
derado halal, debe ajustarse a la normativa
islámica recogida en el Corán, en las tradi-
ciones del Profeta, y en las enseñanzas de los
juristas islámicos. Según ellas:

—Debe estar exento de cualquier
sustancia o ingrediente no lícito ( haram),
o de cualquier componente que proceda
de un animal prohibido.

—Debe ser un producto elaborado,
manufacturado y/o almacenado usando
utensilios o maquinaria que se ajuste a lo que
estipula la normativa islámica y las normas
sanitarias españolas.

—No debe ponerse en contacto con una
sustancia o producto prohibido durante su
elaboración, producción, procesado, almace-
namiento y transporte.

—Los animales deben ser sacrificados de
acuerdo con lo prescrito por la Ley Islámica.

—Los pescados son halal y no necesitan
ser sacrificados.

Artículo 4º. De los productos
haram ó ilícitos 

Se consideran productos haram o ilícitos,
según la normativa islámica:

—La carne del animal hallado muer-
to, la sangre, la carne de cerdo y jabalí y
sus derivados y aquellos animales  sobre
lo que se ha invocado un nombre distin-
to del de Dios.

—El animal muerto por asfixia, estrangu-
lado, apaleado, por una caída, de una cornada
o devorado por una fiera, salvo si, estando aún
vivo, ha sido debidamente sacrificado.

—Animales con colmillos.
—Los animales carnívoros y carroñeros.
—Los animales que posean dientes cani-

nos protuberantes.
—Los anfibios, como las ranas, cocodri-

los, tortugas...
—Los reptiles e insectos.
—Las aves con garras.
—El alcohol, las bebidas alcohólicas, las

sustancias nocivas ó venenosas, y las plantas
o bebidas intoxicantes.

—Partes de animales que se hayan cor-
tado mientras estaban vivos.

—Ingredientes procedentes de animales
prohibidos o de animales no sacrificados de
forma halal. 
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CONDICIONES PARA EL
TRANSPORTE DE ANIMALES VIVOS,
PERIODO DE REPOSO, SACRIFICIO,
DESPIECE, ALMACENAMIENTO Y
POSTERIOR DISTRIBUCION

Artículo 5º

Las operaciones a las que se refiere este
capítulo deberán ajustarse a lo prescrito en
los siguientes artículos 5, 6, 7, 8, 9 y 10.
Asímismo, a la siguiente legislación vigen-
te en España y la Unión Europea, en tanto
no se oponga al presente reglamento: 

—Real Decreto 147/1993 de 29 de enero
por el que se establecen los condiciones sani-
tarias de producción y comercialización de
carnes frescas (BOE de 12/3/1993). 

—Real Decreto 1904/1993 de 29 de
octubre por el que se establecen las condi-
ciones sanitarias de producción y comercia-
lizacióm de productos cárnicos y de otros
determinados productos de origen animal.

—Real Decreto 315/1996 de 23 de
febrero, por el que se modifica el Real
Decreto 147/1993 (BOE del 6/4/1996).

Artículo 6º
Del transporte de animales vivos 

El transporte de animales se realizará en
vehículos apropiados de forma que el ani-
mal no sufra molestias innecesarias o alte-
raciones que puedan afectar a su estado o
integridad física. Se evitará maltratar a los
animales con golpes o amontonamiento
excesivo. Deben transportarse separada-
mente animales halal y no halal y realizar
el reposo en zonas separadas.

Artículo 7º
Del período de reposo 

El tiempo de reposo será el mínimo impres-
cindible y en todo caso de acuerdo con la
legislación vigente.

Artículo 8º
Del sacrificio

Los mataderos y salas de despiece y expe-
dición deberán reunir las condiciones técni-
co-sanitarias exigidas por la legislación
vigente en esta materia.

El sacrificio deberá realizarse en los
mataderos inscritos en el Registro corres-
pondiente del Instituto Halal y autorizados
conforme a las disposiciones vigentes.

El sacrificio, desollado y eviscerado se
realizará por métodos legalmente autoriza-
dos, cumpliendo con los requisitos necesarios
para ser considerado halal según la normati-
va islámica, que a continuación se expone.

Artículo 9º
Condiciones para el sacrificio

—Al sacrificar al animal, deben cortarse
las vías respiratorias, el esófago y la yugular,
causando el menor sufrimiento posible al
animal.

—El matadero o fábrica debe ser inspec-
cionado por los Veedores del Instituto Halal.

—Los utensilios y maquinaria deben
estar adecuadamente limpios.

—El sacrificio debe llevarlo a cabo un
musulmán, cristiano o judío, en plena pose-
sión de sus facultades mentales y que conoz-
ca adecuadamente las condiciones de un
sacrificio halal.

—Sólo podrán sacrificarse animales
sanos.

—El animal debe estar muerto antes de
proceder a desollarlo.

Artículo 10º
Del despiece

—En las salas de despiece y expedición,
el despiece de las canales y el troceado de las
piezas protegidas por el Sello Halal no podrá
ser simultáneo al de otras carnes o piezas no
protegidas.

—Las piezas de carne o porciones de las
mismas, protegidas por el Sello Halal, se
expedirán por la sala de despiece y expedi-
ción, en envases debidamente precintados y
protegidos de toda contaminación externa.

Los envases irán provistos de una eti-
queta, expedida por el Instituto Halal, que
deberá ser colocada en la sala de despiece,
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antes de su expedición, de acuerdo con la nor-
mativa que establezca el Instituto Halal y de
forma que no permita una segunda utilización.

Todas las piezas expedidas por la sala de
despiece deberán ir marcadas con el Sello
Halal, de forma que en todo momento pueda
ser claramente identificado por el consumidor. 

La Junta Directiva establecerá las carac-
terísticas del sello y las normas para su
impresión en la pieza.

Artículo 11º
Del almacenamiento

El almacenamiento se realizará de forma
que no induzca a confusión con otras piezas
o porciones no protegidas. Para ello deberá
realizarse preferentemente en cámaras
independientes o en el caso de ser compar-
tidas, en una zona perfectamente delimita-
da al efecto. 

Artículo 12º
De la distribución

Tanto las canales como las piezas deberán
someterse a los procedimientos de oreo,
conservación frigorífica y transporte fri-
gorífico, conservando siempre la cadena de
frío hasta el momento de la adquisición por
parte del consumidor. El reparto y distribu-
ción de canales, piezas y porciones a los
minoristas carniceros y su conservación y
venta, cumplirá con la normativa vigente
evitándose en todo momento el deterioro
del producto.

DE LOS  PRODUCTOS ELABORADOS

Artículo 13º

Los productos elaborados no deberán
contener ninguno de los productos haram
enumerados en el artículo 4º del presente
reglamento. En caso de productos dudosos
se estará a lo que disponga el Instituto Halal.

DE LOS REGISTROS

Artículo 14º

El Instituto Halal dispondrá de los
siguientes registros:

a) Registro de Mataderos.
b) Registro de Salas de Despiece y Expe-

dición.
c) Registro de Instalaciones para la elabo-

ración de otros productos (salazones, embuti-
dos, productos derivados de la leche, etc.).

d) Registro de establecimientos que den-
tro del sector servicios reúnan las condiciones
necesarias para ostentar el Sello Halal: res-
taurantes, hoteles, empresas de catering, etc.

e) Otras instalaciones.
Las peticiones de inscripción se dirigirán

al Instituto Halal, en modelo de solicitud
facilitado por el mismo, acompañada de
documentos y comprobantes que en cada
caso sean requeridos por el Instituto Halal.

El Instituto Halal denegará las inscrip-
ciones que no se ajusten a los preceptos del
presente Reglamento o a los acuerdos adop-
tados por el mismo.

La inscripción en los Registros del Insti-
tuto Halal no exime a los interesados de sus
obligaciones respecto a aquellos Registros
que con carácter general estén establecidos y
cuya certificación deberá acompañarse a la
solicitud de inscripción.

Artículo 15º

En la inscripción registral figurará el nom-
bre de la Empresa, emplazamiento, locali-
dad y características de la maquinaria, de
los procedimientos industriales utilizados y
cuantos datos sean precisos para la identifi-
cación de la industria. 

En el caso de los mataderos y salas de des-
piece, además, deberán aparecer recogidos los
datos referentes a la  capacidad de sacrificio
halal y el número y capacidad de las cámaras
destinadas a las canales o piezas halal.

Artículo 16º

Para la vigencia de las inscripciones en los
correspondientes Registros será indispensa-
ble cumplir en todo momento con los requi-
sitos que impone el presente Reglamento
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debiendo comunicar al Instituto Halal cual-
quier variación que afecte a los datos sumi-
nistrados en la inscripción cuando esta se
produzca. 

El Instituto Halal podrá suspender o anular
las inscripciones cuando los titulares de las
mismas no se atuvieran a tales prescripciones.

Artículo 17º

El Instituto Halal efectuará las inspecciones
que considere necesarias para comprobar el
cumplimiento de este Reglamento por las
empresas inscritas.

Las inscripciones en los diferentes
Registros serán renovadas en el plazo y
forma que determine el Instituto Halal.

DERECHOS Y OBLIGACIONES

Artículo 18º

Sólo las personas  naturales o jurídicas, que
estén inscritas en los correspondientes
registros del Instituto Halal, podrán sumi-
nistrar productos que estén amparados por
el Sello Halal.

El derecho al uso del Sello Halal, en pro-
paganda, publicidad, documentación, pre-
cintos o etiquetas, es exclusivo de las firmas
inscritas en los registros del Instituto Halal.

Por el mero hecho de la inscripción en los
registros correspondientes, las personas natu-
rales o jurídicas inscritas quedan obligadas al
cumplimiento de las disposiciones de este
Reglamento  y de los acuerdos, así como a
satisfacer las exacciones que les corresponda.

Artículo 19º

Los nombres que figuran inscritos en los
Registros del Instituto Halal, así como las
marcas, símbolos, emblemas, leyendas
publicitarias o cualquier otro tipo de propa-
ganda que se utilicen aplicados al producto
protegido, no podrán ser empleados, ni
siquiera por los propios titulares, en la
comercialización de otros productos no
amparados por el Sello Halal.

Artículo 20º

Los mataderos deberán avisar al Instituto
Halal el calendario establecido para la rea-
lización de los Sacrificios halal, con objeto
de facilitar las visitas de inspección.

Artículo 21º

La descalificación de las canales, piezas, o
sus porciones y productos derivados, podrá
ser realizada por el Instituto Halal en cual-
quier fase de su producción o elaboración.
A partir de la iniciación del expediente de
descalificación, del cual podría derivarse el
correspondiente expediente sancionador,
deberán permanecer separadas y debida-
mente controladas por el Instituto Halal,
que velará para que en ningún caso el pro-
ducto pueda ser introducido en el mercado
como producto halal.

En el momento de la descalificación, el
Instituto Halal inutilizará los sellos, etiquetas
y demás sistemas de identificación de los
productos protegidos por el Sello Halal.

Artículo 22º

1. En las etiquetas propias de cada sala
de despiece y expedición que comercialice
productos con el Sello Halal figurará obliga-
toriamente de forma destacada dicho sello,
así como el tipo de producto, pieza conteni-
da en el envase, fecha de envasado y caduci-
dad, además de los datos que con carácter
general estipule la legislación vigente.

2. Antes de la puesta en circulación de
las etiquetas, símbolos, emblemas, leyendas
publicitarias o cualquier otro tipo de propa-
ganda que se utilicen aplicados al producto
protegido, deberán ser autorizadas por el Ins-
tituto Halal.

3. Será denegada la aprobación de aque-
llas etiquetas que por cualquier causa puedan
dar lugar a confusión en el consumidor. Así
como podrá ser anulada la autorización de
una ya concedida anteriormente, cuando
hayan variado las circunstancias de la firma
propietaria de la misma,  previa audiencia de
la firma interesada.
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Artículo 23º

La expedición de productos amparados por
el Sello Halal, con destino al mercado exte-
rior, además de cumplir las normas estable-
cidas para la exportación, deberán ir acom-
pañadas del correspondiente certificado del
Instituto Halal.

Las leyendas que figuren en las etiquetas
y la presentación de las mismas podrán
adaptarse a la legislación existente sobre esta
materia en el país de destino, previa autori-
zación del Instituto Halal.

Artículo 24º

Con el objeto de poder controlar adecuada-
mente la producción, elaboración, y expedi-
ción, así como los volúmenes de existen-
cias, en su caso, y cuanto sea necesario para
acreditar el origen y calidad de los produc-
tos amparados, las personas físicas o jurídi-
cas inscritas en los Registros vendrán obli-
gadas a cumplir las siguientes formalidades:

—Los mataderos llevarán un libro de
acuerdo con el modelo adoptado por el
Instituto Halal, en el que, para cada uno
de los días en que se sacrifique de forma
halal, deberán figurar los datos sobre
número de animales sacrificados, espe-
cie, peso de las canales y destino. Así
mismo, presentarán al Instituto Halal,
dentro de los diez primeros días de cada
mes, una declaración en la que se refle-
jarán los anteriores datos, correspondien-
tes a los movimientos habidos durante el
mes anterior.

REGIMEN SANCIONADOR

Artículo 25º

El régimen de infracciones y sanciones será
el contenido en el presente Capítulo, y sub-
sidiariamente lo que sea de aplicación de la
Ley 26/1984 de 19 de Julio de Defensa de
los Consumidores y Usuarios y el Real
Decreto 1945/83 de 22 de Junio sobre
Infracciones y Sanciones en materia de
Defensa del Consumidor y de la Produc-
ción Agroalimentaria.

Artículo 26º

1. El órgano competente para el inicio de
los expedientes sancionadores será la Presi-
dencia del Instituto que designará Instructor,
y en su caso Secretario, entre las personas
pertenecientes a la Junta Directiva.

2. La competencia para resolver el expe-
diente sancionador, y por consiguiente la
imposición de sanciones corresponderá
siempre al Presidente de la Junta Directiva,
previa deliberación en la misma, previa y
válidamente constituida.

