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El “debate” entre islam y democracia en la teoria
del islam politico

Es conocida y abundante la literatura académica que en los
Gltimos decenios ha abordado la cuestion del islam politico
como fenémeno politico, socioldgico, antropolégico y reli-
gioso, de manera que las aproximaciones a la cuestién de
dicho fenémeno tienden a presentar diferentes analisis sobre
aspectos concretos del mismo.! Generalmente, se ha tratado
profusamente la cuestién desde el analisis empirico de los
movimientos islamistas en el mundo arabe e islamico a partir
de sus practicas politicas y su toma de postura practica con
respecto a la ciudadania musulmana (sociologia)’ y al poder
(ciencia politica),’ en términos de seguimiento y apoyo social,

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 17 de mayo de 2010 y
aceptado para su publicacién el 8 de marzo de 2011.

* Este trabajo se llevd a cabo en el marco del proyecto de investigacion I+D +1i
financiado por el Ministerio de Ciencia e Innovacioén de Espafia: “Estabilidad, gober-
nabilidad y cambio politico en Turquia, Oriente Medio y Norte de Africa: impacto
en la politica espafiola hacia la regién” (CSO2008-06232-C03-02/CPOL).

! Thierry Desrues, “El islamismo en el mundo arabe: interpretaciones de algunas
trayectorias politicas”, Revista Internacional de Sociologia, vol. 67, nim. 1, enero-abril
2009, pp. 9-28.

2Sobre el debate en torno a los conceptos de “ciudadania” y “democracia” en el
mundo arabe, ¢f. ‘Ali Jalifa al-Kawari (ed.), Al-muwitana wa-lI-dimuqratiyya fi l-buldan
al-‘arabi, Beirut, Markaz Dirasat al-Wahda al-‘Arabiyya, 2004.

3Sobre la relacion entre poder y practica politica en el mundo arabe, ¢f. Fe-
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participacion o rechazo de los procesos politicos y electorales
en determinados paises, etcétera.

La atencion prestada al analisis de la produccién ideologica
y al discurso politico y religioso de dichos movimientos islamis-
tas ha sido sin embargo minoritaria, debido, entre otras cosas, a
la dificultad del analisis de las fuentes por motivos diversos:
desde la dificultad de acceder a las fuentes documentales de
manera directa, a la falta de conocimiento de la lengua arabe,
vehiculo privilegiado de expresion ideologica y simbolica de los
pensadores islamistas, pasando por la ausencia de referentes cla-
ros en el analisis conceptual y la influencia decisiva de los ta-
mices ideoldgicos de los analistas secundarios.

Es por ello que, generalmente, cuando se plantea la cuestion
del islam politico y su relacién con la democracia, las postu-
ras suelen presentarse en términos excluyentes de aceptacion
o rechazo sin matices. Sin embargo, la relacién ideoldgica y
conceptual que plantean diferentes 1deologos y pensadores is-
lamistas presenta un arco mucho mas amplio en el que pueden
encontrarse posturas contrapuestas y similares, que abarcan
desde el rechazo rotundo y frontal al concepto de “democracia”
como tal y como desarrollo social y politico desde una lectu-
ra concreta de los valores endbgenos presentes en la tradicion
islamica, a la aceptacion de la democracia como marco dina-
mizador de las relaciones sociales y politicas en una sociedad
islamica, pasando por el rechazo del concepto en si y la acep-
tacion de sus valores intrinsecos.* Estos serian a grandes rasgos
los elementos presentes en un debate que, como titulamos el
presente trabajo, se presenta como un debate incierto. Incierto
por la forma en la que se plantea y la dificultad de proponer un
marco epistemolégico determinado para su desarrollo, por la
diversidad metodoldgica y conceptual, asi como por la atencion
que se presenta al discurso y la posibilidad que éste tiene de
llegar a la poblacion en los diferentes paises. Incierto también

rran Izquierdo Brichs (ed.), Poder y regimenes en el mundo drabe contempordneo, Bar-
celona, Bellaterra, Cidob, 2009.

*Entre los estudios mas destacados que han abordado la teoria y la practica de
los movimientos islamistas con respecto a la democracia en los dltimos afios, destaca
la obra colectiva de Maydi Hamad et al., Al-Harakat al-islamiyya wa-l-dimuqratiyya:
divasat fi I-fikr wa-l-mumarasa, Beirut, Markaz Dirasat al-Wahda al-*Arabiyya, 2001.
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por las dificultades de acceso a los propios discursos y por la
necesidad de interpretacion de los mismos, cuyo analisis debe
ser enfocado teniendo en cuenta el desarrollo del pensamiento
politico islamico y de la espiritualidad islamica, al menos, desde
el dltimo siglo, con especial atencion al referente salafi islaht
y su desarrollo en Africa del Norte, 331 como a los contextos
politicos y sociales de los diferentes paises en los que se insertan
los discursos, que en Gltima instancia pretenden ser universales
pero que inevitablemente se plantean en un marco de relacio-
nes sociales y politicas, ademas de culturales, muy concreto; a
saber, el marco del Estado, en el que hay que tener en cuenta
ademas la importancia de lalucha y las relaciones de poder entre
los diferentes actores politicos.’ Dicha referencia al Estado sittia
el discurso islamista en un plano de modernidad politica, pues
la referencia al Estado “como ambito fundamental del pensa-
miento y de la accion politica 1slam1sta, constituye claramente
una innovacién respecto a las teorias politicas clasicas, siendo
sin duda el resultado de la dialéctica desarrollada entre el is-
lamismo y sus antagonistas ideoldgicos en el mundo arabe”.®

Todo ello enmarca y condiciona los elementos citados en
el titulo: las visiones inevitablemente ideoldgicas de los pensa-
dores islamistas y sus opositores de acuerdo con los diferen-
tes contextos y circunstancias politicas, fundamentalmente, asi
como los conceptos fundamentales que se presentan en el deba-
te sobre la democracia y que, si bien es cierto que en muchos
casos se produce una coincidencia en el uso de dichos concep-
tos fundamentales, también es cierto que dichos conceptos
son a veces empleados de una forma sensiblemente diferente
en cada caso, como queda de manifiesto en el propio analisis
islamista del concepto de “democracia”.

La adscripcion de la presente investigacion al Norte de
Africa se debe a que, qu1za mas que en ninguna otra region del
mundo arabe, en dicha area se ejemplifica de manera esencial

SEn este sentido, es interesante mencionar el enfoque complementario de la
sociologia del poder en el mundo arabe, en la que los islamistas juegan un papel im-
portante como actor politico y, en algunos casos, como élites secundarias. Ferrran
Izquierdo Brichs, “Poder y transicion politica en el mundo arabe”, Awraq, ndm. 24,
2007, pp. 149-192.

¢ Maximo Campanini, Islam y politica, Madrid, Biblioteca Nueva, 2003, p. 231.
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un debate, casi un dialogo, entre diferentes sensibilidades y pos-
turas dentro del islam politico, procedentes asimismo de tra-
yectorias historicas y culturales diversas Marruecos, Tanez y
Egipto son, concretamente, los paises en los que se centra el
presente trabajo, pues sus experiencias historicas y politicas
poscoloniales, todas ellas de larga tradicion estatal, han propi-
ciado el desarrollo de diferentes movimientos islamistas de gran
relevancia, cuyos idedlogos y pensadores han tratado de anali-
zar la realidad concreta de cada uno de dichos paises desde pos-
tulados politicos islamicos contemporaneos. Asi, en el Norte de
Africa, puede encontrarse una serie de movimientos y pensado-
res que representan la diversidad del islamismo como ideologia
politica, lo cual queda de manifiesto en la relacion que dicha
ideologia establece, en términos conceptuales, entre el islam y
la democracia. Entre ellos, dicha diversidad se manifiesta en la
practica politica cotidiana de los movimientos al-*Adl wa-l-Thsan
(Justicia y Espiritualidad, JyE), Harakat al-Tawhid wa-l-Islah
(Movimiento de la Unicidad y la Reforma, MUuRr) y Hizb al-

‘Adala wa-l-Tanmiyya (Partido de la Justicia y el Desarrollo,
PJD) en Marruecos; Harakat al-Nahda (antiguo Movimiento de
la Tendencia Islamica, MTI, convertido en el Movimiento del Re-
surgimiento o Ennahda) en Tnez, y al-ljwan al- Muslimin (Her-
manos Musulmanes, HM) en Egipto, entre otros, cuyas trayec-
torias historicas, ideologias y relaciones con el poder son muy
distintas, asi como en la obra y el discurso politico de ideblogos
islamistas de especial relevancia como el egipcio Hasan al-Banna
(1906-1949), el marroqui ‘Abd al-Salam Yasin (n. 1928) y el tu-
necino Rasid al-Gannusi (n. 1941), referencias ideologicas del
islam politico norteafricano.

Por otra parte, en cualquier aproximacion al supuesto deba-
te din/siydsa en el pensamiento islamista, puede observarse uno
de los rasgos mas evidentes del discurso politico de los pensado-
res e ideblogos de dicha tendencia, tal y como recoge Lahoud:” el
principio de la sumiiliyya. La sumaliyya o integralidad del is-
lam, supone la aceptacion del islam como modelo global en
todo ambito, tiempo y lugar. De esta forma, el islam abarca

’Nelly Lahoud, Political Thought in Islam: A Study in Intellectual Boundaries,
Londres, Routledge Curzon, 2005, pp. 56-63.
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toda practica espiritual, politica, econdmica, social y cultural,
rigiendo todas y cada una de las facetas de la vida y las estruc-
turas subyacentes, tanto de forma individual como colectiva.
Desde este punto de vista, es facil entender que el debate entre
islam (din) y politica (siydsa) y, mas concretamente entre islam y
democracia, carezca de sentido desde la epistemologia islamista,
lo cual se ha confundido en ocasiones con un rechazo impli-
cito de la democracia. Es decir, si bien las posturas pueden ser
favorables o contrarias a la democracia como sistema politico
y axiolbgico, en términos generales, todas ellas forman parte
del islam como hecho inclusivo y aglutinante (samil). De esta
forma, el ambito politico, sea democratico o no, no es divisi-
ble del hecho islamico, sino que forma parte de él. Por tanto,
de una forma u otra, el debate, que suele presentarse desde el
analisis externo en términos antagdnicos y excluyentes entre
1slam “islamista” vs. democracia, no es tal en el desarrollo del
pensamiento del islam politico. Mas bien se trataria, en aras de
la clarificacion delas diversas posturas ideologicas presentes en
el abanico del islam politico, de un debate entre esas mismas
posturas (aceptacion, asimilacién, adaptacién, rechazo), enten-
didas todas y cada una de ellas como “islamicas”. De esa forma,
el debate dejaria de presentar “lados oscuros”, al aproximarse la
forma al fondo de la cuestion desde el punto de vista del islam
politico.