3. En los casos en que la infracción con-
cierna al uso indebido de la Denominación
Halal por empresas o entidades no inscritas
en los correspondientes registros del Institu-
to Halal, la Junta Directiva, sin perjuicio de
las actuaciones pertinentes, podrá acudir a
los Tribunales ejerciendo las acciones civiles
y penales reconocidas en la legislación sobre
la propiedad industrial.

Artículo 27º. Definiciones,
obligaciones, prohibiciones

1. Se entenderá por materias y elementos
necesarios para la producción agroalimenta-
ria, alimentos, bebidas, productos, útiles, ins-
talaciones, actividades y servicios y por su
aptitud e idoneidad para su uso o consumo
humano, las correspondientes definiciones y
precisiones contenidas en el Código Alimen-
tario Español, en las Reglamentaciones Téc-
nico-Sanitarias correspondientes, en las Nor-
mas de Calidad alimentarias, especialmente
en la Norma ISO-9002, de la Asociación
Española de Normalización y Certificación
(A.E.N.O.R) y en las directrices dadas por el
Instituto Halal en este Reglamento.

2. Quienes realicen su producción,
importación, exportación, manipulación,
almacenamiento, depósito, distribución,
suministro, preparación, venta o prestación
quedarán sujetos a los requisitos, condicio-
nes, obligaciones y prohibiciones determina-
dos en dicha normativa, a lo establecido en
este Reglamento y, con carácter general, a la
obligación de evitar cualquier forma de frau-
de, contaminación, alteración, adulteración,
abuso o negligencia que perjudique o ponga
en riesgo la salud pública, la protección del
consumidor o lo intereses generales, econó-
micos o sociales de la comunidad.
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Artículo 28º
Tipo de sanciones

1. Las infracciones a lo dispuesto en este
Reglamento y a los acuerdos de la Junta
Directiva serán sancionadas con apercibi-
miento, suspensión temporal en el uso del
Sello Halal o baja en el Registro o Registros
del Instituto, según sean consideradas por la
Junta Directiva con arreglo a los criterios
contenidos en el artículo 32, sin perjuicio de
las sanciones que por contravenir la legisla-
ción general sobre la materia puedan ser
impuestas por las autoridades competentes.

Artículo 29º
Clasificación de las infracciones

Las infracciones cometidas por personas
inscritas en los Registros de la Denomina-
ción Halal se clasifican, a efectos de su san-
ción, en la forma siguiente.

1º. Faltas administrativas. Se sancio-
narán con apercibimiento.

Estas faltas son, en general, las inexacti-
tudes en las declaraciones, libros de registro,
volantes de circulación y demás documentos
de control que garantizan la calidad Halal y
el origen de los productos y especialmente
los siguientes:

a) Falsear u omitir los datos y compro-
bantes que en cada caso sean precisos en los
diferentes Registros.

b) No comunicar inmediatamente a la
Junta Directiva cualquier variación que afec-
te a los datos suministrados en el momento
de la inscripción en los Registros.

c) Omitir o falsear datos relativos a pro-
ducción o movimientos de productos.

d) Las restantes infracciones al Regla-
mento y a los acuerdos de la Junta Directiva,
en la materia a que se refiera este apartado 1.

2º. Infracciones a lo establecido en el
Reglamento sobre producción, elabora-
ción, almacenamiento y características
de los productos protegidos. Se sancio-
narán con suspensión temporal en el uso
de la denominación Halal.

Estas infracciones son las siguientes:
a) El incumplimiento de las normas

vigentes sobre prácticas higiénicas de elabo-
ración, conservación y transporte.

b) El incumplimiento de las normas

específicas relativas a la producción, mani-
pulación y conservación establecidas en el
Reglamento, o sus disposiciones comple-
mentarias y a los acuerdos de la Junta Direc-
tiva sobre esta materia.

c) Las restantes infracciones al Regla-
mento y sus disposiciones complementarias
y a los acuerdos de la Junta Directiva en la
materia a que se refiere este apartado.

3º. Infracciones por uso indebido de
la Denominación Halal o por actos que
puedan causarle perjuicio o desprestigio. 

Se sancionarán con baja temporal o defini-
tiva en el Registro correspondiente del Instituto.

Estas infracciones son las siguientes:
a) La utilización de razones sociales,

nombres comerciales, marcas, símbolos o
emblemas, que hagan referencia a la Deno-
minación Halal en la comercialización de
otros productos no protegidos.

b) El uso de la Denominación en pro-
ductos que no hayan sido elaborados, produ-
cidos, almacenados o envasados de acuerdo
a las normas establecidas por la legislación
vigente y por el Reglamento de uso, o que no
reúnan las características y condiciones que
han de caracterizarlos.

c) El uso de marcas o etiquetas no
aprobadas por la Junta Directiva en los
casos a que se refiere este apartado 3.

d) La indebida tenencia, negociación
o utilización de los documentos, etique-
tas, sellos, etc., propios de la Denomina-
ción Halal, así como su falsificación.

e) La expedición, circulación o comercia-
lización de productos protegidos, en tipos de
envases no aprobados por la Junta Directiva.

f) La expedición, circulación o comer-
cialización de productos de la Denomina-
ción Halal desprovistos de las etiquetas, con-
traetiquetas o precintas numeradas o caren-
tes del medio de control establecido por la
Junta Directiva.

g) Efectuar la elaboración, envasado y
etiquetado en locales que no sean las instala-
ciones autorizadas por la Junta Directiva.

h) El impago de las tasas que se estable-
ce en el Reglamento de uso por parte de los
sujetos pasivos de cada uno de dichas tasas.

i) En general, cualquier acto que contra-
venga lo dispuesto en este Reglamento de uso
o los acuerdos de la Junta Directiva y que per-
judique o desprestigie la Denominación Halal
o suponga un uso indebido de la misma.
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Artículo 30º
Otras infracciones

Igualmente constituyen infracciones:

1. La negativa o resistencia a sumi-
nistrar datos, a facilitar la información
requerida por el Instituto o sus agentes,
en orden al cumplimiento de las funcio-
nes de información, vigilancia, investi-
gación, inspección, tramitación y ejecu-
ción en las materias a que se refiere el
presente Reglamento así como al sumi-
nistro de información inexacta o docu-
mentación falsa.

2. La resistencia, coacción, amenaza,
represalia o cualquier otra forma de presión
a los veedores encargados de las funciones a
que se refiere el presente Reglamento.

3. La manipulación, traslado o disposición
en cualquier forma de mercancía cautelosamen-
te intervenida por los veedores competentes.

Artículo 31º
Infracciones de los no inscritos

1. Las infracciones cometidas por perso -
nas no inscritas en los Registros del Instituto
son, entre otras:

a) Usar clara e indebidamente la Deno-
minación Halal.

b) Utilizar nombres comerciales, marcas,
expresiones, signos y emblemas que por su
identidad o similitud gráfica o fonética con el
sello Halal, o con los signos o emblemas
característicos de la misma, puedan inducir a
confusión sobre la naturaleza o el origen de
los productos, sin perjuicio de los derechos
adquiridos que están debidamente reconoci-
dos por los Organismos competentes.

c) Cualquier acción que cause perjuicio o
desprestigio a la Denominación Halal o tien-
da a producir confusión respecto a la misma.

Artículo 32º
Gradación de las sanciones

Para la aplicación de las sanciones previstas
en los artículos anteriores, se tendrán en
cuenta las siguientes normas.

1. Se aplicarán en su grado mínimo:
a) Cuando se trate de simples irregulari-

dades en la observancia de las reglamenta-

ciones, sin trascendencia directa para los
consumidores o que no supongan beneficio
especial para el infractor.

b) Cuando se subsanen los defectos en el
plazo señalado para ello por la Junta Directiva.

2. Se aplicarán en su grado medio:
a) Cuando la infracción tenga trascenden-

cia directa sobre los consumidores o suponga
un beneficio especial para el infractor.

b) Cuando no se subsanen los defectos
en el plazo señalado por la Junta Directiva.

c) Cuando la infracción se produzca por
una actuación negligente, con inobservancia
de las normas de actuación expresamente
acordadas por la Junta Directiva.

d) En todos los casos en que no proceda la
aplicación de los grados mínimo y máximo.

3. Se aplicarán en su grado máximo.
a) Cuando se produzca reiteración en la

negativa a facilitar información, prestar cola-
boración o permitir el acceso a la documen-
tación exigida por este Reglamento o por los
acuerdos de la Junta Directiva.

b) Cuando se pruebe manifiesta mala fe.
c) Cuando de la infracción se deriven

graves perjuicios para la Denominación
Halal, sus inscritos o los consumidores.

Artículo 33º
Reincidencia

Se considerará reincidente al infractor san-
cionado mediante resolución firme por una
infracción de las comprendidas en el pre-
sente Reglamento en el año anterior.

Artículo 34º
Publicidad de las sanciones

Se podrán publicar en los medios de comu-
nicación las sanciones impuestas a efecto
de ejemplaridad.

Artículo 35º
Responsabilidad por infracciones

1. Serán responsables de las infracciones
quienes por acción u omisión hubieren parti-
cipado en las mismas.

2. De las infracciones en productos enva-
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sados será responsable la firma o razón
social, cuyo nombre figure en la etiqueta,
salvo que se demuestre su falsificación o
mala conservación del producto por el tene-
dor, siempre que se especifiquen en el enva-
se original las condiciones de conservación.

También será responsable el envasador cuan-
do se pruebe su connivencia con el marquista.

3. De las infracciones cometidas en
productos a granel será responsable el
tenedor de los mismos, excepto cuando
se pueda identificar la responsabilidad
de manera cierta, de un tenedor anterior.

4. Cuando una infracción sea imputada a
una persona jurídica podrán ser consideradas
también como responsables las personas que
integren sus organismos rectores o de direc-
ción, así como los técnicos responsables de
la elaboración y control.

5. La responsabilidad administrativa por
las infracciones a que se refiere el presente
Reglamento, será independiente de la res-
ponsabilidad civil, penal o de otro orden que,
en su caso, pueda exigirse a los interesados.

Artículo 36º
Inspección

1. Los Veedores podrán acceder directa-
mente a la documentación industrial, mer-
cantil, y contable de las empresas que ins-
peccionan cuando lo consideren necesario
en el curso de sus actuaciones que, en todo
caso, tendrán carácter confidencial.

2. Cuando los Veedores aprecien
algún hecho que estimen que pueda cons-
tituir infracción, levantarán la correspon-
diente acta, en la que harán constar,
además de las circunstancias personales
del interesado y los datos relativos a la
Empresa inspeccionada, los hechos que
sirvan de base al correspondiente proce-
dimiento sancionador.

3. Los Inspectores están obligados a
cumplir el deber de sigilo profesionales.

4. Cuando consideren necesario la
toma de muestras y posterior análisis de
las mismas los gastos originados serán
por cuenta de la empresa inspeccionada.

Artículo 37º
Obligaciones de los interesados

1. Las personas físicas o jurídicas, Aso-
ciaciones o Entidades que comercialicen bajo
la Denominación Halal estarán obligadas, a
requerimiento de la Junta o de los Veedores:

—A suministrar toda clase de informa-
ción sobre instalaciones, productos, docu-
mentos o servicios, permitiendo la directa
comprobación por ellos.

—A exhibir la documentación que sirva de
justificación de las transacciones efectuadas.

—A facilitar que se obtenga copia o
reproducción de la referida documentación.

—A permitir que se practique la toma de
muestras de los productos o mercancías que
elaboren, distribuyan o comercialicen.

—Y, en general, a permitir la realización
de las visitas de inspección y a dar toda clase
de facilidades para ello.

2. En el supuesto de riesgo real o pre-
visible para la salud pública se dará parte
de forma inmediata a las autoridades
sanitarias.
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Estamos en otoño, el verano ha pasado
llevándose las vacaciones de los niños,

el ajetreo en las casas y un cierto desorden
festivo que nos quitaba tiempo para dedi-
carnos a la cocina. Los veranos parece que
traen, además del calor, una afición por las
hamburguesas, las pizzas y algunas veces
—menos mal— los tradicionales bocadi-
llos. Con suerte algunos se habrán aficiona-
do también a las frutas y a las verduras. Sin
embargo con la vuelta a los quehaceres dia-
rios y al orden de la casa familiar las coci-
nas empiezan a impregnarse de los antiguos
aromas; el comino, la canela, la hierbabue-
na y en esta época especialmente el intenso
perfume de los membrillos.

Los días empiezan a refrescar y abundan
los días de lluvia. Entonces suelo coger el
paraguas y salir a dar un paseo por el barrio.
De la mayoría de las cocinas sale un olor
entrañable a ajos fritos y a sardinas asadas
que nos dice que ese día todo el que pueda
comerá migas. ¿Por qué los días de lluvia?
Se podría hacer hasta un estudio antropoló-
gico de esta cuestión tan banal, pero eso no
va a influir demasiado en nuestra cocina.

Hoy prepararemos unas migas de pan.
Se pueden hacer solo con harina de sémola,
pero haciéndolas de pan podremos aprove-
char el pan duro que nos haya sobrado del
día anterior. Hay quienes prefieren estas
migas a las de harina.

COMIDAS POBRETICAS
LA ALQUIMIA DE LAS CAZUELAS

Francisca del Carmen Sánchez

Si en el texto anterior, Francisca del Carmen Sánchez nos
sugería una comida suave acorde a los cambios estacionales

que vivimos al comienzo del Otoño, ahora, en plena estación,
aparecen las migas, ese plato tribal, siempre comunitario, que
se consume en casi todos los pueblos andaluces con la llegada

de las primeras lluvias. 
También los balbuceos del frío nos llevan de nuevo hasta la

carne, esta vez horneada con miel y romero, que nos
proporcionará las grasas y proteínas necesarias para transitar

el inminente invierno. 
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Almuerzo

Migas de pan.

Ingredientes:

—Pan duro (1 barra o un poco más)
—Unos dientes de ajo.
—½ vaso de aceite de oliva.
—Harina de sémola, ½ Kg.