Por tanto, el debate entre islam y democracia no lo es tal
desde el punto de vista islamista, por lo que la supuesta dialéc-
tica presente en el mismo se convierte en una anti-dialéctica de
argumentos cruzados basados en falacias comparativas, dado
que el contexto sociopolitico y académico fuerza en muchos
casos un debate al que los islamistas acceden como modo de
propaganda, y que es utilizado a su vez por los sectores anti-
islamistas como modo de contra-propaganda y ataque. No
puede compararse lo que no es semejante y, en el pensamiento
islamista, islam y democracia no son elementos comparables en
absoluto. En todo caso, el debate se establece entre diferentes
opciones de sistema de gobierno islamico, es decir, de Estado
islamico, destacando especialmente entre los pensadores islamis-
tas el recurso a la $%ra como institucion garante de un auténtico
gobierno acorde a los principios de la sari‘a. En este sentido,
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el debate conceptual entre el sistema de gobierno islamico re-
presentado por la s#ra (Sira-cracia®) y la democracia plantea asi-
mismo una serie de variables que, aunque suelen serlo, no son
siempre necesariamente excluyentes, como se vera, dada la
complejidad de la teoria politica y teolégica del llamado “Estado
islamico” que desarrollan la mayoria de los ideblogos islamistas
en el Norte de Africa.

Teoria politica del Estado islamico en el pensamiento
islamista: gobierno y sociedad

Una de las cuestiones primordiales en este “debate” es la rela-
cion entre poder y sociedad, entre gobernantes y gobernados o,
en otras palabras, el modelo de Estado e instituciones politicas
planteados en la teoria politica islamista. En términos generales,
puede encontrarse en la expresion “dawla islamiyya” (“Estado
islamico”) un referente general de gran parte de dichas teorias.’
Sin embargo, la aproximacién a dicho concepto resulta cier-
tamente compleja teniendo en cuenta la diversidad de connota-
ciones teoldgicas y politicas que plantea, en términos morales
y politicos, pr1nc1palmente Esta diversidad se refleja no sélo
en la aplicacion practica de la teoria del Estado islamico, sino
también, desde el punto de vista conceptual, en la diversidad de
connotaciones presentes en el sintagma nominal dawla islami-
yya, dado que éste no deja de ser una construccion conceptual
contemporanea basada en partes iguales en un analisis politico
y rehgloso de la realidad actual.

Asi, en primer término todo debate acerca de la posibilidad
de desarrollo de un sistema democratico en un entorno social
y religioso islamico se basa en una definicion mas o menos
concreta de este concepto. A pesar de las diferencias ideologicas

$El término $ra-cracia es una traduccion literal de hukm al-$iira (el gobierno de
la $%ra), concepto desarrollado por el idedlogo islamista marroqui ‘Abd al-Salam Yasin
(n. 1928) que representa el ideal del gobierno islimico que pretende implementar. Cf.
Juan A. Macias Amoretti, “Hacia el estado ‘Sira-crdtico’ en Marruecos: los conceptos
de ‘itibad’ y ‘§ihad’ en el discurso politico de ‘Abd al-Salam Yasin”, Misceldnea de
Estudios Arabes y Hebraicos, nim. 56, 2007, pp. 153-173.

*Muhammad Isma‘il, Al-Islam al-siyast bayna al-usiliyyin wa-l-ilmaniyyin,
Kuwait, Mu’asasa al-Sira‘ al ‘Arabi, 1993, pp. 74-78.
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entre diversas tendencias dentro del islam politico, que se ma-
nifiestan sobre todo en el ambito institucional y el desarrollo
metodolbgico de un sistema politico-administrativo concreto,
puede decirse que el Estado islamico es entendido y definido en
el desarrollo de la teoria politica islamista como el “gobierno del
islam” (/m/eﬂmat al-islam), lo que, a nivel teoldgico, no es otra co-
sa que el propio “gobierno de Dios” (hukm Allah). A pesar de que
esta afirmacion pueda parecer una mera simplificacion de los
términos, no es as, ya que dicho sintagma implica un salto con-
ceptual en el imaginario colectivo musulman, asi como una
profundizacion en la teoria clasica del gobierno en el islam
desarrollada en el derecho islamico medieval.

De esta forma, y a pesar de la aceptacion y aplicacion gene-
ralizada del concepto de “dawla” (Estado) a partir del desarrollo
de la salafiyya reformista y del nacionalismo arabe, éste no de-
ja de ser una adaptacién al arabe de la idea de “Estado-nacion”
surgida en Europa y aplicada posteriormente de manera vehe-
mente y antinatural por parte de las potencias coloniales a los
paises colonizados.'® Si bien el concepto de “dawla”, como tér-
mino, fue retomado a partir del pensamiento politico islamico
clasmo la connotacion principal del mismo varié sensible-
mente, pues en el pensamiento islamico medieval, dawla hacia
referencia al periodo de gobierno de una determinada dinas-
tia, plenamente identificada con el “Estado” gobernado por ella,"!
hasta el punto de que a partir del siglo x, los visires (wazir) to-
maron el titulo de “wali al-dawla”, entendido literalmente como
“amigo de la dinastia”.’? No deja de ser interesante la transfor-
macion semantica del término, que de ser un término dinamico,
relacionado con la raiz arabe {d-w-1} que significa principalmen-

“alternar”, “dar vueltas”, “volver”, lo cual esta relacionado con
la propia esencia histérica de las dinastias en el poder, como
lo pone de manifiesto el pensamiento histérico de Ibn Jaldun
(1332-1406)," paso a significar “Estado” en el desarrollo del dis-

19 Cf. Frantz Fanon, Piel negra, mdscaras blancas, Barcelona, Sintesis, 1996.

F. Rosenthal, s.v., “Dawla”, EI?, vol. 1, p. 177.

2 [bid., p. 178.

 Abd al-Rahman ibn. Muhammad Ibn Jaldan, Mugaddima, Beirut, al-Maktaba
al-‘Asriyya, 2001. Cf. la traduccion espafiola: Ibn Jaldn, Introduccion a la Historia
Universal (Al-Mugaddimah), estudio preliminar, revisién y notas Elias Trabluse, Juan
Feres (trad.), México, Fondo de Cultura Econdmica, 1997.
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curso anticolonialista en el mundo arabe desde finales del si-
glo x1x, en el sentido de Estado-nacién contemporaneo, que pre-
cisamente, desde el punto de vista et1molog1co tiene que ver
con lo estatico, lo inmanente, dado que ésa es la esencia primi-
genia del pensamiento nacionalista que subyace en el primer
desarrollo de la teoria politica del Estado-nacion. No es casual,
por tanto, que el concepto de “dawla” represente en el ima-
gmarlo colectlvo arabe e islamico una realidad estatal no tan
estatica y si quiza mas expuesta a cambios, pues a fin de cuentas
se trata de un concepto utilizado desde algo menos de un siglo
en muchos casos, que ha de convivir con conceptos supranacio-
nales firmemente asentados en el imaginario colectivo como el
de umma. Aun asi, su definicidon hace referencia a los elemen-
tos habituales de territorio, poblacion y vinculos lingiiisticos,
culturales y, en este caso, también religiosos.

En cuanto al desarrollo del concepto de “dawla islamiyya”,
no cabe duda de que el islam politico ha sido el gran impulsor de
dicho concepto que, como se ha visto, arraiga en la modernidad
politica desde una interpretacién religiosa que lo equipara al
mencionado hukiimat al-islam. Concretamente, es en Egipto
con el desarrollo del pensamiento de Hasan al-Banna don-
de se empiezan a asentar las connotaciones politicas del térmi-
no desde el punto de vista tedrico. En una segunda etapa, con
el triunfo de la Revolucién Irani en 1979, la idea del “Esta-
do islamico” cobra fuerza y es por vez primera 1mplementada
en una estructura real de poder, convirtiéndose en algo mas
que una mera abstracciéon. La Republica Islamica de Iran se
define como un “Estado islamico”, esto es, como un sistema de
relaciones politicas y de instituciones en el que queda garanti-
zado el “gobierno del islam”, dada la primera y fundamental
referencia juridico-administrativa y moral de dicho Estado: la
sari‘a. No hay que olvidar que la teoria del “Estado islamico”
surgida tras la Revolucién de 1979 tiene unas particularidades
muy concretas que, de hecho, hacen que dicha teoria sea segui-
da por la mayoria de los 1deologos islamistas, pero, al mismo
tiempo, dificultan la implementacién practica de dicha teoria
en un escenario diferente al irani.

Entre las caracteristicas mas influyentes que definen el mo-
delo del “Estado islamico” irani figura principalmente el hecho
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de que es un Estado surgido de un proceso revolucionario que
implico a diversos y muy heterogéneos sectores de la sociedad.
Como afirma de manera entusiasta el pensador egipcio Hasan
Hanafl al analizar la fenomenologia del hecho revolucionario
irani pocos aflos despues del triunfo de éste," el Estado islamico
en Iran es fruto de la “reconstruccion del islam segtin las exigen-
cias de los tiempos modernos: anti-imperialista, anti-despoti-
co y anti-sionista”.®

Asi, por una parte parece evidente que el Estado islamico
planteado en el pensamiento islamista parte de una realidad
muy concreta y responde dialécticamente a esa realidad. Por
otra parte, teniendo en cuenta laimportancia en el pensamiento
arabe e islamico contemporaneo de la definicion de los propios
conceptos por oposicion a sus contrarios, cabe deducir que el
Estado islamico es, o deberia ser, por antonomasia, un Estado
justo. Esta referencia axioldgica a la justicia serd un elemento
ineludible en toda referencia al “gobierno del islam” en la teoria
politica islamista, y sera uno de los vértices en comin entre
la teoria islamista del Estado y la teoria democratica desde el
punto de vista ético-moral.

Segtin la teoria politica del Estado islamico irani, éste surge
de un movimiento colectivo de masas, no de una ideologia de
élite, lo cual hace que se convierta en una empresa colectiva
y no en un mero ejercicio de toma de poder por parte de un
sector concreto de la poblacién. Dicho mov1m1ento de masas
tiene como método privilegiado de accién el recurso teologico
al tawhid, que conduce a un proceso de unificacion en el futuro
(construccién del Estado islamico) de un hecho cumplido en
el pasado (la revelacion islamica), lo cual implica, entre otras
cosas: libertad de conciencia, liberacion y rechazo de las desi-
gualdades. En otras palabras, el Estado islamico desde la influ-
yente teoria politica islamista irani consiste en transformar la
revelacién islamica en la estructura ideal del mundo, no sélo
en el ambito religioso-moral, sino también en el politico y el
econdmico, entre otros.

“Hasan Hanafi, “Des ideologies modernistes a Iislam revolutionnaire: une
analyse théorique des changements sociaux”, Peuples Mediterraneens/Mediterranean
Peoples, nim. 21, octubre-diciembre de 1982, pp. 3-13.

5 Ibid., p. 11.
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El tawhid, como referencia teoldgica fundamental, se trans-
forma en la teoria del islam politico en un elemento funda-
mental del Estado como configuracién politica, de la legitimi-
dad del ejercicio del poder en el marco de dicho Estado, y de
la sociedad islamica ideal, puesto que este principio basico es el
elemento central de la revelacmn 1slamica Y por ende, de to-
do desarrollo humano desde el punto de vista islamico, espe-
cialmente la politica. Asi, el tawhid es entendido no sélo como
la unicidad total y absoluta de Dios como Ser absoluto y tras-
cendente, sino también como la unicidad trascendente de toda
la creacién y por tanto también la de toda la humanidad, recep-
tora Gltima de la revelacion contenida en El Coran y la sunna
del profeta Muhammad.'® Dicho tawhid, como sefiala Abu-
Rabi,” abarca también la propia historia del hombre, la cual
no puede entenderse fuera de la historia de la revelacién isl4-
mica que de manera recurrente y profética ha acompafiado al
hombre desde su creacion.

De esta forma, la imbricacion en la realidad historica pre-
sente de un concepto teoldgico fundamental en el islam como el
tawhid, tiene como fin Gltimo configurar un cambio histérico
ausp1c1ado y respaldado en ltima instancia por la revelacion
coranica. La autoridad de este argumento, desde el punto de
vista exegético, sostiene en la teoria islamista la necesidad
historica de dicho cambio hacia la construccion de un Estado
islamico gobernado de forma directa por los principios de la
revelacién desarrollados en la szri'a. Como sostienen los prin-
mpales idedlogos 1slam15tas en el Norte de Africa, el tawhid,
por si mismo, o més bien la lectura politica contemporanea del
concepto, afirma y respalda la necesidad de establecer un sis-
tema politico de acuerdo con la ley islamica como tarea histori-
ca (wazifa tarijiyya) de la generacién actual de musulmanes en

1©E] tawhid o “unicidad” es un concepto clave en el pensamiento islamico, rela-
cionado desde el punto de vista teoldgico con la teoria del Uno divino de al-Farabi.
Posteriormente, fue retomado por el movimiento salaff, y especialmente por el pen-
samiento de Muhammad ‘Abduh, quien escribié una obra titulada precisamente
Risdlat al-tawhid. La lectura del tawhid en el sentido politico es desarrollada en primer
término por Sayyid Qutb y los Hermanos Musulmanes en Egipto. Cf. D. Guimaret,
s.v., “Tawhid”, EI? vol. x, p. 389.

7 Tbrahim M. Abu-Rabi‘, Contemporary Arab Thought. Studies in post-1967 Arab
Intellectual History, Londres, Pluto Press, 2004, p. 203.
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respuesta a una realidad concreta. La aplicacion de la sari en
el contexto contemporaneo es considerada por el pensamiento
islamista como un deber que garantiza la libertad y los derechos
de los ciudadanos-creyentes. En dicho pensamiento, la saria es
el tinico marco legal reconocido y reconocible capaz de dotar a
la sociedad de un verdadero Estado islamico de derecho basado
en los principios legales derivados de la interpretacion juridica
actual de El Coran y la sunna. Desde el punto de vista teologico,
la aplicacion contemporanea de la sari'a se conforma, en un
primer estadio, en torno al concepto islamico de * maslaha
desarrollado por al-Gazzali, consistente en la preservacién de
los principios basicos de toda comunidad humana y musulmana
(magqasid)," dado que cualquier estructura politica considerada
islamica debe encargarse, en primer término, de salvaguardar
y garantizar dichos principios.

Por tanto, la naturaleza primordial del Estado islamico plan-
teada por la teoria islamista es fundamentalmente una naturale-
za moral argumento que se refuerza por la practica politica de
oposicion a los regimenes establecidos desarrollada por algunos
de los principales movimientos islamistas norteafricanos, cuyo
principal argumento es la critica moral."” Esto se confirma al
observar que, tras el establecimiento del Estado islamico y la
garantia y preservacion de los magqdsid al-sari‘a, lalabor funda-
mental y razon de ser del Estado islamico es la practica del man-
dato coranico de “al-amr bi-l-ma‘rif wa-l-naby ‘an al-munkar”
(C, xx1, 39-41 y otras), es decir, de “ordenar lo establecido
(ma‘rif) y prohibir lo reprobable (munkar)” desde el punto

¥ Los magasid al-sari‘a son los cinco principios basicos que la s27i% debe sal-
vaguardar por ser principios fundamentales y necesarios para la vida individual y
comunitaria en una sociedad islimica. Seglin al-Gazzali, estos principios, ordenados
jerarquicamente, son la religion (din), la vida (hayat), la razén (ql), los hijos (abna’)
y la propiedad (mulk). Cf. Aba Haimid Muhmmad ibn Muhammad al-Gazzali, Ibya’
“uliim al-din, Al-Fagala, Dar Misr li-l-Tiba‘a, 1998.

YEs cierto que no todos los movimientos islamistas del Norte de Africa son
movimientos de oposicion, e incluso alguno de ellos colabora o ha colaborado de
manera directa con el gobierno y/o con las instituciones del Estado, como es el caso
de los oficialistas MUR-PJD en Marruecos y de mMsp-Hamas y al-Nahda en Argelia, si
bien, en general, no son los movimientos més representativos del islam politico como
ideologia en términos de accién y de discurso, pues dada su participacion politica
oficial tienden a elaborar discursos mas enfocados al ambito moral y conciliadores
con los respectivos regimenes.
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de vista de la ley islamica. Este mandato es fundamentalmente
un mandato moral, individual y colectivo, para todos los mu-
sulmanes. Desde el punto de vista politico, la autoridad en una
estructura de poder 1slamica es la encargada Gltima de establecer
dicho mandato y garantizar su cumplimiento en el ambito del
Estado. Es evidente que las repercusiones del mandato del amr
bi-l-ma ‘raf wa-l-nahy ‘an al-munkar o, mejor dicho, de los dos
mandatos que contiene, sitlan la labor del Estado islamico en
un ambito moral, pero éste, a su vez, esta determinado por el
desarrollo juridico de la sari‘a.

Otro elemento de la composicion fundamental de la es-
tructura basica del Estado islamico, desde el punto de vista del

gob1erno delislam” (hukimat al- zslam) tal y como es entendido
en la teoria politica del islam politico, es la necesidad (darira)
de la autoridad politica entendida como direccion politica y es-
piritual. El gobierno del islam, dado su caracter moral y religio-
so, necesita una direccion (zmzd) que ejerza la autoridad entre
los creyentes desde el punto de vista moral-espiritual, primero
(imam), y politico, después (amir). Evidentemente, esta nece-
sidad es expresada por los diferentes idedlogos islamistas de
forma diferente en cada caso, atendiendo a la particularidad
de cada contexto.

As, si bien el ejemplo de la revolucién irani sirvid en cierta
medida como modelo de accién practica para el establecimiento
real del Estado islamico, la referencia tedrica islamista retoma
la teoria politica del islam clasico, desarrollada especialmente
en la obra politica de Ibn Taymiyya (1263-1328). Releyendo sus
textos desde un analisis de la realidad contemporanea, los auto-
res islamistas norteafricanos coinciden con el alfaqui hanbali en
la necesidad de la presencia de una autoridad moral y politica
que actue conforme a la legitimidad islamica e)emphﬁcada por
el Profeta® y que sea su garante, pues es la propia sz7i‘a la que
posee los mecanismos necesarios para deponer a cualquier di-
rigente que actie contra dicha legitimidad.

Haciendo referencia a este recurso metodoldgico, si bien
no se explicita en todos los casos, es claro que el modelo de

2 Cf. Ibn Taymiyya, Ma‘ariy al-usil ila ma‘arifa anna usil al-din wa furi “bu qad
bayyana-ha al-Rasil, Beirut, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya, 2001.
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estructura politica que defienden los islamistas es un modelo de
tipo “republicano”, pues, dicho de otro modo, el mencionado
mecanismo legitimador no seria compatible con un sistema
monarquico y/o hereditario, al menos en principio, pues éste
se aleja de la letra coranica y del mandato divino de la $ira.
Evidentemente, el ideal “republicano” islamista dista mucho
de lo que puede entenderse por “reptblica” en el desarrollo de
la ciencia politica occidental, pero puede afirmarse que éste es
un desarrollo contemporaneo del pensamiento politico isla-
mico clasico que, tomando elementos de la teoria politica con-
temporanea,” tiene como horizonte el ideal del “Estado de
Medina” ba]o la égida del profeta Muhammad * en la que no
cabe ningln tipo de referenc1a monarqmca, lo cual, en cierto
sentido, distancia la visién mesianica s7%, desarrollada en la
teoria politica del Estado islamico irani, de la visién mas prag-
matica de los movimientos islamistas sunnies norteafricanos. En
todo caso, dicho Estado islamico “republicano” se basa de for-
ma general en los siguientes principios fundamentales:

a) laafirmacién de la absoluta soberania divina (mulk Allah);

b) la necesidad del ejercicio del poder y la autoridad (sulta)
con las atribuciones de imama e imara bajo la legitimidad
expresa de la sari'a;

2 Estos elementos se manifiestan especialmente en los aspectos exteriores del
sistema politico desarrollado en la teoria politica islamista, tales como constitucio-
nes, sistema administrativo, burocracia, elecciones, etcétera. De otro modo seria
imposible hablar de “republica islamica”, pues seria una contradiccion en términos
de soberania. De hecho, la “repiblica” se emplea como tnica alternativa conceptual
ala “monarquia”, ya que el Gnico monarca es Dios (Malik al-mulk). Si bien en el caso
irani podriamos decir que se trata de una “eclesiocracia” webweriana, este término
tampoco seria exacto para definir la teoria del sistema politico desarrollado en el
ambito del islam politico sunni, en el que dicho sistema “republicano” seria el marco
de desarrollo de diferentes tipos de estructuras politicas (reptiblica democratica, rept-
blica islimica, califato Sira-critico...). Podria decirse que la “reptblica” que defiende
en términos generales el pensamiento islamista es una monarquia cuyo rey es Dios, y
cuyos administradores son los creyentes.

2La “constitucion de Medina” (sabifat Madina) pactada entre Muhammad, los
sahiba, los ansir y el resto de tribus de Medina, incluyendo cristianos y judios en
torno al afio 627, supone uno de los referentes fundamentales en la teoria politica
islamica, asi como uno de los textos de tipo constitucional mas antiguo, conteniendo
una serie de principios politicos fundamentales por los que los ciudadanos de Medina
se constitufan en una comunidad politica. Cf. W. M. Watt, Islamic Political Thought,
Edimburgo, Edinburgh University Press, 1998.
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¢) lagarantiade los principios morales y juridicos de la sari'a,
con referencia explicita a la justicia (2dl) como fin ultlmo,
y al amr bi-l-ma ‘rif como recurso metodolégico;

d) la referencia a la $ira como institucién politica funda-
mental;

e) la garantia de los derechos y libertades de los creyentes.