Preparación:

Una vez remojado el pan, en una sar-
tén grande se pone el aceite y se doran los
ajos a medio partir y sin pelar. Se echa el

pan bien escurrido y desmenuzado, con
una rasera (una espumadera sirse) se le
van dando vueltas hasta que queden suel-
tas y pequeñas. Si es necesario se espol-
vorean de vez en cuando con un poco de
harina de sémola (no mucha para que no
queden duras). Deben quedar sueltas y
esponjosas por lo que el fuego no debe
estar muy alto.

En cuanto a los tropezones, son impres-
cindibles y pueden ser de muchas clases
dependiendo del gusto de cada uno. Lo más
fácil es acompañarlas de pescado asado pero
también se pueden preparar unos pimientos
fritos en tiras, unas aceitunas verdes y una asa-
dura de choto en ajillo. Hacer el ajillo nos dará
un poco de trabajo extra pero vale la pena.

Al ser el almuerzo tan completo debe-
mos aligerar la cena y evitar también que nos
dé demasiado trabajo.

Cena

Costillas con miel.

Ingredientes:

—1,5 Kg. de costillas de ternera (lla
madas también churrasco)

—Miel.
—Romero picado (no molido), una

cucharada grande.

Preparación:

Se le quita a las costillas el exceso de
grasa, se salan y se ponen en una fuente
para horno, se rocían con unas cuchara-
das de miel (4 ó 5 soperas) y se le distri-
buye por encima el romero, se añade una
cucharada de agua y se introduce en el
horno hasta que se haya consumido el
líquido y estén doradas.

Estas costillas se pueden acompañar con
una ensalada. La primera vez que las hace-
mos nos sorprende que no estén dulces, el
buen resultado con tan poco trabajo y lo bara -
to que resulta. Aunque este plato sea muy
adecuado para la cena (el romero lo hace
muy digestivo), también se puede poner en
un almuerzo, metiendo en el horno unas pata-
tas peladas y partidas junto a la carne.

Como siempre el buen resultado de los
platos depende mucho del cariño que se
ponga en su preparación y sobre todo de la
compañía en la que se tomen.

Como siempre el buen resultado
de los platos depende mucho del

cariño que se ponga en su
preparación y sobre todo de la
compañía en la que se tomen.
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El Miswak es un palillo de color canela,
de un palmo de longitud  y del grosor

de un dedo, que se usa desde tiempo inme-
morial para el cuidado de los dientes y la
higiene bucal.

Conocido en Oriente Medio y Asia
desde épocas remotas, se usaba para cepillar
y limpiar los dientes mucho antes de la lle-
gada del Islam. En verdad, los hadices de
nuestro amado Nabi Muhámmad indican
que el Miswak fue la Sunnah o práctica de
todos los Ambiya (Mensajeros de Allah).

En la actualidad los supermercados y
farmacias de la mayoría de los países islámi-
cos no venden el Miswak, pero puede encon-
trarse en la mayoría de las tiendas de sumi-
nistros, entre los vendedores callejeros de los
zocos o frente a las mezquitas.

El uso del Miswak parece estar total-
mente limitado al hombre, por razones no
muy claras, y también es más popular en la
generación antigua que entre los jóvenes.

El Miswak tiene numerosas ventajas
sobre otros medios más convencionales de
higiene oral. Por su contenido en antisépti-
cos no necesita limpieza, y debido a que sus
fibras son paralelas al mango —y no per-
pendiculares como las de un cepillo dental—
se pueden introducir más fácilmente entre
los dientes que un cepillo convencional.
También, en contraste con éste, puede usar-
se en cualquier momento y lugar, y permite
prescindir completamente de la necesidad de
usar pastas dentífricas, llenarse la boca de
agua y escupir.

LA FARMACIA DE AL ÁNDALUS:
EL MISWAK I

Habibullah Casado

El Miswak es un cepillo natural confeccionado con un trozo del
tallo o la raíz de algunos árboles amargos. Se ha usado desde la

antigüedad para realizar la higiene bucal, aprovechando las fibras
de la madera para cepillar los dientes, y las sustancias y principios

activos contenidos en ella para combatir las caries y otras
enfermedades de la boca. Habibullah, con su habitual esmero, ha

recogido información exhaustiva sobre los usos y tradiciones
relacionados con este tema. El trabajo se divide en dos partes, de
la que en este número publicamos la primera de ellas, dedicada a

los aspectos farmacológicos e higiénicos del Miswak. En el
siguiente número incluiremos, inshaAllah, una revisión de hadices

y tradiciones islámicas relacionados con él.  
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Características externas del Miswak 

El Miswak no debe ser más largo de un
“palmo” (unos 15-20 cm), es decir, la dis-
tancia entre la puntas del dedo pulgar y el
meñique con la mano completamente
abierta, y no debe ser más grueso que la
anchura de un dedo. El Miswak debe ser lo
más recto posible, y no demasiado rugoso.

No debe estar demasiado duro (seco) ni
demasiado blando. Si está muy seco se debe
sumergir varias horas en agua (o mejor aún
en ‘agua de rosas’) antes de usarlo.

Preparación del Miswak

Después de adquirido se debe remojar unas
cuantas horas en agua para ablandarlo. Una
vez blando se separan unos 2cm. de corteza
de uno de sus extremos con un cuchillo afi-
lado, exponiendo la médula blanca interior.
A continuación se mastica ésta hasta que
sus fibras se separen y se vuelvan suaves
como un cepillo.

Modo de empleo y orden de utilización
del Miswak  

1. Niyyat (intención).
2. Enjuagar tres veces la boca antes de

usarlo.
3. Lavar el extremo del Miswak bajo

agua corriente.
4. Sujetar el Miswak horizontalmente

con la mano derecha, de tal manera que el

meñique y el pulgar  estén debajo y los
demás dedos en la parte superior.

5. Comenzar cepillando los dientes supe-
riores, desde el lado derecho hasta el lado
izquierdo de la boca. Cepillar después los
dientes inferiores en el mismo orden.  Las
caras externas primero, luego las internas y
por último las superficies oclusales (cara
superior). Un total de 3 veces en cada zona
de los dientes, y entre cada una de ellas (y al
final) limpiar el Miswak con agua. 

Las piezas dentarias se limpian frotando
el Miswak desde el borde de las encías hacia
el filo cortante de los dientes. La lengua se
debe frotar a lo largo y en toda su extensión.

Una señal de que los dientes han sido
bien limpiados es cuando ‘chirrían’ al frotar-
los con el Miswak.

6. Al final, lavar el Miswak con agua y
guardarlo en posición vertical, con el extre-
mo del cepillo hacia arriba.

Adab (cortesía) y recomendaciones para
el buen uso del Miswak

1. El Miswak no debería usarse estando
acostado, excepto en caso de necesidad.

2. El Miswak no se debe chupar.
3. El Miswak no debe arrojarse al suelo.
4. El Miswak no se debe utilizar por

ambos extremos.
5. El Miswak no debe hacerse de un árbol

desconocido o que pueda ser venenoso.

Composición y propiedades

Los análisis químicos del Miswak extraído
del árbol Arak (Salvadora persica) revelan
que contiene un total de 19 substancias que
son beneficiosas para la salud dental. Entre
ellas se encuentran:

1) Antisépticos naturales de acción bac-
tericida que destruyen los microorganismos
perjudiciales de la  boca, los cuales si no se
controlan favorecen la formación de placa
dental, aparición de sarro y caries.

2) Acido Tánico, con cualidades astrin-
gentes que refuerzan las encías y las protegen
de enfermedades como la gingivitis (inflama-
ción) y la eventual formación de abscesos
bajo las raíces de los dientes careados.

3) Aceites esenciales aromáticos que
incrementan la salivación, lo cual ayuda a
limpiar la boca —y de esta forma prevenir la

El Miswak tiene numerosas
ventajas sobre otros medios

más convencionales de higiene
oral. Por su contenido en

antisépticos no necesita
limpieza, y debido a que sus

fibras son paralelas al mango
—y no perpendiculares como
las de un cepillo dental— se

pueden introducir más
fácilmente entre los dientes que

un cepillo convencional. 
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caries— y al proceso de la digestión.
4) Trimetil-amina.
5) Alcaloide Salvadorina.
6) Vitamina C.
7) Sales minerales: cloruros y fluoruro.
8) Minerales: Azufre, Fósforo, Calcio y,

sobre todo, Silicio.
9) Cantidades variables de saponinas,

flavonoides y esteroides.

Beneficios bucales

1. Limpia la boca y los dientes, mecáni-
ca y microbiológicamente.

2. Previene la caries, y la extensión de las
que ya estén establecidas.

3. Fortalece las encías, les da firmeza y
solidez.

4. Remueve eficazmente la placa dental
y previene su formación.

5. Blanquea los dientes (les quita el color
amarillento).

6. Elimina el mal aliento.
7. Mejora el sentido del gusto.
8. Aclara la voz.

Beneficios Fisiológicos

1. Ayuda a la digestión.
2. Mejora la vista.
3. Agudiza la memoria y la inteligencia.
4. Cura ciertos dolores de cabeza.
5. Mejora la salud en general y da buen

color al rostro del que lo usa con regularidad.

Sustitutos del Miswak

En el caso de no disponer de Miswak se
puede sustituir por:

1) Los dedos. Los dedos índice y pulgar
de la mano derecha se pueden utilizar para
limpiarse los dientes. Este método sirve en
caso de necesidad al propósito del Miswak
en cuanto a la recompensa (Sawaab) se
refiere, siempre que sea precedido por la
Niyyat (intención).

Imam Tantaawi dijo:
“La recompensa prometida puede obte-

nerse en el caso de no estar disponible el Mis-
wak, pero no en el caso de su disponibilidad”.

“Cepilla los dientes con el dedo índice
y el pulgar” ( Mugit )

2) Un trozo de Tela. Una pieza de tela

ordinaria, bien limpia, puede usarse en caso
de no disponer de Miswak. Los que no ten-
gan dientes también pueden usar los dedos o
una tela como sustitutos del Miswak y de
esta forma obtienen el Sawaab (recompen-
sa). Pero para ello deben realizar el Niyyat
(intención).

3) Cepillo de dientes. Si el cepillo de
dientes está hecho de cerdas (pelo de cerdo
o jabalí) su uso no está permitido. Si es de
fibras sintéticas es aceptable. No obstante,
el cepillo de dientes no sirve como sustitu-
to en el caso de que el Miswak esté dispo-
nible. Lo mismo se aplica a la pasta dentí-
frica y a cualquier otra  manera de limpiar-
se los dientes. Esto es así, entre otras cosas,
porque ya en tiempos de nuestro Profeta
existían sustitutos de este tipo, pero él
nunca los equiparó con el Miswak.

Clases de Miswak

Está permitido hacer un Miswak con cual-
quier tipo de árbol excepto de aquellos que
sean dañinos o venenosos. En la tradición
islámica por ejemplo se citan las siguientes
plantas como no aconsejables para el Mis-
wak: Granado, Arrayán, Bambú y Jazmín.

Por el contrario los siguientes tipos de
árboles son los más recomendados (en orden
de importancia):

—Salvadora Persica. Conocida con
los nombres de: Arak , Lirak , Siwak. (Len-
gua Árabe); Pilu (En Urdu, en India y
Pakistán); Aferchi. (En el Sahara, en Mauri-
tania sobre todo); Toothbrush tree (En Len-
gua Inglesa).

Está permitido hacer un
Miswak con cualquier tipo
de árbol excepto de
aquellos que sean dañinos
o venenosos. 
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—Olea Europea (Olivo)

—Azadarachta Indica (Bitam, Nim,
Margosa).

—Juglans Regia (Nogal, Djouz,
Gerga’, Sowak)

—Maerua Crassifolia (Sarkh, Sarha,
Sarah). Del Sahara occidental.

Cualquier árbol de sabor áspero (astringen-
te) o amargo.

Miswak de Arak (Salvadora Persica)

“Y el mejor de los Miswaks es el de Arak,
después el de Olivo”. (Kabiri)

El mejor tipo de Miswak es el que
está hecho del árbol Arak. En el libro
“Ta-hilul Mana-fi” se dice que el Miswak
de Arak es excelente para dar brillo y res-
plandor a los dientes.

En el libro “Mawahib” se expone que
los compañeros del Imam Shafi llegaron al
consenso de que el hecho de usar el Miswak
de Arak es Mustahab, es decir, una práctica
islámica que entraña mucho Sawab
(recompensa) si se mantiene. 

Abu Hanifa dijo: “es el mejor de los
árboles cuyas ramitas son usadas para
cepillarse los dientes”.

Abu Ziyad dijo: “de él se hacen los
palillos de dientes, y la mejor parte es de
las raíces”.

Ibn Shamil dijo: “el Arak es un árbol
alto y delgado con muchas ramas y hojas,
de madera floja, que crece en depresiones y
hondonadas. Los Miswaks se hacen de él, y
es uno de los árboles agrios”. (Lisan-al-
’Arab, 268)

Descripción botánica 

Es un árbol pequeño o un arbusto grande,
de 1 a 3 metros de altura, tronco encorvado
rara vez de más de un pié de diámetro, cor-
teza rugosa y agrietada, blanquecina, con
ramas descendentes. Se agrupa a menudo
formando matorrales. Hojas de 2-5 x 1-2
cm., elípticas o lanceoladas, naciendo en
parejas (opuestas). Flores pequeñas, de 3
mm. de diámetro, agrupadas en panículos
racimosos en el extremo de las ramas,
aromáticas. Fruto globoso, de 4-6 mm. de
diámetro, carnoso, de color rojo en su
madurez. La corteza de la raíz es de color
castaño claro y en su superficie interior
blanca, de olor similar al Berro y sabor fres-
co y picante.

Dónde se encuentra

En una franja geográfica que podemos
dividir en tres zonas bien definidas:
—Zona Sahariana (N. de Africa): Maurita-
nia, Argelia, Chad, Libia, sur de Egipto y
Sudán.              
—Oriente Medio (Arabia Saudí, etc...).
—Asia: desde Persia (de donde toma nom-
bre la especie) hasta las zonas occidentales
de la India (la variedad S. indica).
—Prefiere las arenas de la costa y las depre-
siones de los wadis (ríos secos del interior).