Evidentemente, dichos principios generales presentan una
serie de matices y de elementos muy diversos atendiendo a la
pluralidad de tendencias dentro del propio islam politico en el
Norte de Africa,? los cuales se pondran de manifiesto, como se
vera, a la hora de abordar la relacién de éstos con la democra-
cia como concepto y como practica politica. Asi, en cuanto
a la soberania, encontramos una disparidad conceptual entre
mulk y stydda, entre sulta como poder del Estado y sulta como
ejercicio de la autoridad politica, asi como entre las distintas
versiones, mas o menos literalistas, de relaciones entre los
poderes del Estado (especialmente el ejecutivo), la guia moral-
espiritual (imama) y la administracién de los asuntos cotidia-
nos de los musulmanes (idira). Asimismo, existen otra serie
de cuestiones que deben ser abordadas desde el punto de vista
conceptual, tales como la relacion entre fe/creyente (iman/
mu’min) y ciudadania/ciudadano (muwatana/muwatin),** es
decir, las relaciones sociales, identitarias y politicas entre la
ummay el Estado (dawla) en el marco del Estado-nacién o del
Estado supranacional panislamico, segun los casos. Muchas
de estas relaciones y problematicas conceptuales atin no han
sido respondidas por el pensamiento politico islamista y con-
tindan siendo motivo de controversia entre actores y pensado-
res de diferentes tendencias dentro del islam politico.

En términos generales, puede afirmarse que la historiografia
politica en torno a la construccién del Estado islamico en Iran
ha servido, a partir de los afios ochenta del siglo xx, como rea-
firmacién ideolégica del pensamiento islamista en el Norte de
Africa en el sentido mencionado, es decir, con un valor funda-

B Cf. Ahmad al-Musallali, Mawsii‘a al-harakat al-islimiyya fi l-watan al-‘arabi
wa-iran wa-turkiya, Beirut, Markaz Dirasat al-Wahda al-‘Arabiyya, 2001, pp. 65-87.

<Al Jalifa al-Kawari (ed.), Al-muwatana wa-l-dimuqratiyya fi I-buldan al- arabia,
op. cit.
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mentalmente simbolico en el que el valor del tawhid es actuali-
zadoy desarrollado en un contexto sociopolitico concreto y visi-
ble, y como plasmacion de la posibilidad real de construir un
Estado islamico en el presente en el que el islam se manifiesta co-
mo un potente agente de transformacién de las estructuras. Sin
embargo, una vez superada la etapa de la “construccion” (tatbig)
del Estado islamico, en otras palabras, la “construccion del go-
bierno del islam” o del “gobierno de Dios” (tatbig {m/emAllab),
cabe plantearse cual seria la configuracién politica y social de
dicho Estado/gobierno en el caso norteafricano, dado el mo-
delo irant, por las evidentes diferencias que separan su vision
social y rehglosa del modelo mayoritario sunni en el Norte de
Africa.

El debate en torno a la inclusion o rechazo de la democracia
como marco de desarrollo del Estado islamico se plantea enton-
ces en el pensamiento politico islamista norteafricano partiendo
de los términos sefialados, los cuales sirven de base comtn a la
teoria islamista del Estado, bien que a partir de ellos existe una
notable incertidumbre en torno al proyecto politico “real” a im-
plementar, teniendo en cuenta las diferentes posiciones de los
actores e idedlogos islamistas al respecto.

El Estado islamico y la critica democratica en el islam
politico norteafricano: al-Banna, Yasin, al-Gannasi

Contrariamente a lo que ocurria en el pensamiento politico
islamico de principios del siglo xx, fundamentalmente salaf7,
no puede entenderse el desarrollo del pensamiento politico
islamista sino a partir del analisis conceptual basado en un sis-
tema de ruptura/continuidad que enfrenta conceptos opuestos,
optando por la critica y la ruptura con uno de ellos, y por la
aceptacion y continuidad con el otro. Esta dialéctica de con-
trarios tiene sin duda en el concepto de “democracia” uno de
sus ejes fundamentales, lo cual se pone de manifiesto en el
desarrollo del discurso pohtlco de los idedlogos islamistas mas
importantes del Norte de Africa, entre ellos el egipcio Hasan

% Abd al-Salam Yasin, Al-Minhij al-Nabawi: tarbiyya wa-tanzim wa-zahf, 4* ed.,
Dar al-Afaq, 2001, p. 234.
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al-Banna, el marroqui ‘Abd al-Salam Yasin y el tunecino Ra-
sid al-Gannusi, auténticos vértices del pensamiento islamista
en el mundo arabe desde sus inicios hasta la actualidad.

Si bien sus posturas son divergentes en muchos sentidos,
puede afirmarse que todos ellos ponen en relacion la necesi-
dad de establecer un gobierno acorde con los principios del
islam desarrollados en la $a7i en sus respectivos paises, cuyos
gobernantes son considerados ilegitimos y usurpadores del po-
der desde el punto de vista islamico, dado que ostentan un
poder absoluto en detrimento de la ciudadania, que sufre la
represion y la pobreza, es decir, la falta de justicia en términos
absolutos, tanto de justicia moral como de justicia econémica.
Dichos pensadores parten, por tanto, de la denuncia de un
sistema 1njusto a todas luces. A partir de ahi, cada uno de ellos
propone su propia alternativa, la cual es explicada en térmi-
nos axiolégicos y, en todo caso, puesta en relacién con la demo-
cracia como modelo de desarrollo sociopolitico, pues sostienen
que, a pesar de la legitimidad internacional de los gobernantes
de sus respectivos paises y de la apelacion “democratica” de sus
regimenes, éstos son ilegitimos y antidemocraticos.?

Hasan al-Banna, como idedlogo p1onero del islam politico
y fundador de la primera organizacién autodenominada isla-
mista,” los Hermanos Musulmanes, en 1928, desarrolla su
pensamiento en un contexto sensiblemente diferente al de los
idedlogos islamistas posteriores, marcado sin duda por el fin
del periodo otomano y el desarrollo creciente del nacionalis-
mo panarabista y otras ideologias ex6genas, desde su punto de
vista. Aun asi, su teoria politica fija muchos de los conceptos
que luego seran adoptados y desarrollados por la mayoria de
los pensadores islamistas arabes, especialmente magrebies,
encontrandose en su obra las primeras reflexiones en torno a
un modelo politico islamico diferente al califal (por necesidad
estratégica coyuntural) y al democratico (por divergencia ideo-
logica y de principios).

% Cfr. Maydi Hamad et al., Al-Harakat al-islimiyya wa-l-dimugratiyya. Dirasat
fi Ifikr wa-l-mumarasa, op. cit.

¥ Hasan al-Banna es el primer autor arabe que utiliza el neologismo islamiyiin
para referirse, literalmente, a los islamistas. Hasan al-Banna, Al-Imam, El Cairo,
Maktaba Wahb, 1952, p. 96.
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Como primer elemento destacado de su pensamiento poli-
tico, hallamos la nocién de “dawla islamiyya” como “estado is-
lamico”, llamado a ser la culminacion del desarrollo politico
del mundo islamico en el contexto de la desaparicion interina de
la institucion califal. Para al-Banna, por tanto, el Estado islami-
co como “dawla islamiyya” quiere decir:

[...] una serie de esfuerzos e ideas especificas destinadas al generoso in-
tento de revivificar los principios politicos ideales del islam —relaciona-
dos con el estado—, consolidandolos primero en las mentes para llevarlos
luego a la practica en la realidad.”

En su conceptuacién politica, al-Banna deja meridianamen-
te claro que su concepto de “Estado”, en el sentido mencionado,
se desarrolla como un Estado moderno, si bien trata de situarlo
en una perspectiva radicalmente diferente a aquella en la que se
sittan los defensores del establecimiento de Estados nacionales
(al-dawla al-gawmiyya/al-wataniyya), pues el Estado islamico
no es, desde su punto de vista, una mera organizacion politica,
sino que constituye la reconstruccion, tras la caida del califa-
to otomano, del islam como sistema de organizacion completo
(samil). Esto no significa que al-Banna rechace el concepto mo-
derno de “nacién”, por otra parte tan evidente en el caso de
Egipto, sino que éste queda incluido en el proyecto mas amplio
del Estado islamico.

La organizacién politica del Estado islamico del que habla
al-Banna se basa, en primer lugar, en el concepto de “wahdat al-
sulta”, es decir, “unidad del poder”, por el cual rechaza sin am-
bages I divisién entre un supuesto poder civil (sulta madamyya)
y otro religioso (sulta diniyya). A pesar de ello, su concepcion
del gobierno y del poder (sultat al-hukm) puede calificarse de
moderna, dado que no se trata de una organizacién de poder
teocratico al modo clasico medieval, sino que la organizacién
politica del Estado islamico que defiende al-Banna supone la
aceptacion de un marco de gobierno parlamentario y constitu-
cional (al-hukm al-dustiri al-niyabi) pues dicho marco es el mas

2 Ibrahim al-Bayami Ganim, Al-Fikr al-siyasi li-I-imam Hasan al-Banna, El Cairo,
Dar al-Tawzi* wa--Nasr al-Islamiyya, 1992, p. 263.
5 [bid., pp. 509-510.
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préximo a los ideales islamicos, al garantizar el establecimiento
de los tres principios sobre los que se establece el sistema de
gobierno islamico, a saber:

a) laresponsabilidad del gobernante (mas’uliyyat al-hikim)
b) launidad de la umma (wabdat al-umma)
¢) el respeto de la voluntad de ésta (ibtiram iradatiba).

Dichos principios estan en todo caso interrelacionados y
pueden ser desarrollados de diversas maneras desde el punto
de vista practico. Especial atencién merece sin duda el tercer
principio, dado que el respeto de la voluntad popular consti-
tuye también uno de los principios de la teoria democratica.
Para garantizar dicho respeto, al-Banna retoma el pensamiento
politico islamico clasico contenido en el figh siyasi para ape-
lar alos mecanismos de control del gobernante, cuyo elemento
principal es la referencia a la s7ra, por la que un gobernante no
puede ejercer su poder arbitrariamente, sino que debe remitirse
ala consulta mutua ($iira) establecida por la revelacién coranica
entre los creyentes (gobernante y gobernados).

A partir de este mecanismo puede entenderse el hecho de
que al-Banna no preste demasiada atencion a uno de los ele-
mentos fundamentales de la teoria democratica al uso: el plu-
ralismo politico (a/-ta‘addudiyya), considerandolo como un
elemento accesorio del sistema politico islamico, contrariamen-
te a lo esgrimido por los defensores del sistema democratico
en el mundo arabe. Al-Banna afirma que puede establecerse
perfectamente un Estado islamico constitucional y parlamen-
tario sin necesidad de contar con mas de un partido politico,
puesto que considera que el pluralismo politico puede llevar al
enfrentamiento y a la destruccion del segundo de los mencio-
nados principios del Estado islamico, a saber, la “unidad de la
umma” ' Teniendo en cuenta que dicha unidad es uno de los

**Hasan al-Banna, Usil al-islam wa-lI-nizam al-iytima‘, El Cairo, Dar al-Tawzi‘
wa-l-Nasr al-Islamiyya, 1991, pp. 21-28.

3!Tbrahim al-Bayami Ganim considera que el mencionado rechazo al pluralismo
politico de al-Banna podria estar influido en gran medida por la realidad de los parti-
dos politicos egipcios de la época, fruto de un sistema politico anquilosado y elitista que
vivia bajo la ocupacién. Ibrahim al-Bayami Ganim, Al-Fikr al-siydsi..., op. cit., p. 314.
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elementos fundamentales del Estado islamico, el pluralismo se
convierte en accesorio.