Para hacer Miswak se utilizan sus ramas
y raíces más delgadas, frescas o semisecas.
Las raíces se consideran lo mejor.

Ibn Shamil dijo: “el Arak es
un árbol alto y delgado con
muchas ramas y hojas, de
madera floja, que crece en

depresiones y hondonadas. Los
Miswaks se hacen de él, y es

uno de los árboles agrios”. 
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Miswak de Olivo

Rasulullah tuvo en gran aprecio el Miswak
hecho con este árbol. El siguiente Hadiz
nos muestra la importancia de este Miswak:
“Usa el Miswak del árbol de Olivo. Es el
Miswak de un árbol Mubarak (gracioso o
auspicioso). Purifica y hace saludable la
boca. Y remueve la capa amarillenta de los
dientes. Él es mi Miswak y el Miswak de los
Ambiya (Profetas) que vinieron antes de
mí”. (Muntakhab)

Corteza de Nogal

En Marruecos y otros países se utilizan cin-
tas de corteza (de la raíz o parte inferior del
tronco) de Nogal para limpiar y blanquear
los dientes, enrojecer los labios y encías,
combatir el mal aliento, la gingivitis y la
piorrea.

La corteza se remoja en agua y se frota
sobre los dientes y encías para limpiarlos.
Ello confiere un tinte rojizo a los labios y
encías que los hace atractivos, además de
blanquear eficazmente los dientes.

La corteza se llama Bambar en Arabia
Saudí y Dandasa en Pakistán. En Marrue-
cos recibe el nombre de Sowak.

Y con esto acabamos la primera parte
de este artículo dedicado al Miswak. En el
siguiente profundizaremos en su aspecto
religioso vinculado al Islam, en los nume-
rosos hadices y tradiciones que tratan de él,
en definitiva, trataremos de aquellos aspec-
tos más íntimos para los musulmanes y que
por falta de espacio no he podido tocar
aquí. Espero que no falten a la cita.
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(1) DI: ‘Me refugio en el Sustentador del amanecer1, 
2) del mal de lo que Él ha creado,
(3) del mal de la oscuridad cuando desciende2, 
(4) del mal de aquellos seres humanos empeñados en afanes ocultos3, 
(5) y del mal del envidioso cuando envidia4.’ 

NOTAS.
1. El término al-falaq (“la claridad del amanecer” o ‘amanecer’) se emplea a menudo figu-

radamente para describir “la emergencia de la verdad después de [un período de] incertidumbre” (Tach
al-Aarús): así pues, el epíteto “Sustentador del amanecer” implica que Dios es la fuente de todo conoci-
miento de la verdad, y que “buscar refugio” en Él es sinónimo de buscar la verdad.

2. E.d., la oscuridad de la desesperación, o de la inminencia de la muerte. En estos cuatro
versículos (2-5), el término ‘mal’ (sharr) tiene no sólo una connotación objetiva sino también subjetiva,
o sea, el miedo del mal.

3. Lit., “las que soplan (an-naffazat) en nudos”: una frase idiomática de uso común en la Ara-
bia pre-islámica y que se emplea en árabe clásico para designar todo tipo de empeños supuestamente ocul-
tos; proviene probablemente de las prácticas de ‘brujas’ y ‘hechiceros’ que solían hacer nudos en una cuer-
da y soplaban sobre ellos al tiempo que murmuraban fórmulas mágicas. Como señalan Samajshari y Rasi,
el género femenino de naffazat no indica necesariamente ‘mujeres’, sino que podría referirse a “seres
humanos” (anfus, sing. nafs, un sustantivo que es gramaticalmente femenino). En su explicación de este
versículo, Samajshari rechaza categóricamente toda creencia en la realidad y eficacia de tales prácticas y
del concepto de ‘magia’ en sí. Muhámmad Abdu y Rashid Rida’ han expresado opiniones similares —
aunque en forma más elaborada y apoyándose en hallazgos psicológicos probados (véase Manar, I, 398
ss.). La razón de que se exhorte al creyente a “buscar refugio en Dios” de tales prácticas, a pesar de su
evidente irracionalidad, reside —según Samajshari— en la pecaminosidad inherente a tales empeños
(véase sura 2, bota 84), y en el peligro mental al que se expone su autor.

4. E.d., de los efectos —morales y sociales— que la envidia de otra persona puede producir en
uno, y también de sucumbir uno mismo a la envidia. Samajshari cita, acerca de esto, las palabras del califa
Umar ibn Abd al-Asís (conocido como “el segundo Umar” por su piedad e integridad): “No se me ocurre
de un malhechor (dálim)más propenso a ser él mismo víctima del mal (madlum) que quien envidia a otro.”

EL SIGNIFICADO DEL CORÁN
AL-FALAQ (EL AMANECER)

Período incierto

Tafsir de Muhámmad Asad

Traducción al español: Abdur Rassak Pérez

EN EL NOMBRE DE DIOS, EL MÁS MISERICORDIOSO, EL DISPENSADOR DE GRACIA
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Afin de comprender el significado del término yinn en el
Qur’án, debemos apartar de nuestras mentes el sentido que

recibe en el folclore de Arabia, donde, desde tiempos remotos, ha
significado toda suerte de ‘demonios’ en el sentido más popular de
esta palabra. Esta imagen folclórica ha oscurecido en gran medida
la connotación original del término y su altamente significativa —
casi reveladora— derivación verbal. La raíz verbal es yanna, “él [o
‘ello’] ocultó” o “cubrió de oscuridad”: cf. 6:76, que habla de Abra-
ham “cuando la noche le cubrió con su oscuridad (yanna aalaihi)”.
Dado que este verbo se emplea también como intransitivo (“él [o
‘ello’] quedó [o ‘fue’] ocultado”, resp. “sumido en la oscuridad”),
todos los filólogos clásicos señalan que al-yinn significa una “inten-
sa [o ‘desconcertante’] oscuridad” y, en sentido más general, “lo que
está oculto a los sentidos [del hombre]”, e.d., cosas, seres o fuerzas
que normalmente no pueden ser percibidas por el hombre pero que
tienen, sin embargo, realidad objetiva propia, concreta o abstracta.

En el uso que se le da en el Qur’án, que es ciertamente dife-
rente del que tiene en el folclore primitivo, el término yinn tiene
varios significados claros. El más común es el de fuerzas o seres espi-
rituales que precisamente por carecer de corporeidad, exceden la
capacidad perceptora de nuestros sentidos corpóreos: una connota-
ción que incluye “demonios” o “fuerzas demoniacas” (shaiatín
–véase la nota 16 a 15:17), pero también “ángeles” y “fuerzas angé-
licas”, pues todos ellos están “ocultos a nuestros sentidos” (Yauhari,
Raguib). Para dejar patente que estas manifestaciones invisibles no
son de naturaleza corpórea, el Qur’án declara parabólicamente que
los yinn fueron creados de “el fuego de los vientos abrasadores” (nar
as-samún), en (15:27), o de “una confusa llama de fuego” (maarich
min nar, en 55:15), o simplemente “de fuego” (7:12 y 38:76, referi-
do en ambos casos a Iblís, el Ángel Caído). 

Paralelamente a esto, contamos con ahadiz auténticos acerca de
que el Profeta dijo que los ángeles habían sido “creados de luz” (juli-
qat min nur: Muslim, transmitido de A’isha) —y la luz y el fuego,
por estar íntimamente relacionados, suelen manifestarse uno a través
y dentro del otro (cf. nota 7 al versículo 8 del sura 27).

El término yinn se aplica también a una amplia gama de fenó-

menos que, según la mayoría de los comentaristas clásicos, apuntan
a ciertos organismos sensibles de naturaleza tan fina y composición
fisiológica tan distinta a la nuestra que son normalmente inaccesibles
a nuestra percepción sensorial. Sabemos, por supuesto, muy poco
acerca de qué puede y qué no puede desempeñar el papel de organis-
mo vivo; además, nuestra incapacidad para discernir y observar tales
fenómenos no justifica en absoluto una negación de su existencia. 

El Qur’án se refiere a menudo a “la esfera que está fuera del
alcance de la percepción humana” (al-gaib), y se dice con frecuencia
de Dios que es el “Sustentador de todos los mundos” (rabb al-aala-
min): y el uso del plural apunta claramente a que paralelamente al
‘mundo’ accesible a nuestra observación existen otros ‘mundos’ —y,
por consiguiente, otras formas de vida distintas a las nuestras y presu-
miblemente también entre sí, y que sin embargo interaccionan y hasta
quizás se combinan entre sí en formas incomprensibles para nosotros. 

Y si asumimos, como es de razón, que existen organismos vivos
cuyas premisas biológicas son enteramente distintas de las nuestras,
es lógico asumir que nuestros sentidos físicos sólo pueden establecer
contacto con ellos en circunstancias muy excepcionales: de ahí su
descripción como “seres invisibles”. Ahora bien, ese cruce de cami-
nos, esporádico y muy raro, entre su modo de vida y el nuestro puede
dar lugar a manifestaciones extrañas –por inexplicables—que la fan-
tasía primitiva del hombre interpretó luego como fantasmas, demo-
nios u otras apariciones ‘sobrenaturales’ de carácter similar.

Ocasionalmente, el término yinn se emplea en el Qur’án para
designar a esas fuerzas elementales de la naturaleza —incluida la
naturaleza humana—que están “ocultas a nuestros sentidos”, por
cuanto que se nos manifiestan sólo en sus efectos pero no en su rea-
lidad intrínseca. Ejemplos de este uso se encuentran, p.e., en 37:158
ss. (y posiblemente también en 6:100), así como en la primera men-
ción de este concepto, a saber, en 114:6.

Aparte de esto, es bastante probable que en muchos casos en
los que el Qur’án se refiere a los yinn en términos reservados nor-
malmente para organismos dotados de raciocinio, esta expresión
implique bien una ‘personificación’ simbólica de la relación del
hombre con “fuerzas satánicas” (shaiatín) —una implicación que

APÉNDICE  I

ACERCA DEL TÉRMINO Y CONCEPTO DE YINN
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resulta evidente, p.e., en 6:112, 7:38, 11:119, 32:13— o bien, una
metonimia por la preocupación de alguien con lo que se describe en
términos generales como “poderes ocultos”, sean reales o ilusorios,
y también por las prácticas a las que esa conduce, como brujería,
necromancia, astrología, adivinación, etc.: empeños a los que el
Qur’án se refiere sin excepción en términos condenatorios (cf. 2:102
y la nota 84 correspondiente; también 6:128 y 130, ó 72:5-6). En
unos pocos casos (p.e., en 46:29-32 y 72:1-15), el término yinndeno-
ta posiblemente seres que son no tanto invisibles en y por sí mismos
como “seres hasta ese momento invisibles” (véase la nota 1 a 72:1)

Finalmente, a veces las referencias a los yinn quieren evocar
ciertas leyendas profundamente arraigadas en la conciencia de la
gente a la que el Qur’án iba dirigido en primera instancia (p.e., en
34:12-14, que debe leerse junto con la nota 77 a 21:82) –y, en todos
los casos, el propósito no es la leyenda en sí sino servir de ilustración
a una verdad moral o espiritual.

TAFSIR DE SURAT AL-FALAQ

(En la confección de este otro tafsir han sido empleados los comentarios a este sura
de Abdurrahmán Muhámmad Maanán, Abdullah Bartoll Ríus, Muhámmad Assad,
Mirza Ghulam Ahmad y otros. Éste y el siguiente (113 y 114) son suras talismánicos.
En surat al-falaq se menciona al ‘Señor del Alba’ como buen augurio que predice la
victoria de la fuerza de Allah sobre todo lo que atemoriza al ser humano.)

(1) “Dí: ‘Me refugio en el Señor del Alba,
(2) contra el mal de lo que ha creado,
(3) y contra el mal de la oscuridad cuando se pone el sol;
(4) contra el mal de las que soplan en los nudos,
(5) y contra el mal del envidioso cuando envidia’.”

(1) “Dí: ‘Me refugio en el Señor del Alba,

qâla-yaqûl: decir.
‘âdzâ-ya’ûdz: refugiarse.
bi: en.
rább: Señor.
fálaq: alba, aurora. Lane recoge en su diccionario las traduccio-

nes: “amanecer; infierno, toda la creación”. La razón de ser de tan
variadas traducciones es que todas ellas participan de la esencia del
término que está en el concepto de ‘resquebrajamiento’. Esta palabra
designa tanto el resquebrajamiento de una semilla desde la que se
abre paso un brote, como el resquebrajamiento de la noche que da
origen al día, o el resquebrajamiento de la informidad del ser previo
a la Creación que produce la emergencia de los seres. 

Sería aceptable también la traducción “Busco refugio en el Señor
de lo creado”.

Ha habido quien ha entendido que esta aurora era la aurora de la
verdad que se abre paso a través de las tinieblas de la ignorancia,
causa de todos los males. Así mismo algunos comentadores se han
inclinado por una interpretación más ontológica, entendiendo que de
lo que se habla es de la emergencia del ser desde la no-existencia. El
mundo es creado con la luz de Allah, materia prima del universo; por
ello ‘verdad’ y ‘realidad’ son la misma cosa. 

Escribe Ibn Sina: “Me refugio en Aquel que hace estallar la auro-
ra. Es decir, en Aquel que hace estallar las tinieblas del no-ser por la
luz del ser, y que es el Principio Primordial, el ser necesario por Sí
Mismo. Y esto [este estallido de luz], inherente a Su Bondad  Absolu-
ta, está en su ipseidad misma por intención primera. El primero de
los seres que emanan de Él [la Primera Inteligencia] es Su Manifesta-
ción. El mal no existe en ella, aparte de aquél que se encuentra ocul-
to bajo la expansión de la luz del Primer Ser, es decir, esa opacidad
que es inherente a la quididad que procede de su esencia”.
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(2) contra el mal de lo que ha creado,

sharr: mal, maldad, malicia. En realidad, ‘sharr’ es origi-
nalmente la chispa que salta del fuego quemando lo que está en
sus inmediaciones.

mâ: lo que.
jálaqa-yajluq: crear.

La Creación ciega y perturba al ser humano a través de mie-
dos que son producto de la ilusión, pero que el hombre viven-
cia con una intensidad que lo bloquea. Contra ese influjo sirve
este sura al recordarnos que la Verdad es Allah, único remedio
eficaz y origen de todas las cosas. El mal no está en el Uno, sino
en el conflicto entre los seres creados. El Islam no contempla
una idea de ‘Mal’ como mal ontológico, como algo que exista
separadamente —ya que todo lo que es una idea teológica abs-
tracta separada de la experiencia le es extraño— sino que con la
idea de ‘sharr’ se hace referencia a la destructividad que se da
entre los seres de la creación. Cuando se hace referencia a este
‘sharr’ no se condena cierta parte de la Creación, la parte oscu-
ra, porque todos estamos compuestos de luz y de sombra. 

Dependiendo de las circunstancias contribuimos a cierta destruc-
ción o a cierta creación en nuestro entorno. No se da en el sura una
condena de este ‘sharr’, sino una constatación: existe lo destructivo.
Lo importante del Islam es su resistencia a juzgar a la Creación.
Decir: “me refugio de lo que me destruye” no es decir: “lo que me
destruye es malo”.

(3) y contra el mal de la oscuridad cuando se pone el sol;

ghâsiq: oscuridad, tiniebla, frio glacial, luna.
idzâ: cuando.
wáqaba-yáqib: ponerse el sol, entrar en una gruta, eclipsarse,

hundirse en su órbita.

La oscuridad —Allah vuelto hacia Sí y sin concesiones res-
pecto a los seres—,  la “luna fría y oscura” que se opone al sol
de la existencia —Allah en manifestación, con Su Rahma ope-
rante— se convierte en un velo especialmente denso que ate-
moriza a los seres. Incluso al íntimo de Allah a veces le cuesta
sentir la rahma que es la noche como ese momento de especial
presencia de su Señor.

(4) contra el mal de las que soplan en los nudos,

naffâz: soplador, brujo.
‘úqad: nudos (plural de `uqda).

“Las que soplan en los nudos” es una frase idiomática de
uso común en la Arabia preislámica y que se emplea en árabe
clásico para designar todo tipo de empeños supuestamente ocul-
tos; proviene probablemente de las prácticas de ‘brujas’ y ‘hechi-
ceros’ que solían hacer nudos y soplaban sobre ellos “para des-
hacerlos” al tiempo que murmuraban fórmulas mágicas. 

El anudamiento tiene en toda la religión tradicional una signifi-
cación particular: puede comprenderse quiénes son estas ‘brujas’
cuando recordamos que la palabra que habitualmente se traduce por
‘Doctrina’ (‘aqîda) es de la misma familia. La ‘aqîda está formada
por una serie de ideas que se anudan en nuestro interior para tender-
nos un cable al infinito. La maldad de las ‘brujas’ (y de los ‘brujos’)
tiende a romper el rahim (‘vínculo’) entre los seres y desanudar las
verdades que nos ponen en qibla, en dirección a Allah.

En este ayat hay cierta amargura en el Profeta, que se refugia en
Allah frente al poder de los hechizos mágicos hechos contra él. 

(5) contra el mal del envidioso cuando envidia.”

hâsid: envidioso
hásada-yáhsud: envidiar

La envidia es una de las enfermedades más perniciosas para la
sociedad, auténtica razón de ser del Islam (cuya consigna podría
resumirse en: “Trascendemos todos juntos o no trascendemos en
absoluto.”). Samajshari cita, acerca de esto, las palabras del Califa
Umar: “No se me ocurre de un malhechor (dálim) más propenso a
ser él mismo víctima del mal (madlum) que quien envidia a otro.” 
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Se transmitió de Abdallah Ibn Amri Ibn Al As, Allah esté complaci-
do con él, que dijo el Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz:

“Saldrá el Anticristo a mi pueblo y permanecerá cuarenta.
No se si cuarenta días, o cuarenta meses, o cuarenta años.

Y Allah, el Altísimo, enviará a Jesús hijo de María, la paz
sea con él, quien lo buscará para acabar con él.

Después permanecerán las gentes en paz durante siete
años que haya enemistad entre dos. Y a
continuación Allah, el Poderoso y Majes-
tuoso, enviará un viento frío procedente de
Sham que no dejará sobre la faz de la Tie-
rra a nadie que tenga una pizca de bien o
de fe en su corazón y al que no le haya sido
arrebatado su espíritu por dicho viento y
muera. 

Y aunque cualquiera de vosotros entra-
ra al interior de una montaña, entraría el
viento en pos de él hasta atraparlo y
matarlo.

Quedará solamente la gente malvada
sin conciencia ni razón. No distinguirán
entre lo lícito y lo ilícito, ni entre lo bueno
y lo malo.

Se presentará ante ellos Shaitán en forma humana y les dirá:
‘¿Es que no me váis a seguir?’
Dirán: ‘¿Y qué nos ordenas?’
Y les ordenará la adoración a los ídolos a pesar de vivir

con toda clase de lujo y de bienestar.
Después sonará la trompeta y cada uno inclinará su oído

hacia un lado y otro para escuchar. 
Y el primero en oír el estruendo será un hombre que estará

arreglando el abrevadero de sus camellos, y se desvanecerá de
forma fulminante junto con los demás a su alrededor.

Después, Allah enviará una lluvia ligera [probablemente
de semen] con la que crecerán los cuerpos de las gentes. 

A continuación sonará por segunda vez la trompeta y ellos
estarán en pie mirando.  

Después se les dirá: ¡Gentes, acudid a vuestro Señor!’
Allí detenidos, el Día del Juicio darán cuenta de sus actos.
Se les dirá a los ángeles encargados: ‘¡Sacad a los del Fuego!’
Se preguntará: ‘¿Cuántos?’
Y se dirá: ‘De cada mil, novecientos noventa y nueve irán

al Fuego y uno al Jardín.’
Ese será un día tremendo y parecerá como
si el pelo de los niños se volviera blanco y
en el que se descubrirá la tremenda reali-
dad de los asuntos.”

Lo relató Muslim.

Se transmitió de Anás, Allah esté com-
placido con él, que dijo el Mensajero de
Allah, Él le bendiga y le dé paz:

“No habrá país que no pise el Anticristo,
exceptuando Meca y Medina; ya que
estarán protegidas por ángeles puros en
cada trecho.
Descenderá sobre una tierra llamada As

Sabája en Medina y se producirán tres temblores, haciendo
salir Allah de la ciudad a todo infiel e hipócrita.”

Lo relató Muslim.

Se transmitió de Umm Sharík, Allah esté complacido con él, que
oyó decir al Profeta:

“Huirán las gentes del Anticristo a las montañas.”
Lo relató Muslim.

DICHOS DEL PROFETA MUHAMMAD
ACERCA DEL DAYYAL
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Se transmitió de Abu Huraira, Allah esté complacido con él, que
dijo el Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz:

“La gente abandonará Medina en su mejor esplendor. No
entrarán en ella más que felinos y aves de presa.

Y los últimos en ser congregados para la Hora serán dos
pastores que querrán entrar dando voces con sus rebaños en
Medina, encontrándola poblada de animales salvajes, hasta
que al llegar al Paso de ‘Zaniyatil Wadáa’ [en las inmediacio-
nes de la ciudad] caerán muertos.”

Lo relataron Al Bujari y Muslim.

Se transmitió de Abu Musa Al Asharí, Allah esté complacido con
él, que dijo el Profeta, Allah le bendiga y le dé paz:

“Vendrán unos tiempos para la gente en los que el hombre
buscará a quien dar una sádaqa de oro y no encontrará a
nadie que la coja.

Y un sólo hombre se verá seguido de cuarenta mujeres delei-
tándose por él, por ser pocos los hombres y muchas las mujeres.”

Lo relató Muslim.

Y del mismo se transmitió que dijo el Profeta, Allah le bendiga y
le dé paz:

“¡Entre los dos soplos [de trompeta] habrá cuarenta!
Preguntaron: ‘Abu Huraira: ¿Serán cuarenta días?’
Dijo: ‘¡No puedo asegurarlo!’
Preguntaron: ‘¿Serán cuarenta años?’
Dijo: ‘¡No puedo asegurarlo!’
Y preguntaron de nuevo: ‘¿Serán cuarenta meses?’
Dijo: ‘Tampoco puedo asegurarlo. Sin embargo, se descom-

pondrán todas las partes del cuerpo excepto el coxis, ya que a
partir de él se recompondrá la Creación. Después, Allah hará
caer agua del cielo y crecerá de nuevo como crecen las plantas’.”

Lo relataron Al Bujari y Muslim. 

Se transmitió de An Nawás Ibn Samán, Allah esté complacido
con él, que dijo:

“El Mensajero de Allah, Él le bendiga y le dé paz, nos
recordó al Anticristo una mañana, y abundó en cuestiones sobre
él de tal manera que pensamos que se encontraba ya cerca de
nosotros. Y cuando volvimos a él, se dio cuenta de lo asustados
que estábamos al ver nuestros rostros y nos preguntó:

‘¿Que os pasa?’
Dijimos: ‘¡Oh Mensajero de Allah, nos has recordado al

Anticristo esta mañana, abundando en cuestiones sobre él, de tal
forma que pensamos que ya se encontraba cerca de nosotros!’

Dijo: ‘No es el Anticristo lo que más me asusta para voso-
tros, pues, si aparece estando yo con vosotros, seré yo única-
mente quien se oponga a él; y si aparece cuando yo no esté con
vosotros, cada uno se defenderá a sí mismo y únicamente
tendrá a Allah como protector.

Ciertamente, será un joven de pelo crespo y su ojo no verá.
Y le veo cierto parecido con Abdiluzza Ibn Qatan. Quien de
vosotros alcance a verlo, que le recite las primeras aleyas de
la azora de La Cueva.

Ciertamente, saldrá de entre Sham e Iráq y llevará la corrup-
ción a diestro y siniestro. 

¡Oh siervos de Allah, sed firmes!’
Preguntamos: ‘¿Mensajero de Allah, y cuánto permane-

cerá en la Tierra?’
Dijo: ‘Cuarenta días: un día será como un año, otro como

un mes, otro como si fuera un Yumua y el resto de los días
como vuestros días.’

Preguntamos: ‘¿Mensajero de Allah, en el día que será
como un año, nos bastaría en él, la oración de un día?’

Contestó: ‘¡No, calculad su tiempo!’
Preguntamos: ‘¿Y cuál será su celeridad en la Tierra?’
Dijo: ‘Será como el viento que viene tras la lluvia y seca lo

que ha mojado. Acudirá a las gentes y las llamará [haciéndo-
les dawa], y ellas creerán en él y le responderán.
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Ordenará al Cielo y lloverá; ordenará a la Tierra y cre-
cerán las plantas. Por lo que los animales regresarán en todo
su apogeo, completamente saciados, repletos de leche y de
anchos flancos.

Después acudirá a otras gentes y les hará ‘dawa’, pero
éstas rechazarán su palabra. Y él se alejará de ellas.

Amanecerá en una tierra completamente yerma y no que-
dará ninguna riqueza en sus manos.

Pasará por unas ruinas antiguas y dirá: ‘¡Saca tus tesoros!’
Y le seguirán como si fueran zánganos de colmena.
Después llamará a un hombre joven en toda su plenitud, le

golpeará con la espada y lo convertirá en dos trozos de un sólo
golpe. Después lo volverá a llamar y lo resucitará. Acudiendo
de nuevo a él y con el rostro sonriente.

Entretanto Allah enviará al Ungido, hijo de María, la paz
sea con él. Descenderá ante el minarete blanco oriental de
Damasco entre dos ropajes. Y con las palmas de las manos
bajo las alas de dos ángeles que lo descenderán. Al inclinar su
cabeza caerán gotas de agua y al levantarla descenderá de él
un sudor como perlas plateadas. 

Y todo infiel que encontrara el olor de su respiración,
moriría. Y su respiración llegará hasta donde llegue su vista. Lo
buscará [al Anticristo] , hasta alcanzarlo y matarlo en Babilud.

A continuación acudirá Jesús, la paz sea con él, a las gen-
tes que no creyeron en el Anticristo, a los que Allah había
puesto a salvo de él. Frotará sus rostros y hablará de sus gra-
dos en el Jardín.’

Mientras tanto, Allah, El Altísimo, inspirará a Jesús, la paz
sea con él:

‘¡Ciertamente, Yo he salvado a unos siervos míos a los que
nadie podrá combatir. Ve, pues, con mis siervos al monte para
que se defiendan!’

Allah enviará a Gog y Magog. Un pueblo inmenso de gen-
tes que saldrán corriendo por todas partes. Los primeros
pasarán por el lago Tiberiades [próximo al mar Muerto, en
Palestina] y se beberán todo su contenido. Después pasarán
los últimos y dirán: ‘¡Aquí hubo una vez agua!’

Y se verán rodeados en la montaña el profeta de Allah Jesús,
la paz sea con él, y sus compañeros, hasta tal punto que el pre-
cio de una cabeza de toro para cualquiera de ellos, será de más
valor que cien dinares de hoy para cada uno de vosotros.

Invocarán a Allah y el Profeta Jesús, la paz sea con él, y
sus compañeros, Allah esté complacido con ellos, Le pedirán
que los extermine.

Y Allah hará caer gusanos sobre sus cuellos y aparecerán
muertos todos a la vez.

Después, al descender el profeta de Allah, Jesús, la paz sea
con él, y sus compañeros, Allah esté complacido con ellos, a la
Tierra, no encontrarán en ella un sólo palmo que no esté
cubierto del hedor maloliente de los cadáveres.

Pedirán a Allah, Jesús, la paz sea con él, y sus compañe-
ros, que los libre de ese mal, y el Altísimo les enviará pájaros
como cuellos de camello de grandes que los llevarán y los
arrojarán donde Allah quiera.