No obstante, al-Banna considera sana y necesaria la exis-
tencia de una determinada “oposicién”, a la que dota de un pa-
pel concreto dentro del sistema, diferenciandola, eso si, cua-
litativamente, del papel de la “oposicion” en las democracias
occidentales. Nuevamente, la diferencia se sitta en el plano de
la moral, puesto que al-Banna considera que en las democracias
parlamentarias occidentales el objetivo tltimo que persigue la
oposicién es conseguir el poder a toda costa, utilizando para
ello todos los medios politicos a su alcance En el Estado islami-
co, sin embargo, el papel de la oposicién seria el de aconsejar al
goblerno en su labor, con el ob]euvo de que ésta se adecue en to-
do momento alos principios de la sari‘a, es decir, implementar
en términos morales y politicos el amr bi-l-ma‘rif y la nasiha
o el “buen consejo” a los gobernantes.™

En cualquier caso, como se ha mencionado, el estableci-
miento del Estado islamico parlamentario y constitucional que
define y defiende al-Banna se proyecta como una necesidad co-
yuntural fruto del grave momento histérico vivido por la comu-
nidad de musulmanes ante la ausencia de un califato por primera
vez desde la muerte del Profeta en 632. Esto qu1ere decir que,
como luego retomaran autores como el marroqui Yasin, el Esta-
do islamico supone una etapa de interinidad y, por tanto, se es-
tablece como un sistema coyuntural de gobierno destinado a
establecer las bases sobre las cuales se ha de establecer de nuevo
el sistema califal, eso si, despojado de todos sus elementos ne-
gativos y reformado con base en los “auténticos” principios
del califato segtin el modelo y el ejemplo profético. Para ello,
al-Banna establece cuatro etapas de desarrollo estrechamente re-
lacionadas con los tres principios del gobierno islamico sefiala-
dos anteriormente:

a) establecimiento de gobiernos islamicos en las diferentes
regiones (aqtar) del mundo islamico;

32La nasiha o “buen consejo” es una institucién fundamentada en el derecho
islamico clasico y desarrollada por juristas como Ibn Taymiyya que consiste en acon-
sejar y guiar al gobernante en su labor para que ésta se adscriba y se remita en todo
momento a los principios morales y juridicos de la szria.
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b) establecimiento de relaciones de cooperacion, pactos y
alianzas entre dichos gobiernos con vistas a la union de
todos los pueblos musulmanes y sus gobiernos;

¢) establecimiento de una Liga de Naciones Islamicas (‘Usbat
al-Umam al-Islamiyya) como institucion supra-regional y
unificadora;

d) acuerdo, partiendo de una asamblea propiciada por la Liga,
sobre el imdam-califa para todos los musulmanes.”

Dichas etapas van a tener una especial significacion en otros
pensadores islamistas posteriores como Yasin, quien, siguiendo
a grandes rasgos estas mismas etapas, hara una especial refe-
rencia al imamato® como principio fundamental del califa-
to, incluso por encima del imarato, es decir, remarcara la fun-
ci6n de liderazgo espiritual, aproximandose a la teoria sufi de la
walaya,” por encima —e incluso a expensas— de la funcion po-
litica del amir. Aunque no cabe duda de que al-Banna explici-
ta la importancia de la implementacion del sistema califal co-
mo un sistema politico, dicho sistema se enmarca asimismo en
una referencia espiritual que conviene tener en cuenta, siempre
dentro de una actualizacién metodolégica del figh siyasi de cor-
te eminentemente salafi.

Prueba asimismo de la adscripciéon metodoldgica salafi de
al-Banna es también la metodologia de cambio que propone pa-
ra lograr la consecucion del objetivo del Estado islamico y el
califato. Dicha metodologla parte de dos de los conceptos que
definen la teorta salafi: islah (reforma) y tarbiyya (educacion),
que son propuestos por al-Banna en una perspectiva histérica
como medios para lograr, por una parte:

[...] la liberacién de la nacién islimica de toda autoridad extranjera
(tabrir al-watan al-islami min kull sultan aynabi), lo cual es un derecho
natural de toda persona que s6lo es negado por los opresores y los
déspotas tiranos.*

% Ibid., pp. 511-512.

3La dltima obra publicada hasta ahora por ‘Abd al-Salam Yasin lleva precisa-
mente por titulo Imamat al-umma.

% Henri Corbin, Historia de la filosofia isldmica, 2% ed., Madrid, Trotta, 2000,
pp. 177-178.

*Hasan al-Banna, Bayna al-ams wa-l-yawm, El Cairo, Dar al-Kitab al-‘Arabi
bi-Misr, s.d., p. 25.
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Dicha liberacién debe ser tanto politica como econdmica,”
dado que no es sino mediante la plena liberacién de los musul-
manes en todos los ambitos cuando podra lograrse el segundo
gran objetivo de la teoria politica de al-Banna, que no es otro
que el establecimiento del Estado islamico:

[...] el establecimiento en esta patria libre [liberada de la autoridad ex-
tranjera] del estado islamico libre (dawla islamiyya burra) que trabaje
por los principios del islam, la aplicacién de su organizacién social y el
anuncio de sus firmes principios nacionales, haciendo llegar su llamada
a toda la humanidad.*

Puede observarse como el discurso de al-Banna maneja con-
ceptos derivados de la modernidad politica, pues mas alla de
conceptos clasicos relacionados con el derecho islamico, la lla-
mada a la autodeterminacion como derecho natural de los pue-
blos, a pesar de su caracter islamico, contextualiza claramente
su discurso en la lucha anticolonial. Partiendo de un analisis his-
torico elaborado desde el primer Estado islamico de Medina, al-
Banna llega a la conclusiéon de que los arabes y los musulmanes
han sido desposeidos de su derecho a regirse a st mismos (auto-
determinacion), siendo gobernados y tiranizados por pue-
blos extranjeros hostiles, de los que el colonialismo y sus aliados
poscoloniales en el ambito politico, econdmico y cultural son el
ultimo, mas cruel y evidente ejemplo. Para poner fin a esta eta-
pa, necesitan desarrollar una profunda labor de reforma y edu-
cacion que desemboque en la lucha politica.”

En ese mismo sentido, su critica se dirige abiertamente
hacia los gobernantes coloniales y posteriormente al régimen
egipcio establecido tedricamente como un sistema democrati-
co, en el que las injusticias sociales llevan al movimiento de
al-Banna a tomar partido en la accion politica mas alla de la

%7 La liberacién de la autoridad politica y militar extranjera se impone como
una necesidad inmediata durante el periodo colonial britinico, mientras que tras la
independencia, al-Banna se centra en denunciar la colonizacién econémica de Egipto
por parte de las potencias extranjeras, que siguen manteniendo el control financiero del
pais y sus principales recursos econdmicos. Cf. Al-Sayyid Yusuf, Al-ljwan al-Muslimin:
hal biyya sabwa islamiyya?, I: Hasan al-Banna wa-bina’ al-tanzim, El Cairo, Markaz
al-Mahrusa li-1-Na$r wa-l-Jidmat al-sahafiyya wa-l-Ma‘lumat, 1994, p. 80.

% Hasan al-Banna, Bayna al-ams wa-lyawm..., op. cit., p. 25.

 Ibid., pp. 9-11.
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mera labor social. Dicha critica parte de presupuestos mora-

les generales que quedan garantizados por el islam, pero no
8 que q & P p

por un gobierno que se denomine democratico. Asi, afirma:

A la gente sélo le preocupa del sistema de gobierno que éste le propor-
cione su felicidad y garantice sus derechos; entonces, ¢por qué los go-

bernantes no se preocupan de esto y proporcionan al pueblo su felicidad

a través de la igualdad y el establecimiento y garantia de la justicia?®

Esta sera la premisa seguida por el resto de los pensadores
islamistas posteriores en la practica totalidad del mundo arabe y
especialmente en el Magreb, y por los propios militantes 7jwa-
nies egipcios, especialmente a la hora de utilizar la referencia al
Estado islamico como recurso 1deolog1co de legmmldad y de
poder, confrontandolo con el modelo “exdgeno” de la demo-
cracia. Cuando se confrontan ambos modelos, los islamistas
apelan de manera recurrente a la famosa carta escrita por al-
Banna en 1938 con ocasién del v Congreso de los Hermanos
Musulmanes, dedicada a plantear los fundamentos de un sistema
representativo de tipo parlamentario basado en los principios de
la sari‘a.* Dicha obra sigue planteando los puntos discursivos
fundamentales del lado islamista sobre la cuestion democrati-
ca practicamente hasta el dia de hoy, pues en ella se abordan los
principios que, desde el legado endogeno islamico, recogen todo
el aparato juridico-institucional, politico y social necesario para
establecer un sistema consultivo semejante ala democracia en
términos politicos, pero superior en términos morales Entre
dichos principios, cabe destacar los siguientes:*

a) lawumma es la fuente de toda autoridad, de cuyo ejercicio no
puede ser privada excepto mediante la propia y verdadera
voluntad popular;

b) necesidad de alternancia en el ejercicio de la autoridad me-
diante sufragio libre y ecuanime (igtira‘ hurr wa-nazih);

¢) libertad de opinion libre y sin restricciones (mutlaqa bi-gayr
quyid);

“Hasan al-Banna, Al-Imam, op. cit., p. 99.

# Cf. Hasan al-Banna, Risdlat al-mu’tamir aljamis, El Cairo, Dar al-Tawzi‘ wa-
-Nasr al-Islamiyya, 1938.

2 Ibid., pp. 178-179, donde se hallan desarrollados todos estos principios.
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d) libertad de establecer leyes religiosas para todas las religio-
nes celestiales reconocidas (al-mu ‘taraf bi-ha);

e) libertad de formacién de partidos politicos;

/) libertad de asociaciones colectivas;

g derecho a manifestarse pac1f1camente,

h) derecho de representacién del pueblo a través del parla-
mento elegido de forma libre y ecuanime por un periodo
limitado;

i) derecho de todo ciudadano/a (muwditin/a) a participar en
las elecciones (intijabat);

7) derecho de todo ciudadano a ser miembro de los parla-
mentos mediante elecciones o designacién;

k) garantia (kafala) de independencia de los jueces;

[) separacién de poderes;

m) adecuacion de la actuacidn de la policia y los aparatos de
seguridad internos al texto constitucional, y que la seguri-
dad nacional actie de acuerdo con el gobierno establecido
sin que sus mandos entren en posicionamientos politicos
ni participen en elecciones u otras actividades politicas.