A continuación mandará Allah una lluvia tal que no que-
dará casa ni nada que se esconda hasta dejar la Tierra limpia
como un espejo.

Después se le dirá a la Tierra: ‘¡Crece y echa tus frutos!
¡Devuelve tu báraka!’

Ese día, todo un grupo de gente podrá comer de una sola
granada y se cobijarán a la sombra de su cáscara. Se les ben-
decirá la leche hasta dar una camella lo suficiente para un
grupo de gente. Y una buena vaca lechera dará para toda una
tribu. Y la de la cabra para un clan de la tribu.

Entretanto, Allah enviará un viento bueno que los cogerá
por debajo de las axilas, tomando el alma de cada creyente y
de cada musulmán. Y quedarán los peores de toda la gente,
copulando como lo hacen los burros, en presencia de todos.

Y para ellos habrá llegado la Hora.”

Lo relató Muslim.
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LA COMISIÓN ISLÁMICA DE MELILLA ACUSA AL
GOBIERNO DE BOICOTEAR LAS CLASES DE RELIGIÓN
ISLÁMICA 

Asegura que no acepta la lista de profesores propuestos y ello per-
judica a 4.800 niños. 

La Comisión Islámica de Melilla (CIM) acusó ayer martes al
Gobierno Central de ‘boicotear’ las clases de religión musul-

mana en los colegios públicos melillenses, al no aceptar el listado
de profesores que, por primera vez, iban a impartirla a unos 4.800
alumnos de esta confesión. Aunque recientemente se había infor-
mado que el citado listado había sido aceptado por la Administra-
ción, a última hora se ha desechado, con lo que los alumnos vuel-
ven a la situación que han mantenido durante los últimos meses, sin
poder precisar cuándo podrían empezar a impartirse estas clases. 

El secretario general de la Comisión Islámica de Melilla, Ahmed
Moh “Jimmy” ha explicado que el Ministerio de Educación y Cul-
tura ha exigido que los veinte profesores propuestos por la organiza-
ción religiosa homologuen sus títulos con el sistema educativo
español, ya que todos obtuvieron sus licenciaturas en Marruecos. 

“Ha pasado lo de siempre, cualquier objeción es buena para
impedir que se den las clases”, añadió Moh, quien criticó la “falta
de voluntad” de la Administración Central. 

La asignatura de religión islámica sólo pudo impartirse en Meli-
lla, de forma experimental, durante el último trimestre del curso
1997-1998, pese a estar aprobada desde 1992, cuando el Gobierno
Central y la Comisión Islámica de España alcanzaron un acuerdo en
atención a que los ciudadanos de origen beréber de la ciudad autó-
noma representan el 45 por ciento de su población. 

Moh destacó que esa fase experimental funcionó “muy bien” y
que desde el Estado se consideró como “el primer paso” para la
implantación definitiva de las clases, pero posteriormente han surgi-
do “problemas diversos” que lo han impedido, “aunque en esta oca-
sión ya no tenían ninguna excusa para haberlas iniciado”. 

A la espera de que la comisión paritaria entre el Estado y la orga-
nización religiosa alcancen un acuerdo sobre las titulaciones del pro-
fesorado, los casi cinco mil alumnos interesados en el Islam reciben
las clases en mezquitas y en los cursos que imparte la asociación reli-
giosa y de cultura islámica Badr. 

De estos alumnos, 2.677 corresponden a Educación Primaria y
2.210 a Secundaria, y están inscritos en todos los centros públicos de
la ciudad, aunque lo están, mayoritariamente, en los centros de pre-
dominio de alumnado musulmán, como son los casos de los Cole-
gios Públicos Mezquita, Mediterráneo, León Solá, Velázquez... quie-
nes están comprobando cómo, un curso tras otro, resulta inviable el
que puedan comenzar a estudiar religión islámica, algo por lo que los
dirigentes religiosos están preocupados desde hace mucho tiempo. 

CHECHENIA Y LA HIPOCRESÍA DE OCCIDENTE

Yusuf Fernández. El pasado 21 de Octubre el mundo se vio sacu-
dido por la noticia de la muerte de más de 100 personas en Groz-
ni durante un bombardeo ruso. La noticia no debería, sin embar-
go, de haber causado extrañeza a nadie. Los rusos iniciaron a fina-
les de Septiembre lo que es pura y simplemente la invasión de un
país que era independiente, de facto, y con cuyo gobierno habían
mantenido relaciones normales. 

Chechenia fue durante los años 1994 a 1996 escenario de una
cruel guerra en la que murieron 100.000 personas, en su

mayoría civiles, a manos del Ejército de Yeltsin. La crueldad de las
tropas rusas fue sólo comparable a su ineptitud. Los chechenos
ganaron la guerra y humillaron al que una vez fuera el orgulloso
ejército de una gran superpotencia. 

Conforme se aproximaba la fecha de expiración del acuerdo que
puso fin a la guerra, se multiplicaron las hipótesis acerca de cuál sería
la actitud de Yeltsin. Cabe señalar que el inicio de la guerra ha sido
precedido por una serie de escándalos financieros que han salpicado
a la casi totalidad del aparato de poder en Rusia. El escándalo de la
compañía suiza Mabetex ha destapado la imagen de un Yeltsin
corrupto aceptando sobornos para él y su familia a cambio de subs-
tanciosos contratos en Rusia. Los escándalos acerca del robo y
desvío de miles de millones de dólares a bancos norteamericanos,
procedentes de fondos públicos rusos o de préstamos internaciona-
les, han acabado por influir en la esfera doméstica norteamericana
donde ya se están pidiendo responsabilidades por la negligencia
mostrada en los préstamos a Rusia. Yeltsin promovió a Putin para
sucederle con la esperanza de que éste tapara sus escándalos tras su
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marcha de la Presidencia. La imagen de Putin era, sin embargo, des-
conocida, así que el éxito de la apuesta de Yeltsin no estaba asegura-
do. Es sabido, sin embargo, que una aventura militar es el recurso
más fácil para un dirigente débil que se ve acorralado. Sólo faltaba la
excusa idónea para comenzar una guerra que ya estaba preparada
con bastante antelación. 

Esta excusa fue encontrada en los múltiples atentados que sacu-
dieron Moscú en Septiembre. Moscú culpó de ellos a los chechenos
aun cuando éstos rechazaron categóricamente cualquier implicación
en tales hechos. Estas acusaciones no engañaron, sin embargo, a
todos. El periódico Moskovski Komsomolets no estuvo solo al seña-
lar a las fuerzas de seguridad como probables autoras de los atenta-
dos. El pasado 28 de Septiembre el periódico británico The Specta-
tor afirmó que “muchos inteligentes moscovitas parecían inclinados
a creer que sus gobernantes estaban perpetrando el mayor acto de
cinismo político desde el incendio del Reichstag”. 

El ataque ruso contra Chechenia ha producido hasta el momento
más de 2.000 muertos y 160.000 refugiados. Los bombardeos se
cuentan ya por miles. Esto convierte a Yeltsin, a Putin y a sus secua-
ces en culpables de un genocidio varias veces mayor que el cometi-
do por los serbios en Kosovo. Y además este genocidio ha sido
cometido dos veces: una durante los años 1.994-96 y otra en el
momento actual.

Cabe recordar, por otro lado, que hasta hace pocas fechas los
medios de comunicación occidentales se movilizaron apasionada-
mente en defensa de la independencia de Timor Oriental. Esto era
sorprendente por cuanto esos mismos gobiernos y medios de comu-
nicación se mostraron de acuerdo en negársela al pueblo de Kosovo
donde más del 90% de la población, de etnia albanokosovar, apues-
ta firmemente por ella. Ese interés parecía cuando menos exagerado
ya que Timor Oriental era un país prácticamente desconocido para la
mayoría de ellos hasta fecha reciente. Además, con ser condenables,
los excesos cometidos allí por las milicias proindonesias no pueden
ni de lejos ser comparados con la guerra de Chechenia. 

Otro tanto cabría decir de Cachemira. El conflicto, de proporcio-
nes bastante grandes, que estalló allí a principios de año mostró al
mundo la realidad de una situación de opresión de medio siglo con-
tra todo un pueblo, al que el gobierno de Nueva Delhi no ha dejado
hasta ahora la oportunidad de decidir acerca de su futuro, tal y como
establecen las resoluciones de la ONU. Lejos de presionar a la India
para que buscara una solución justa y negociada al conflicto y per-
mitiera al pueblo de Cachemira manifestarse a través de un referén-
dum, la práctica totalidad de los gobiernos y los medios de comuni-
cación occidentales comenzaron a culpar a Pakistán de haber permi-
tido o alentado la infiltración de los combatientes de Cachemira en
una región, la de Kargil, que había sido además dominada por

Pakistán hasta hace pocos años. La única respuesta de EE.UU. fue la
de presionar al entonces Primer Ministro pakistaní Nawaz Sharif
para que procediera a ordenar la retirada de los combatientes de
Cachemira, a los que Pakistán ha venido sosteniendo y dando refu-
gio. El asunto pasó poco después al olvido.

¿Y qué decir cabe de la lucha por la autodeterminación de los
musulmanes de Mindanao? Filipinas es un país vecino de Indonesia
y no es tampoco ninguna potencia a la que sería difícil de presionar
para obtener una solución al conflicto que debería pasar, si acudimos
al precedente de Timor, por un referéndum. 

Hasta ahora, la actitud de los gobiernos occidentales ha sido de
indiferencia, cuando no de complacencia hacia la agresión rusa con-
tra Chechenia. La propia Unión Europea ha expresado su ‘preocu-
pación’, pero no parece que ni ella ni EE.UU. vayan a presionar a
Yeltsin para que cese la ofensiva en Chechenia, aún cuando hacerlo
sería relativamente fácil, dada la catastrófica situación de las finanzas
rusas, cuya supervivencia depende en gran medida de los créditos
occidentales

Esta insólita doble moral y vara de medir occidentales sólo se
explican por un factor: el mismo que hizo que estos gobiernos, que
se autotitulan “paladines de la libertad y la democracia”, guardasen
un silencio total cuando los generales argelinos dieron el golpe de
estado que acabó con el experimento democrático argelino, tras la
victoria del FIS, en 1992, y que cerraran los ojos ante las presiones
militares que acabaron con el gobierno democráticamente elegido de
Erbakan en Turquía. Este factor no es otro que la islamofobia, que
aún preside buena parte de las estrategias políticas e informativas de
los gobiernos y medios de comunicación occidentales. Los pueblos
de Chechenia, Cachemira, Mindanao e incluso Kosovo son musul-
manes. Ellos no tienen, pues, derecho a ser independientes. Ni siquie-
ra a ser salvaguardados de una agresión. Si luchan contra ella serán
ciertamente calificados de “fundamentalistas islámicos”, un término
que ha venido a sustituir al de ‘hereje’ o ‘infiel’ que era el que ante-
riormente se utilizaba para justificar la guerra contra el Islam. Otra
cosa es el pueblo de Timor Oriental. Timor era una pequeña isla cató-
lica dentro de un gran país de mayoría musulmana, Indonesia. Eso
hacía que cualquier supuesta o real violación de los derechos de ese
pueblo resultara intolerable.

Hay en el mundo islámico quienes empiezan a considerar si toda
la estructura ideológica occidental que afirma pretender la “defensa
de los derechos humanos y la democracia” no será en realidad un
montaje para justificar las intervenciones y el hegemonismo de los
países occidentales en todos aquellos lugares del planeta donde a sus
gobernantes les plazca hacerlo. Cualquiera que vea los aconteci-
mientos que han venido teniendo lugar en el mundo en los últimos
años no podrá sino darles la razón.
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LA COMISIÓN ISLÁMICA DE ESPAÑA ENVÍA UNA
PROPUESTA FORMAL AL GOBIERNO PARA
DESARROLLAR EL ACUERDO DE COOPERACIÓN EN
MATERIA ECONÓMICA

Propone una asignación presupuestaria anual de cinco mil millones
y exenciones tributarias similares a las que tiene la Iglesia Católica.

Desde que comenzó a negociarse el Acuerdo de Cooperación,
firmado en 1992, la Comisión Islámica de España no ha deja-

do de reclamar el derecho de los musulmanes a percibir por parte
del Estado una asignación presupuestaria que permitiera hacerlo
efectivo. Argumentaba que un Acuerdo de Cooperación sin aporta-
ción económica por parte del Estado era un convenio inerme, inclu-
so llegó a calificarlo como un fraude de Ley. Pero ni la administra-
ción socialista, ni después la de los populares, accedieron en ningún
momento a sentarse a discutir los términos de un posible acuerdo
en materia económica. 

Esta situación que, según la Comisión Islámica de España, supo-
ne una clara vulneración de derechos constitucionales y un agravio
comparativo con respecto al trato dispensado a la confesión Católica
—que cada año ha visto aumentada la cantidad asignada en los pre-
supuestos generales del Estado— motivó incluso una denuncia polí-
tica en el Parlamento Europeo. 

Sin embargo, el pasado 26 de mayo, en la reunión que celebró la
Comisión Paritaria para el seguimiento del Acuerdo de Cooperación
en el Ministerio de Justicia, se produjo un esperanzador cambio de
criterio por parte del Gobierno. 

En la citada reunión, ante la demanda de financiación del Acuer-
do, realizada por el secretario general de la Comisión Islámica de
España, Mansur Escudero, los representantes de la Agencia Tributa-
ria y del ministerio de Economía y Hacienda, Gimenez-Reyna y Car-
men Botella, manifestaron la voluntad política del Gobierno de
reconsiderar su postura anterior y solicitaron una propuesta formal
por parte de la Comisión Islámica de España.

La respuesta se ha producido el pasado día 20 de octubre. Man-
sur Escudero, en representación de la Comisión Islámica de España,
ha enviado una propuesta de Convenio de Régimen Económico a los
ministerios de Justicia y al de Economía y Hacienda. “Espero que el
Gobierno atienda ahora nuestra petición”, ha declarado a WEBIS-
LAM el secretario general de la Comisión Islámica de España. Y
añade: “Es de justicia para los musulmanes y de interés general
para toda la sociedad. Es el momento de hacer la transición religio-
sa, acabando con situaciones de privilegio de una sola confesión,
profundizando en la libertad religiosa que proclama la Constitución

y en el principio de igualdad de todos los españoles ante la Ley”. 
Mansur Escudero señala que hasta ahora la Comisión Islámica

de España ha carecido absolutamente de infraestructura y medios
económicos para el desarrollo del Acuerdo de Cooperación y advier-
te que, de no subsanarse rápidamente esta situación, “podemos
encontrarnos con serios problemas sociales”. Especialmente hace
hincapié en la situación que va a producirse en los próximos años con
la nueva política de inmigración recientemente aprobada por el
Gobierno, que permitirá la recepción de un millón de nuevos inmi-
grantes, la mayoría de ellos de religión musulmana. “Si actualmente
no podemos satisfacer las necesidades sociales, educativas y reli-
giosas de los musulmanes, ¿qué va a pasar dentro de dos o tres años
cuando la población musulmana rebase largamente el millón?” 

A tal respecto, Mansur Escudero está convencido que la mejor
manera de prevenir los peligros de la falta de integración del colecti-
vo de inmigrantes musulmanes en España, pasa por un “desarrollo
efectivo del Acuerdo de Cooperación, y eso significa una adecuada
dotación económica”.

Propuesta de Convenio de Régimen Económico

En la exposición de motivos del proyecto del Acuerdo recién
enviado al Gobierno por la Comisión Islámica de España, se
recuerda que el Estado Español, aunque no confesional, no debe
limitarse a tolerar la actividad religiosa, sino que, por precepto
constitucional, se impone un deber de cooperación con las confe-
siones de notorio arraigo, entre las que se encuentra el Islam. Ello
comprende todas aquellas prestaciones necesarias para que los
españoles de esta religión puedan practicar efectivamente sus cre-
encias, así como remover los obstáculos para que las necesidades
religiosas de estos ciudadanos sean satisfechas.

El escrito denuncia el hecho de que, desde el año 1992, fecha de
la firma de los acuerdos de Cooperación entre el Estado Español y
las tres religiones declaradas de notorio arraigo entre la población
española, sólo la religión Católica ha recibido las prestaciones econó-
micas necesarias para la práctica de la opción religiosa de sus fieles.
“El desconocimiento y la negativa a considerar estos mismos dere-
chos en las demás confesiones, es lo que ha violentado el carácter de
derecho prestacional que el derecho a la libertad religiosa tiene en
relación a los fieles de las otras confesiones que establecieron Acuer-
dos de Cooperación”.

El documento de la Comisión Islámica de España señala que
“ocho años después de esos Acuerdos, el Estado no puede descono-
cer el derecho igualitario de los ciudadanos no católicos a recibir los
servicios necesarios para un real ejercicio de sus credos religiosos.
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Por el contrario, este reconocimiento le obliga, asimismo, a estable-
cer la indispensable dotación económica para el cumplimiento de
estos fines”.

El escrito invoca a la Disposición Final Primera de la Ley 26/
1992, de 10 de noviembre por la que se aprueba el Acuerdo de Coo-
peración del Estado con la Comisión Islámica de España, así como
el espíritu que informa el Articulo 16 de la CE, y la Ley Orgánica de
Libertad Religiosa, indicando que “la práctica de la Religión Islá-
mica en España demanda dar nuevo sentido a la ejecución de dichos
acuerdos por parte del Estado, por lo que deben crearse mediante
esta Disposición, no sólo los títulos jurídicos necesarios para su
aportación económica, sino también el sistema según el cual dicha
aportación se llevará a cabo”. 

La propuesta de Acuerdo Económico remitida al Gobierno por la
Comisión Islámica de España, consta de seis artículos y un protoco-
lo adicional. En él se especifica que el Estado deberá asignar a la
Comisión Islámica de España un porcentaje del rendimiento de la
imposición sobre la renta o el patrimonio neto u otra de carácter per-
sonal, “por el procedimiento técnicamente más adecuado”. Para
ello, será preciso que cada contribuyente manifieste expresamente en
la declaración respectiva, su voluntad acerca del destino de la parte
afectada.

El Convenio propone también, en equiparación al trato dado a la
Iglesia Católica, una relación de todas las actividades que deben estar
exentas de obligaciones tributarias.

Protocolo Adicional

La propuesta de Convenio presentada por la Comisión Islámica de
España incluye un Protocolo Adicional, en el que se propone que
la dotación global en los Presupuestos Generales del Estado se fije
cada año, mediante la aplicación de la siguiente fórmula: “El Esta-
do destinará al sostenimiento de las comunidades islámicas
españolas, el 0,1239 por 100 de la cuota íntegra del Impuesto sobre
la Renta de las Personas Físicas, correspondiente a los contribu-
yentes que manifiesten expresamente su voluntad en tal sentido”.

Asimismo, la aplicación de este sistema no podrá dar lugar, en
cada uno de los ejercicios en que se aplique, a una cantidad superior
a 5.000 millones de pesetas, ni a una cantidad inferior a la resultante
de la actualización de las entregas mensuales que, en concepto de
pagos a cuenta de la asignación tributaria, se hayan determinado en
la Ley de Presupuestos del ejercicio precedente. 

El sistema que se indica en el protocolo adicional, se aplicará
durante los años 2000, a 2005, pudiendo revisarse durante el último
año. Una vez transcurridos los cinco años, se podrá acordar la pró-

rroga del mismo, o fijar un nuevo porcentaje y suprimir el carácter
de mínimo de los pagos a cuenta.

La fórmula anterior, según propone la Comisión Islámica de
España, debe introducirse como Disposición Adicional en la Ley de
Medidas Económicas, Fiscales y de Orden Social que acompañan a
Ley de Presupuestos Generales del Estado cada año.

Por último, el protocolo indica que los criterios de cuantificación
que inspiren los correspondientes Presupuestos Generales del Esta-
do, deben de ser congruentes con los fines a que destine la Comisión
Islámica de España los recursos recibidos del Estado, en considera-
ción a una Memoria en la que se especifique la aplicación de los fon-
dos, dentro del conjunto de sus necesidades.

EL GOBIERNO DE LA CIUDAD AUTÓNOMA DE CEUTA
CREA UN GABINETE DE ASESORÍA DE LA
PRESIDENCIA PARA ASUNTOS ISLÁMICOS 

Estará dirigido por Mehdi Flores y Mohammed Haddu Musa,
coordinador de IU-Ceuta . “Se pone la primera piedra de un nuevo
paradigma político largamente postulado: el ámbito civilizacional
hispano-islámico”. (Mansur Escudero, Presidente de la FEERI) 

En el transcurso de una rueda de prensa que tuvo lugar el pasa-
do jueves 14 de octubre en la sala de sesiones de la Asamblea

de la Ciudad Autónoma de Ceuta, el presidente de la ciudad, Anto-
nio Sampietro anunció la creación de un Gabinete de Asesoría de
la Presidencia para Asuntos Islámicos con dos departamentos, a
saber, el departamento de relaciones con el mundo islámico, dirigi-
do por Mehdi Flores, y el departamento de asuntos islámicos
ceutíes, dirigido por Mohammed Haddu Musa, líder de Izquierda
Unida de Ceuta-Al Yasar Al Muwahhad li Sebta. 

Esta decisión se enmarca en el cuadro de colaboración institu-
cional que se creó con la visita a Ceuta, el pasado 9 de octubre, del
secretario general de la CIE y presidente de la FEERI, Dr. Mansur
Abdussalam Escudero y del Vicepresidente de la FEERI, Abdulka-
rim Carrasco, en la que ambos abordaron, en una reunión con Sam-
pietro y otros miembros de su gobierno, la problemática de los
musulmanes ceutíes y las estrategias de futuro de una ciudad como
Ceuta, en la que en 15 años, posiblemente haya mayoría de pobla-
ción musulmana. Actualmente, el porcentaje oficial de musulmanes
en Ceuta ronda el 30% de su población, aunque ya existe mayoría de
alumnado musulmán en los primeros niveles de las escuelas públicas
ceutíes. El presidente de la FEERI, Mansur Escudero explicó a los
miembros del gobierno ceutí sus puntos de vista sobre Ceuta y su sig-
nificado dentro de una España constitucional y multicultural que
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debe recuperar el patrimonio islámico que le pertenece por derecho,
así como ocupar un lugar privilegiado en el contexto del mediterrá-
neo y del mundo islámico, como civilización capaz de asumir en su
seno los valores cristianos, judíos e islámicos y otros que conforman
la identidad española.

Sampietro coincidió con el presidente de la FEERI en la necesi-
dad de articular un discurso a nivel de Estado para Ceuta, superar los
planteamientos anteriores que conducen sólamente a un punto muer-
to y hallar nuevas estrategias para hacer de Ceuta un punto de unión,
y no de paso o de separación, entre el Europa y el mundo islámico,
entre el Norte y el Sur, lugar de encuentro de todo el Mediterráneo.
En ese sentido valoró muy positivamente la colaboración con el
mundo islámico y se mostró dispuesto a abrir una nueva etapa en las
relaciones con los musulmanes ceutíes y con las instituciones islá-
micas españolas. En esta misma reunión se comprometió a crear un
gabinete de asesoría para el mundo islámico y a estudiar todas las ini-
ciativas que le sean propuestas en el tema de la colaboración entre los
musulmanes y su gobierno. 

Asimismo, en el transcurso de la visita a la Asamblea de Ceuta,
el presidente de la ciudad hizo entrega a Mansur Escudero de un
bello ejemplar en miniatura del Estatuto de Autonomía de Ceuta y le
agradeció su histórica visita a la ciudad, teniendo en cuenta, además,
que ha sido ésta la primera visita oficial que un representante reli-
gioso a nivel nacional hace a la ciudad de Ceuta.

Por parte de la delegación de la FEERI, la visita fue valorada
muy positivamente, en particular por el talante abierto del presiden-
te de la ciudad que hace augurar una nueva etapa para Ceuta distin-
ta de las conocidas hasta ahora. 

Uno de los objetivos de esta nueva etapa será la puesta en mar-
cha del Acuerdo de Cooperación de 1992 entre el Estado y los
musulmanes españoles, en los distintos niveles competenciales que
tiene atribuídos la Ciudad Autónoma de Ceuta. La asunción por parte
de una institución oficial española, como es la CIE, de muchas de las
tareas que hasta ahora recaían, de manera exclusiva, en manos del
Ministerio de Asuntos Islámicos marroquí —casamientos, ayudas a
mezquitas e imames y escuelas coránicas, organización de la pere-
grinación a Mekka, fiestas islámicas, sadaqas etc.— puede ser muy
positivo para revitalizar el Islam español y ayudará sin duda a arti-
cular un discurso integrador, en el ámbito de la Constitución Españo-
la, para una realidad islámica española que hasta la fecha no se había
querido abordar con inteligencia y valentía. Igual efecto integrador
tendrá la puesta en marcha de una televisión multicultural en la que
los espacios en lengua árabe tendrán una importancia capital, no sólo
porque llegarán a una parte considerable de la región, sino porque, a
través de ellos se vehiculará una visión de España donde lo islámico
no será visto como algo extraño a la realidad e identidad españolas. 

LA FEDERACIÓN ESPAÑOLA DE ENTIDADES
RELIGIOSAS ISLÁMICAS (FEERI) CONDENA LA BRUTAL
INVASIÓN RUSA CONTRA LA REPÚBLICA DE
CHECHENIA

En una resolución enviada a todos los medios de comunicación, la
FEERI insta a los gobiernos occidentales a que no apoyen la
acción de Rusia con su acción o su silencio cómplice. 

Texto de la resolución de la Federación Española de Entidades
Religiosas Islámicas: 

1) La FEERI condena la brutal invasión rusa contra la
República de Chechenia, que ha supuesto la muerte de cientos
de civiles inocentes masacrados por bombardeos aéreos y de
artillería. La invasión supone sin duda una maniobra política
de los círculos gobernantes del Kremlin para intentar crear una
situación excepcional en el interior de Rusia que distraiga a la
opinión pública interna y externa de los numerosos escándalos
que han comenzado a aparecer en diversos medios de prensa
internacionales —y en los que se han visto envueltos el propio
Yeltsin y miembros de su familia— y crear una situación tal
que permita la consolidación del poder del círculo íntimo de
Yeltsin tras el futuro retiro de éste con el fin de obtener impu-
nidad ante futuras investigaciones. Los atentados en Moscú,
atribuidos por los medios gubernamentales rusos a los cheche-
nos, han servido de excusa perfecta para la realización de esta
agresión contra la república caucásica, con cuyo gobierno
Moscú había establecido relaciones “de facto” durante los
pasados años. 

2) La agresión contra Chechenia se produce varios meses des-
pués de que la comunidad internacional decidiera intervenir en
Kosovo para detener la limpieza étnica y el genocidio llevados a
cabo por el régimen serbio contra el pueblo albanokosovar. Dicha
intervención vino justificada por una serie de principios humanitarios
como son la defensa de los derechos de las minorías, la condena de
la agresión y el genocidio contra otros pueblos y la defensa de los
Derechos Humanos y las libertades. Estos principios fueron declara-
dos básicos e innegociables por la totalidad de los gobiernos occi-
dentales, y fueron reafirmados por las principales instituciones inter-
nacionales con motivo de la reciente crisis en Timor Oriental. Sería
pues imperdonable que esos mismos gobiernos occidentales miraran
hacia otro lado y apoyasen con su acción o su silencio cómplice la
acción de estos círculos oligárquicos de Rusia, quienes están fomen-
tando una situación de guerra abierta en Chechenia, que puede exten-
derse a todo el Cáucaso, con el fin de reafirmar su poder. 
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Un aspecto fundamental a tener en cuenta es que Occidente no
debe suministrar a la arruinada Rusia los fondos necesarios para pro-
seguir su actual agresión contra Chechenia, pues si obrasen de este
modo los gobiernos occidentales se convertirían en cómplices acti-
vos de la agresión. La ley internacional debe servir de instrumento en
todos y cada uno de los conflictos existentes y es del todo inmoral
que sean solamente los estados pequeños los castigados por sus
infracciones de tales normas mientras que se permite a los grandes,
en este caso a Rusia, actuar con toda impunidad. 