Evidentemente, no puede mantenerse, en principio, que
estos puntos contradicen en forma alguna los fundamentos de
la democracia. Sin embargo, hay que tener en cuenta, mas alla
de lo sefialado anteriormente, por un lado, la necesidad pro-
gramatica de los Hermanos Musulmanes en la época en la que
este texto fue redactado por al-Banna, en la que era necesaria
una reforma politica estructural con vistas a una ampliacion
de las élites politicas, entre las que los Hermanos Musulmanes
querian contarse. Por otra parte, dicha necesidad coyuntural
no explicita los mecanismos de implementacion de estos prin-
cipios, lo cual deja pretendidamente un amplio margen para
la especulacion.

La referencia maxima, no obstante, a los mecanismos de
implementacién de estos principios, es decir, a la metodologia
del establecimiento del Estado islamico, no es otra que la $7ra.
La sura no deja de ser un principio basico general de orden
politico-religioso, puesto que su referencia fundamental es El
Coran. De manera amplia, la s#ra hace referencia, fundamen-
talmente, al mecanismo de eleccién del gobernante, ilustrado



316 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XLVII: 2, 2012

histéricamente en el ejemplo de los primeros califas, designados
mediante s7ra, que expresa la libre voluntad (al-ivada al-hurra)
de laumma, convirtiendo asi la libertad (hurriyya) en un valor
intrinseco del gobierno islamico.® Sin embargo, mas alla de
su definicion y de resaltar sus valores morales fundamentales
en el orden islamico, asi como su superioridad axioldgica a
cualquier otro sistema politico “humano”, es dificil encontrar
una pormenorizacion clara de su modo de aplicacion a una es-
tructura de poder real. Esta indefinicién ala hora de determinar
los posibles mecanismos reales de implementacion de la s@ra
no es exclusiva de al-Banna, sino que sera habitual también en
pensadores islamistas posteriores, como ‘Abd al-Salam Yasin.

En este sentido, ‘Abd al-Salam Yasin, como ideblogo fun-
damental de referencia en el islam politico marroqui, desarro-
1la una teoria del Estado islamico basada fundamentalmente
en el concepto de “dawla islamiyya” de al- Banna, pero con
una serie de particularidades debidas, en primer término, a la
necesaria actualizacion del concepto en un contexto histdrico
y politico muy diferente al de al-Banna, atin sumido éste en las
luchas anticoloniales por la independencia,* en el que influye
de manera evidente el triunfo de la mencionada Revolucion
Islamica de 1979;* en segundo lugar, la propia metodologia
de Yasin, quien bebe de una doble fuente metodologica y con-
ceptual: la de la salafiyya wataniyya (nacional), en el ambito
politico, y la del tasawwuf (sufismo) en el ambito espiritual.*

#Ha de distinguirse entre la vision politica islamista del Estado islamico y la
visién juridica islimica del gobierno islimico, en la que se profundiza en los aspectos
juridicos, religiosos y sociales que enmarcan la axiologfa de toda estructura de poder
basada en los principios del islam. Este es el caso de gran parte de la obra del egipcio
Muhammad Salim al-“Awwa, “Al-Din wa-l-bina al-siyasiyya: wijha nazar islamiyya”,
en VV. AA., Al-Din wa-l-dunya fi l-masibiyya wa-l-islam, s.l., Markaz Dirasat al-
Masihiyya al-Islamiyya, 1998, pp. 75-91.

# Al-Banna vivié la independencia de su pais, asi como el proceso revolucionario
posterior, al ser Egipto pionero de la lucha anticolonialista arabe; sin embargo, las
luchas ideolégicas de su época estaban atin centradas en los modelos politicos y sociales
a establecer tras las independencias nacionales.

# A partir de esa fecha, reforzado sin duda ideolégicamente por el establecimiento
del Estado islamico en Iran, es cuando el movimiento islamista liderado por Yasin
empieza a estructurarse organizativamente y a cobrar un mayor protagonismo como
actor social y politico en Marruecos.

% Juan Antonio Macias Amoretti, Entre la fey la razon: los caminos del pensamiento
politico en Marruecos, Alcala, Editorial Alcala, 2008, pp. 116-123.
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La necesaria actualizacion conceptual de Yasin viene marcada
por el fracaso del Estado independiente en Marruecos, carac-
terizado por una serie de crisis en los ambitos politico-insti-
tucional, econémico, social y cultural, entendidas todas ellas
por Yasin como una Unica crisis fundamentalmente espiritual
y religiosa. De esta forma, y teniendo en cuenta que Marrue-
cos se erige de facto como una monarquia de derecho divino,
Yasin pretende reelaborar el concepto de “Estado islamico”
como oposicion a la pretendida legitimidad religiosa del rey de
Marruecos como amir al-mu’minin. Desde ese punto de vista,
pretende deslegitimar la autoridad religiosa del rey desde la
autoridad de la propia ley islamica, arguyendo los princi-
pios morales y politicos del sistema islamico de gobierno con
la Justicia (@dl) como valor supremo.* Para Yasin, dicha condi-
cién es imprescindible, pues no puede considerarse islami-
co ningun sistema de gobierno que no tenga la justicia como
bien moral superior y, por tanto, que no garantice el estable-
cimiento de la justicia entre sus ciudadanos. Un sistema de
gobierno tal no es otro que una tirania (al-hukm al-yabri).*
Frente al modelo politico tiranico, el islam presenta una se-
rie de valores e instituciones que deben ser actualizadas para
poner fin a dicha tirania y lograr el “gobierno divino” en el
que los creyentes estan dotados de derechos y el gobierno se
ejerce con la guia indiscutible y perfecta de la revelacién. La
principal institucion vuelve a ser la $ra, que debe regir las re-
laciones entre gobernantes y gobernados en un Estado islami-
co. A este modelo de relaciones politicas, Yasin lo denomina
hukm al-siiva, es decir, el “gobierno de la sura” o suracracia.’
Dicho sistema esta basado en la consulta mutua entre gober-
nante y gobernados, de manera que prevalezca en todo mo-
mento el consenso como regla politica fundamental, siempre
que éste esté de acuerdo con los principios y prescripciones
de la saria.

7 Cf. ‘Akasa Ben al-Mustafa, Al-Islimiyyin fi--Magrib, Casablanca, Tubqal, 2008.

#Yasin no duda en calificar como tirdnico (Jabri) al sistema politico marro-
qui, por no respetar, desde su punto de vista, los principios morales del islam.

#Para ampliar el concepto y sus connotaciones en el contexto marroqui, ¢f.
Juan Antonio Macias Amoretti, “Hacia el estado ‘Sira-cratico’ en Marruecos: los
conceptos de ‘igtihad’ y ‘§ihad’ en el discurso politico de ‘Abd al-Salam Yasin”, op.
cit., pp. 153-173.
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El concepto de “dawla islamiyya”, segin Yasin, se contra-
pone al gobierno tiranico enarbolando la sira como emblema
y solucion. Aligual que para al-Banna, para Yasin el concepto
de “dawla islamiyya” significa una puesta en marcha activa
(zahf) de la conciencia colectiva de los musulmanes en térmi-
nos politicos, desarrollada fundamentalmente mediante la
educacion (tarbiyya) y el esfuerzo colectivo (yihad) y de inter-
pretacion (i3tihad)™® de la realidad en clave espiritual, adaptando
dicha realidad, en todos sus ambitos, al ideal islamico revela-
do a través de las fuentes, El Coran y la sunna. Dicha labor de
“islamizar la modernidad” debe ser emprendida por los
musulmanes como tarea historica ineludible (wazifa tarijiyya)
planteada pretendidamente en un contexto de modernidad.

Al mismo tiempo, y al igual que para al-Banna, el concepto
de “Estado isldmico” en Yasin estd sometido a dos condicionan-
tes fundamentales que lo caracterizan: el tiempo y el espacio.
Para él, el concepto de “dawla islamiyya” es un concepto mar-
cado por una necesaria interinidad; es decir, dicho Estado se
debe establecer como paso previo al establecimiento de una
sociedad islamica perfecta que abarque toda la umma conforme
al propio ideal de la Medina profética, la cual debe ser liderada
por un califa “sucesor del Profeta” (jalifa rasil Allah)> elegido
entre los creyentes. Desde el punto de vista geopolitico, por
otra parte, el sucesivo establecimiento de Estados islamicos
en las diferentes “regiones” (agtar) del mundo islamico no es,
por tanto, sino el primer paso para la progresiva “liberacién”
(tahrir) y “unificacion” (tawhid) de toda la umma en una Gnica
estructura politica caracterizada por la autoridad suprema de
la revelacion.” Partiendo de los mismos conceptos de al-Banna,
no se encuentra en Yasin, sin embargo, una pormenorizacion
tan detallada de los elementos constitutivos del Estado islami-

5 Idem.

1 Como uno de los emblemas del discurso de Yasin y objetivo primordial de su
accion social, politica y religiosa, la “islamizacion de la modernidad” es asimismo el ti-
tulo de una de sus obras mas conocidas. Cf. Abdessalam Yassine, Islamiser la modernité,
Casablanca, Al Ofok, 1998; ¢f. asimismo la versién arabe, publicada posteriormente
bajo el titulo “El Islam y la modernidad”, en ‘Abd al-Salam Yasin, Al-Islam wa-l-hadita,
Oujda, Al-Hilal, 2000.

52‘Abd al-Salam Yasin, Al-Minhaj..., op. cit., p. 26.

5 Idem.



MACIAS: ESTADO ISLAMICO Y DEMOCRACIA EN EL ISLAM... 319

co como en el desarrollo del pensam1ento del egipcio, pues
la consideracion espiritual de la accion p011t1ca predomina am-
pliamente en el discurso de Yasin, haciendo mas dificil el acceso
a la comprensién diafana de su mensaje politico.

La “liberacién” de las regiones musulmanas que preconiza
Yasin, utilizando paraddjicamente el concepto arabe tabrir,
tradicionalmente empleado por la critica marxista arabe y los
movimientos independentistas y anticolonialistas, ilustra la
oposicion del pensamiento islamista a la modernidad impuesta
por Occidente como modelo Gnico de desarrollo cultural, social
y politico, fomentado desde las propias élites “occidentalizadas”
de los paises musulmanes. Una vez alcanzada la liberacion po-
litica (de los regimenes tiranicos en el poder) y cultural (del
modelo hegemonico de modernidad occidental) mediante la
educacién y el esfuerzo colectivo, y antes de lograr la unifi-
cacion de toda la wmma previa al califato, Yasin propone el
establecimiento de “imdamatos regionales” como organizacion
politica legitima en cada uno de los Estados islamicos liberados,
cada uno de los cuales seria guiado por un imam regional (imam

” p . L e

qutri)* en cada pais. Emprendiendo accion “regional” (qutri),
en primer término, las estructuras politicas de cada pais seran
transformadas progresivamente en Estados islamicos dirigidos
por un imam y regidos por la s#ra-cracia y, en el mismo sentido
en el que dicha institucién era entendida en la época profética
y en el desarrollo politico del califato Rasidiin, las estructuras
estatales seran entendidas como secciones regionales pertene-
cientes al tnico califato.