3) La reciente acusación de genocidio por parte de una alta ins-
tancia jurídica internacional contra un Presidente actualmente en el
poder, el yugoslavo Slobodan Milosevic, ha creado sin duda un pre-
cedente muy valioso para la lucha contra los genocidios impulsados
desde el poder. Cabe señalar que por su actuación, tanto en el presen-
te conflicto como en la anterior guerra de Chechenia de los años 1994-
96, Boris Yeltsin puede ser calificado sin exageración de genocida.
Baste recordar a este respecto que la represión y el genocidio llevados
a cabo contra el pueblo checheno supera en varias veces el llevado a
cabo por Milosevic en Kosovo. Es por tanto del todo inmoral que
Yeltsin y su círculo sigan siendo considerados en los países occiden-
tales como interlocutores no sólo dignos sino incluso privilegiados. 

OBSTÁCULOS EN LA PUESTA EN MARCHA DE LA
EDUCACIÓN ISLÁMICA EN LAS ESCUELAS

La Federación Española de Entidades Religiosas Islámicas denun-
cia la política obstruccionista de las autoridades educativas y el
agravio comparativo frente al trato dispensado a la Iglesia Católica. 

La Federación Española de Entidades Religiosas Islámicas, la
agrupación más importante de musulmanes españoles, y

miembro de la Comisión Islámica de España, se lamenta de no dis-
poner de unos datos precisos para poder nombrar a sus profesores
encargados de impartir la educación islámica en los centros docen-
tes públicos y concertados con el Estado, debido a lo que juzga
como “política obstruccionista de las autoridades educativas”.
Así por ejemplo, los impresos de matriculación no tienen una casi-
lla donde los niños puedan escoger la opción de religión islámica,
judía o protestante. Eso hace que la demanda de la religión islámi-
ca en la escuela no pueda precisarse con seguridad. 

Según estima la Comisión Islámica de España, las listas que el
Ministerio ha entregado a esta institución recogen únicamente un ter-
cio de la demanda real. En Cataluña y Andalucía las autoridades edu-
cativas no han colaborado tampoco en este tema, por lo que la
demanda es también desconocida.

Las comunidades islámicas se han visto así obligadas a ir hacien-
do el “puerta a puerta” entre sus miembros para notificarles la posi-
bilidad que tienen de elegir la opción de religión islámica para sus
hijos. Este trabajo, según refiere Yusuf Fernández, portavoz de la
Federación Española de Entidades Religiosas Islámicas, podría
haberse evitado si la Administración hubiera colaborado apropiada-
mente en facilitar a los padres la información acerca de la posibilidad
de dicha elección y de los mecanismos para hacerla efectiva. 

Según Yusuf Fernández, la población de niños musulmanes en
España puede calcularse en unos 50.000. La mayor concentración de
población escolar musulmana está en las ciudades de Melilla, Ceuta y
Madrid, aunque la población en Cataluña, Levante y Andalucía es tam-
bién importante. La Comisión Islámica de España, institución responsa-
ble de la puesta en marcha del Convenio para la Educación, no cuenta,
sin embargo, con cifras detalladas en la actualidad de todos esos lugares. 

El número de profesores que comenzarán a dar clases es de unos
80. Sin embargo, este número variará en función de la demanda. Si
como se prevé la demanda es mayor, el número crecerá. Hay sin
embargo, un problema: el de la titulación. Algunos de los profesores
nombrados por parte de las comunidades carecen de la titulación que
el Ministerio exige, aunque no el Convenio suscrito en 1995 con la
Comisión Islámica de España. Además, muchos de ellos —que han
cursado sus estudios en los países de origen, principalmente Marrue-
cos y Argelia— tienen dificultades para homologar sus carreras en el
Ministerio de Educación y Cultura.

Un aspecto que Yusuf Fernández destaca es que el derecho de
los musulmanes a impartir la enseñanza de la religión islámica en los
centros públicos y concertados con el Estado, en una posición de
igualdad con las otras confesiones —entre ellas la católica— ha sido
objeto de una constante reivindicación por parte de la FEERI y de la
población musulmana en general, pero ha venido demorándose
durante mucho tiempo, lo que se atribuye a una falta de interés real
por parte del Ministerio de Educación y Cultura y del Gobierno en
su conjunto, en poner en práctica esos derechos. 

Los musulmanes consideran que la Iglesia Católica sigue siendo
—a pesar del carácter aconfesional del Estado y de la igualdad que
el texto constitucional establece para todas las confesiones— privile-
giada por el Gobierno, como demuestra el hecho de que se haya
garantizado a la Iglesia una aportación presupuestaria anual de
21.000 millones, mientras que la Confesión Musulmana, que reitera-
damente ha exigido una asignación económica proporcional que
acabe con esta situación de agravio comparativo, no ha recibido
hasta el momento cantidad alguna. 
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EL CARDENAL CARLES CRITICA EL ESTILO ÁRABE
DEL CARTEL DE LAS FIESTAS DE LA MERCED 

El arzobispo de Barcelona lamenta que no se reflejen los orígenes
cristianos del evento.

El arzobispo de Barcelona, Ricard Maria Carles, criticó el diseño
arabista del cartel de las fiestas de la Merced, patrona de la ciu-

dad, y lamentó “que no refleje claramente sus raíces inequívoca-
mente cristianas”. Carles se refirió al cartel realizado por el artista
Nazario durante la misa en honor de la patrona, a la que asistió la
Corporación municipal y el presidente de la Generalitat, Jordi Pujol.

La insólita regañina del arzobispo a la Corporación barcelonesa
por eludir el origen cristiano de la fiesta de la Merced levantó inme-
diatamente una polvareda a la que no ha sido ajeno el clima electoral
que se respira en Cataluña, aunque no consiguió que ningún grupo
político compartiera sus quejas. Las fiestas de este año hacen precisa-
mente énfasis en la defensa de la diversidad cultural, no ya sólo con
el cartel de Nazario, sino con el pregón que la víspera hizo la escrito-
ra y periodista Maruja Torres, que apuntó a la posibilidad de que en el
futuro el pregón lo hiciera “alguien llamado Rachid o Fátima”. 

El autor del cartel no pareció sorprenderse por la opinión del pre-
lado: “El arzobispo es un skinhead del clero, porque a través de estas
opiniones se ve de qué pie cojea cada uno”. 

En su sermón, el cardenal Carles dijo: “Desearía que, con vistas
al futuro, algún año los signos más públicos y los instrumentos publi-
citarios de nuestra fiesta mayor hablaran bien claramente de sus raí-
ces inequívocamente cristianas”. 

El cristianismo, dijo, procura aliviar la marginación y dar acogi-
da a todas las culturas. Pero, añadió, “hace falta que el respeto y aco-
gida sean mutuos”, y reclamó ‘reciprocidad’ a otros credos y cultu-
ras, “el mismo respeto y acogida que les dispensa el cristianismo”.

La portavoz de SOS Racismo, Núria Vives, calificó el mensaje de
Carles de autoritario y su actitud de xenófoba, porque “excluye del
hecho de ser barcelonés a una parte de la población por su religión”. 

Mohamed Said, portavoz de Ibn Batuta, la asociación árabe más
importante de Cataluña, consideró “muy fuertes” las palabras de Car-
les. “Es un acto de intolerancia porque no acepta la pluralidad reli-
giosa y cultural de Barcelona”, dijo. 

Miguel Pajares, responsable de Migraciones de CC.OO. piensa
que el arzobispo “pretende crear una identidad barcelonesa en base
sólo a las raíces cristianas”, y recordó que el Papa dijo algo muy
parecido recientemente en Eslovenia, referente a crear una identidad
europea sólo cristiana. 

INNMIGRANTES MUSULMANES VIVEN EN EL EJIDO
ENTRE RATAS Y BASURA

Según La Voz de Almería, más de trescientos inmigrantes están
viviendo en dos campamentos construidos con maderas de inver-
naderos, alambres, plásticos de la agricultura y otros desechos,
aprovechando las ruinas de dos cortijos que en otro tiempo perte-
necían a importantes haciendas en el municipio de El Ejido. Juan
Enciso, alcalde de El Ejido, declaró “que nadie se ha preocupado
de estas personas desde que están ahí a pesar de su situación”. 

Una buena parte de estas personas son ilegales que no tienen
otro sitio donde pasar la noche. Durante el verano han podido

soportar el vivir a la intemperie, pero cuando llegue el invierno las
condiciones penosas en las que se han visto abocados a subsistir
van a ser aún más duras. En las pasadas elecciones municipales, el
desalojo de una vivienda donde residían más de 20 inmigrantes
provocó un enorme revuelo en los medios de comunicación y en
algunas formaciones políticas como Izquierda Unida. Por el con-
trario, y a pesar de que estas personas se encuentran en el mismo
municipio, nadie ha advertido su situación, o al menos nadie se ha
atrevido a denunciar públicamente el estado en el que se encuen-
tran. El alcalde de El Ejido ha afirmado que el Ayuntamiento tiene
conocimiento de este hecho y de la existencia de estos campamen-
tos, “pero no tenemos capacidad para dar arreglo a esta situación
y evitar que estén en las condiciones actuales”.

Los inmigrantes viven entre perros atestados de parásitos, gatos
y ratas que salen por todos los rincones. Uno de estos campamentos
está ubicado en el paraje “El Águila” y los inmigrantes han aprove-
chado las ruinas de un enorme cortijo para hacer pequeñas chabolas
de cartón o plástico de algo más de un metro cuadrado para pasar la
noche. Los más ingeniosos han conseguido luz eléctrica gracias a
unas baterías de coche. 

El campamento de “El Águila” está justo al lado de un vertede-
ro incontrolado en el que se arrojaban las basuras del municipio. Este
vertedero fue sellado por la Agencia de Medio Ambiente y hoy, años
después, este lugar tiene más basura que cuando realmente se usaba
como vertedero. 



Un tema que siempre genera polémica es aquel que se refiere al Islam en su relación con las artes. Muy lejos de
la visión arcaizante de las sociedades islámicas nos encontramos con una realidad bien distinta en la que siem-

pre florecen expresiones de la belleza que son, por qué no decirlo, esencialmente islámicas. En el próximo número
incluiremos, inshaAllah, un texto en el que el maestro Al Gazali nos habla Sobre la Música y la danza como ayu-
das de la vida religiosa, que es el capítulo quinto de su tratado místico La Alquimia de la Felicidad. Al través de la
visión perenne de la Belleza y de la experiencia viva del conocimiento, las almas de quienes buscan a Dios se des-
hacen a veces en la ebriedad mientras sienten que su expresión en el mundo no les pertenece. Ritmos que nos ayu-
dan en el Recuerdo. Y sobre arte versa también el capítulo cinco del libro Islam y Arte Contemporáneo, de Hashim
Ibrahim Cabrera, titulado Actitudes islámicas ante las artes plásticas, en el que se analizan algunos de los tópicos
que existen sobre la licitud e ilicitud de determinadas prácticas artísticas en las sociedades islámicas.

Continuando con el tema de las minorías, tratado ya en el número anterior, Murad Wilfried Hoffman aborda
el escenario contrario al que en el análisis del número 11 nos planteaba y que giraba en torno a la conside-

ración de las minorías en el seno de las sociedades islámicas. Ahora Hoffman, bajo el título Ciudadanos musul-
manes occidentales, escribe acerca de los problemas que viven los musulmanes cuando constituyen grupos mino-
ritarios dentro de las sociedades postindustriales de occidente.

AbdelMu’min Aya reflexiona de manera prospectiva sobtre el futuro de las religiones. En su artículo El Islam
del Próximo Milenio realiza un análisis comparativo de las distintas concepciones del mundo subyacentes a

las diversas tradiciones religiosas, considerando aquellos elementos que pueden tener una cierta continuidad y
aquellos otros que están amenazados por las formas del nuevo paradigma.

El tema básico de la Unicidad, que en el ámbito islámico tiene una importancia crucial, es compartido por la
mayoría de las tradiciones. Mansur Abdussalam Escudero, en el trabajo Realidad y Conciencia, aborda la

relación que existe entre ambas desde la perspectiva unitaria del Tawhid. En ese contexto no nos resulta difícil
descubrir las coincidencias entre los diferentes caminos espirituales. 

Ali González trata un tema polémico y difícil. La rebelión diabólica bajo la perspectiva del Tawhid plantea
ciertas consideraciones teológicas sobre el papel que cumple el mal en la construcción de la realidad espiri-

tual del ser humano de cualquier lugar y tiempo, y en el propio desenvolvimiento del mundo.

El largo estudio del profesor Mikel de Epalza sobre “Los nombres del profeta en la teología musulmana”, del
que publicamos en este número la primera parte, tendrá su continuación en el próximo.

El periodista José Luis Martín vuelve ahora con la poesía, concretamente con algunos poemas del libro Trein-
ta pájaros.

Sobre el tema inquisitorial, publicaremos uno de los capítulos de los Anales de la Inquisición, “obra escrita —
según se afirma en el encabezamiento— con presencia de datos auténticos procedentes del archivo de aquel

tribunal”. El autor es don Genaro del Valle y el libro se publicó en. Madrid en el año 1868. Se trata de un docu-
mento especialmente interesante por la fecha de su publicación y porque incorpora algunos elementos críticos,
difíciles de hallar en aquella época.

En El Significado del Corán, incluiremos el Surat al-Ijlás, un sura que, a pesar de ser de los más cortos, es
también uno de los más importantes, según sabemos por la Sunna del Profeta Muhammad, la paz y las ben-

diciones sean con él, quien le atribuye una gran trascendencia. Trata de la Unicidad, y su valor equivale a un ter-
cio del texto completo del Qur’án. 



Francisco Escudero
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