Sin embargo, al referirse al califato (jz/afa), Yasin no aboga
por la continuidad del modelo politico califal desarrollado his-
toricamente como una organizacion islamica supranacional de
corte imperial y absoluto, sino por la ruptura con dicho modelo
injusto y el establecimiento de un “auténtico” califato proféti-
co. El califato “historico” es para Yasin una institucién ilegitima
y corrupta a partir del advenimiento de los Omeya (661) hasta
su desaparicion bajo los Otomanos (1924)* y, por lo tanto, des-

> Idem.

% Cuando Yasin hace referencia en sus escritos al califato “histérico”, suele
entrecomillar la palabra “jilafa” (califato), por considerar inapropiada su utilizacién
aplicada a dichas estructuras politicas.
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tacable tan s6lo por servir de contraejemplo para el auténtico
desarrollo del califato islamico ideal a restablecer que parte del
modelo profético “heredado” (al-jilafa al-warita)*® de la practica
consultiva y piadosa de la prlmera comunidad de Medina. De
ahi que la nueva organizacién no sea solo una mera tarea histé-
rica o politica a desarrollar, sino fundamentalmente espiritual:

[...] una que pretenda establecer, generaciones después de los primeros
musulmanes, el virtuoso califato de Dios y su Profeta en la Tierra me-
diante el recurso a la educacion y al 97hdd con el objetivo de restablecer
el Califato segiin el método profético (minhay al-nubuwwa) tras el go-
bierno interino y tirdnico que ha prevalecido durante muchos siglos.”

En una concepcion diacrénica de la Historia, Yasin con-
sidera el advenimiento del Estado islamico bajo la forma del
Califato como un hecho inevitable tras el desarrollo y la deca-
dencia del hukm al-jabri a pesar de lo cual debera contar con
el apoyo y la colaboracién de todos los creyentes® para su de-
finitivo triunfo y establecimiento, que debera lograrse en su-
cesivas etapas, destinadas a lograr los siguientes objetivos:

a) sustitucion del gobierno despotico (al-hukm al-mustabidd)
por la Sara;

b) propagacion del mensaje islamico y establecimiento de la
educacién islamica;

¢) liberacion econdémica, militar y politica de la umma is-
lamica.”’

Estos tres objetivos conforman el eje basico de actuacion
en la transformacién del sistema, en torno a los cuales se di-

%0 Abd al-Salam Yasin, Al-Minhaj..., op. cit., p. 26.

5 Ibid., p. 12.

5 En una primera etapa “nacional”, el deber de poner en marcha el yibad y lograr
el cambio de estructuras debe estar liderado por los islamistas, concebidos como los
miembros mas conscientes y preparados intelectual y sobre todo espiritualmente, de la
comunidad y, por tanto, vanguardia del proceso de transformacién. De ahi que Yasin
apele constantemente a la calificacion de “§und Allah” (soldado de Dios) para referirse
a los militantes del movimiento islamista, lo cual puede relacionarse nuevamente con
el concepto mistico jund empleado por al-Gazzali. Cfr. Aba Hamid Muhammad ibn
Muhammad al-Gazzali, Ihya..., op. cit., vol. 1, pp. 8-11.

% Muhammad Saqir, Al- Fikr al.- -siydsi l-magribi l-mu‘Gsir, Casablanca, Afrigiya
1-Sarq, 2005, p. 354; ‘Abd al-Salam Yasin, Al-Minhij..., op. cit., pp. 399-402.



MACIAS: ESTADO ISLAMICO Y DEMOCRACIA EN EL ISLAM... 321

buja el proyecto de Yasin. Evidentemente, el yihid cobra un
papel fundamental en su desarrollo, dado que es el motor que
impulsa el desarrollo sucesivo de dichas etapas, siempre con la
perspectiva del inevitable triunfo final de los musulmanes y el
islam como modelo de desarrollo integral. En este sentido, a
la hora de definir el Califato, Yasin afirma:

El Califato es la esperanza de todos los musulmanes. Fuera de nosotros
es considerado como una gran arrogancia y un gran peligro porque
creen, con razdn, que sacara a la mayoria de los habitantes de la tierra
de la pobreza y la marginacion. El bloque formado por el mundo po-
bre y colonizado no encuentra alternativa para transformarse ni en la
devocion al Oriente ignorante (a/-yahiliyya), ni en Occidente, por lo
que la Gnica alternativa es el Califato Islamico. El dia que se realice la
liberacién, el mundo pobre sabra que la victoria es nuestra religién, y
no los esloganes de la politica.*®

Frente al ideal de la civitas islamica representada por el Es-
tado islamico cahfal y profético, la alternativa opuesta a la que
Yasin hace mencion es la democracia. En principio, Yasin no se
posiciona contra el sistema democratico per se, siempre que és-
te sea entendido como un sistema politico surgido y desarrolla-
do en las sociedades occidentales y, por tanto, completamente
ajeno a la realidad historicay espiritual delos pueblos islamicos.
Yasin destaca que, en la teorfa al menos —no asi en la practi-
ca—, lademocracia comparte con el sistema islamico la justicia
como fin tltimo a alcanzar, en cuanto sistema de valores.®! La
diferencia estriba, para Yasin, en el origen de la ley que garan-
tiza el establecimiento de los valores, asi como en el concepto
y la detencion de la “soberania”. En el sistema democratico, la
regulacion de la convivencia y del papel de las instituciones esta
basado en un criterio “exclusivamente humano”,®? lo cual hace
incompatible dicho sistema con las sociedades islamicas, en las
que la tradicién y los valores arraigados hacen que cualquier

% ¢Abd al-Salam Yasin, Al-Minhay..., op. cit., p. 400.

' Muhammad zarif, Al-Islamiyyin al- maghazﬂlm hisabat al-styasiyya fi [-‘amal al-
islami, 1969-1999, Casablanca, Manirat al-Mafalla al-Maghribiyya li-Tlm al-Ijtima’
al-Siyasi, 1999, p. 113.

2<Abd al-Salam Yasin, Al-Sara wa-l-dimugratiyya, Casablanca, Al-Ufuq, 1996,
p- 43.
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desarrollo politico deba fundamentarse en la soberania tnica 'y
exclusiva de Dios. Asi, en el sistema islamico que se desarrolla
en el Estado islamico en sus diferentes etapas, la revelacion
contenida en El Coran y la sunna debe ser la Ginica y absoluta
fuente legitima de legislacion posible, sin necesidad de inter-
vencion humana alguna, y sin que el hombre sea erigido como
“sustituto” de Dios en la tarea de legislar.®® De este modo, segtin
Yasin, en el sistema democratico se produce una “negacion
de Dios” y de los principios religiosos como fundamento vi-
tal, individual y comunitario, por lo que el laicismo militante
que caracteriza las sociedades europeas consideradas democrati-
cas —con énfasis en el ejemplo francés—* es uno de los grandes
males de la contemporaneidad, dado que al dejar de lado a Dios
en el sistema politico se produce una negacién de la revelacion
y de la sari‘a como principio legislativo individual y comuni-
tario y, por tanto, se produce una identificacién entre demo-
cracia y laicidad,®® entendiendo la laicidad no como un mero
concepto social, sino como un mal absoluto per se consistente
en la expulsion de Dios de la sociedad. Por ello, Yasin rechaza
frontalmente la utilizacién del concepto de “democracia” en
cuanto concepto tedrico, pero tamblen la importacion del sis-
tema democratico a cualquler pais islamico, dado que, segtin él,
cualquier intento de implantar dicho sistema en una sociedad
islamica terminara necesariamente en fracaso, dada la profunda
adhesion colectiva y sin matices a los principios del 1slam por
parte de los musulmanes. Evidentemente, la totalizacion de es-
ta afirmacion no deja lugar a espacios de libertad religiosa ni
de contestacion politica mas alla de los marcados por la propia
sari'a, s1endo la educac1on (tarbiyya) la herramienta necesa-
ria para “concienciar” a todos los musulmanes de la verdad ab-
soluta contenida en la necesidad de implantar un sistema poli-
tico basado exclusivamente en el islam.

De ahi que la critica mas feroz de ‘Abd al-Salam Yasin vaya
dirigida no sélo contra las potencias neo-coloniales que tra-
tan de imponer la democracia como tnica via de desarrollo so-

8 Ibid., p. 11.

#<Abd al-Salam Yasin, Al-islam wa-l-hadata, op. cit.

% <Abd al-Salam Yasin, Hiwdr ma‘a al-fudald’ al-dimugratiyyin, Casablanca,
Al-Utuq, 1994, p. 62.
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ciopolitico y el occidental como el tnico modelo de desarrollo
cultural hegemoénico, sino, sobre todo y de manera vehemen-
te, contra los defensores de la democracia en los propios paises
1slam1cos dado que, segiin su punto de vista, cometen una trai-
cion contra la propia moral islamica y contra el legado histé-
rico y cultural del islam, bien sea por ignorancia (jahl) o por
tirania (Jabr), siendo ambos exponentes de los mayores males a
combatir en la sociedad islamica mediante el esfuerzo colectivo
(§ibad) por la educacién y la justicia.

En Tlnez, la via ideolégica emprendida por Rasid al-
Gannusi puede considerarse como otra alternativa ideologica
del islam politico magrebi fundada sobre el concepto del Estado
islamico, pero con un desarrollo ciertamente original que con-
juga elementos heterdclitos en su teorfa politica, procedentes
tanto de la teoria islamista “clasica” del Estado islamico desarro-
llada por al-Banna y continuada por Yasin, como de la teoria
democratica y de derechos humanos. Asi, dicha originalidad
estriba en que Gannusi opone la concepcion ideal del Estado is-
lamico como un Estado “democratico” de derecho como tinica
alternativa frente al endémico autoritarismo magrebi imple-
mentado por las élites politicas y econdémicas autoctonas que
han patrimonializado los Estados arabes, y pamcularmente ma-
grebies, desde sus independencias, y que esta caracterizado por
lo que él denomina como un secularismo radical o “pseudo-secu-
larismo” basado en los elementos mas negativos del secularismo
occidental que equiparan dichos elementos con la moderni-
zacion.® Uno de los esfuerzos conceptuales mas evidentes en
Gannusi se encamina a oponer estas dos visiones del Estado, a
saber, el ideal del Estado islamico de derecho frente a la reali-
dad autocratica presente en los paises del Magreb asi como a
aclarar los matices que distancian su concepcion del Estado is-
lamico con el concepto de teocracia al que sus detractores lai-
cistas asocian su ideal politico:

Mientras que en la teocracia clasica el establishment religioso es con-
trolado por el estado, en el Magreb es el estado, controlado en todo

6 Rasid al-Gannusi elabora dicha teoria en el marco del Estado tunecino, cuyo
“afrancesamiento” constituye para él uno de los signos més evidentes de la seculariza-
ci6n radical de las élites politicas del Magreb.
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momento por una élite secularista, el que controla la religién y sus ins-
tituciones.

Evidentemente, desde esta Optica Gannusi se esfuerza por
situar el inevitable conflicto en torno a dos dmbitos bien di-
ferenciados de los que é]l mismo se aleja: por un lado, la legi-
timidad religiosa clasica desarrollada en instituciones como el
imarato de los creyentes y la dignidad del hami al-hima al-din
(protector del santuario de la religion), ¥» por el otro, la legiti-
midad politica de los autoproclamados * modermzadores que
justifican la politica autorltarla y la opresion desde las propias
élites gobernantes de los paises del Magreb con el beneplacito
y el apoyo explicito de Occidente, constituyéndose en conti-
nuadores de la politica de represion y opresion desarrollada
por los colonizadores, especialmente por Francia en el caso del
Magreb, siendo la sociedad no la fuente de la soberania, sino
el campo de accién de la élite secularizadora radical. Por ello,
para emprender una labor de transformacion y modernizacién
“auténtica” del sistema politico y de la sociedad tunecina, la
sociedad civil debe tomar el control de sus propias instituciones,
ahora en manos del Estado secularizador.®

El islam politico tunecino, en la visién tedrica de Ganntsi
y en la practica sociopolitica del M1 y al-Nahda, se opone a la
instrumentalizacién del Estado y a la interpretacién tradicio-
nalista de la religion, situandose como vanguardia del Estado
islamico a construir y reclamando una modernidad propia en
los ambitos cultural, politico y econémico basada en el control
de los propios recursos y en la recuperacion de los valores de
la tradici6n histérica y moral islamica:

En vez de pseudo-modernidad, hoy los islamistas buscan la modernidad
genuina, la que emana de dentro, la que es respuesta a las necesidades
locales y que esta en conformidad con la culturalocal y con el sistema de
valores. Ningin musulman rechazaria la modernidad con el significado

¢ Rachid al-Ghannouchi (sic.), “Secularism in the Arab Maghreb”, en Azzam
Tamimi y John L. Esposito (eds.), Islam and Secularism in the Middle East, Londres,
Hurst & Co., 2000, p. 97.

% Como ejemplo de esto, Ganntsi suele citar el papel del ejército y de la policia
como cuerpos de represién y no de seguridad, siendo éste el principal elemento de
“modernizaciéon” heredado de las fuerzas de seguridad coloniales.
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de emplear herramientas modernas, procedimientos y mecanismos en
la tarea politica o en el control de la economia. Nosotros, islamistas
tunecinos, valoramos la dignidad humana y las libertades civiles, acep-
tamos que la voluntad popular es la fuente de la legitimidad politica
y creemos en el pluralismo y en la alternancia en el poder mediante
elecciones libres.*

En términos mas generales, Gannasi sitda el centro de su
proyecto politico en el campo axioldgico, concretamente en
el valor sagrado de la dignidad humana, que debe quedar am-
parada en el sistema politico y garantizada mediante el estable-
cimiento de las mencionadas libertades civiles y de mecanis-
mos electorales como medio de manifestacion de la voluntad
popular. Dichos elementos acercan su postura a la del ideal
democratico, si bien los valores que sostienen dicho sistema
proceden del ambito islamico y de la sari‘a. Es por ello que
Gannts$i denuncia el supuesto conflicto entre fundamenta-
lismo/extremismo wvs. modernidad/democracia, lo cual desde
su punto de vista no es real, ya que el conflicto se plantea en
realidad en términos culturales y politicos entre el movimiento
islamista, que representa la modernidad y la democracia “autén-
ticas” vs. los regimenes politicos en el poder, que utilizan una
pseudo-modernidad ex6gena y una fachada pseudo-democratica
cargada de referencias a los derechos humanos y a la sociedad
civil para legltlmar la implementacién de politicas autorita-
rias y de practicas violentas y represivas. Por tanto, la lectura
del conflicto élite primaria/ciudadania que emprende Gannusi
es definida como un conflicto cultural, en primer término, y co-
mo un conflicto politico entre opresores y oprimidos, o, en sus
propias palabras, “entre un pueblo que lucha por su libertad y
dignidad, por compartir el poder y los recursos, contra unos
gobernantes absolutos y corruptos que han convertido el estado
en una herramienta de represion (...). Es sobre legitimidad y
sobre a quién pertenece. Es sobre la naturaleza del gobierno, so-
bre la eleccién entre autocracia y democracia”.”®

Asi, el ideal islamico de libertades y derechos contrasta en
el discurso de Gannusi con el concepto del “tawabbus” o “asal-

% Rachid al-Ghannouchi (sic.), “Secularism...”, op. cit., p. 100.
7 Ibid., p. 101.
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vajamiento” que seglin él caracteriza a las sociedades que se ale-
]an de sus principios morales, materializadas en el Magreb por
regimenes que se amparan en la violencia politica de Estado
y que son, segun Gannusi, continuadores de la politica colo-
nial de represion y enriquecimiento ilegitimo de las élites. La
solucion a este estado de cosas, es decir, la liberacién politica y
econémica y el establecimiento definitivo de la justicia social,
solo podra llegar de manera irrenunciable a través de la vuelta
comunitaria a los principios de la fe y los valores 1slam1cos
Dichos valores, con la justicia en primer término, son, segiin
Gannusi, los Gnicos capaces de imponer la paz social y hacer
respetar sus principios. De esta forma, en el Estado islamico que
quede establecido tras esta concienciacion colectiva, los recur-
sos “mundanos” como el uso de la violencia como monopolio
estatal no seran la Gnica solucion a la criminalidad o a la opo-
sicion politica, sino que la simple y total fidelidad ala sari'a, y
el ejercicio del bien y el rechazo del mal (al-amr bi-I-ma ‘rif) co-
mo recurso metodologico fundamental del Estado lograran, por
st solos, establecer un régimen de justicia y de paz.

En este sentido, y a pesar de la evidente ingenuidad del pos-
tulado anterior que redunda en el caracter moral del Estado is-
lamico, Gannusi desarrolla algunos de los elementos que deben
formar parte de dicho Estado. Entre otros, afirma que la re-
lacién entre el Estado que administre la sociedad islamica (a
saber, el Estado islamico) y sus ciudadanos debe estar basada
en la bay‘a como institucion de referencia fundamental, que de-
be ser entendida como un contrato consensuado por el que
el gobernante asume la autoridad otorgada libremente por el
pueblo, autoridad que esta limitada y regulada por la sari‘a.

Hasta que se establezca un sistema islamico de gobierno ba-
sado en la baya 'y en la $ira, Gannusi es explicito al afirmar que
la segunda mejor alternativa para los musulmanes es un régimen
democratico secular basado en la razon. En dicho sistema, que
Gannusi considera en todo caso un régimen interino de con-
senso entre los diferentes actores politicos, debe garantizarse de
pleno acuerdo el respeto a los derechos fundamentales de to-
dos los ciudadanos sin discriminacién alguna, especialmente en
términos de libertades civiles y derechos humanos. Dicho siste-
ma interino, que no estaria obligado a remitirse a un marco re-
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ligioso islamico de referencia, deberia servir para, en una prime-
ra etapa de transformacion del Estado y la sociedad, evitar el des-
potismo y la autocracia, contando con la part1c1pac1on plenade
la ciudadania, pues en todo caso, para Gannusi, un sistema de go-
bierno secular y democratico seria mejor que un sistema des-
potico de gobierno que se proclame islamico. Acorde con esta
idea, que serfa valida para Ttinez y para el resto de los paises mu-
sulmanes, Gannusi afirmé recientemente que “el estado de-
mocratico en Tunez es el estado islamico, en el que el pueblo se
gobierne por su propia voluntad”.”!

Ast, Rasid al-Gannusi, como opositor declarado al régimen
secular del Tunez post-colonial”? y fundador de Haraka al-
Ittigah al-Islami (Movimiento de la Tendencia Islamma, MTI) en
1981 y de su sucesor, el Movimiento al-Nahda, a partir de 1989,
se ha mostrado en repetidas ocasiones dispuesto a contribuir
a fundar un Tnez democratico en el que se reconozcan las li-
bertades y los derechos publicos, lo cual supone el leitmotiv de
todo su discurso politico.”® Por tanto, al contrario que Yasin,
no rechaza abiertamente la democracia como concepto y como
sistema, si bien matiza la necesidad de adaptar el modelo de-
mocratico a una sociedad islamica,” puesto que tanto la demo-
cracia como la modernidad, para él, deben ser concebidas en un
marco de referencia cultural e identitario islamico.” Para ello,

7! Palabras pronunciadas en el marco de una entrevista en el programa de televi-
sién Fi [-Yamim, de la Bc Arabe (01/09/2009).

72Los repetidos intentos de “democratizacidn” del presidente Ben ‘Ali y sus escasas
consecuencias reales en la sociedad son el tema de la contribucién de Larbi Sadiki,
“Engendering Citizenship in Tunisia: Prioritizing Unity over Democracy”, en Yahia
H. Zoubir y Haizam Amira-Fernandez, North Africa: Politics, Region, and the Limits
of Transformation, Londres/Nueva York, Routledge, 2008, pp. 109-132.

73 Cf. Rasid al-Gannusi, AL-Hurriyyat al-amma fi I-dawla al-islimiyya, Beirut,
Markaz Dirasat al-Wahda al-‘Arabiyya, 1993.

7#Rasid al-Gannusi sostiene sin ambages la compatibilidad de los valores demo-
craticos con los principios del gobierno islamico desde el punto de vista juridico de
la sari‘a, lo que le singulariza como idedlogo islamista de oposicién en el Magreb. Cf.
Rasid al-Gannusi, Al-Mabadi’ al-asasiyya li-I-dimuqratiyya wa-usil al-hukm al-islamiyya,
Casablanca, Dar al-Furqgan, 1994.

75No es casualidad que la posicién conciliadora de Gannusi con respecto al sistema
islamico y la democracia le haya valido diversas criticas por parte no sélo de los oposi-
tores laicistas al M1, sino incluso por parte de sectores islamistas internacionales, co-
mo lo puso de manifiesto la critica recibida desde el Boletin de la Guardia Revolucio-
naria de Irdn a principios de los afios ochenta. Azzam Tamimi, Rachid Ghannouchi: A
Democrat within Islamism, Oxford, Oxford University Press, 2000, pp. 63-64.
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al igual que en el discurso elaborado por Yasin en Marruecos,
el movimiento islamista, como vanguardia de la sociedad isla-
mica, debe luchar por concienciar al resto de sus derechos y sus
deberes como musulmanes, teniendo al islam como referencia
a la hora de desarrollar un proyecto social y politico integral
que consiga acabar finalmente con la falta de libertades y la
desigualdad a favor de un orden islamico justo, garantizado de
forma explicita por la sari'a islamica y por el recurso a la sira
como modelo de desarrollo sociopolitico.

Las razones para la puesta en marcha de un proyecto de am-
plio espectro que lleve a los musulmanes a establecer un orden
justo son argumentadas por Gannusi con base en dos tipos de
causas: por una parte, causas de tipo interno y, por otra, cau-
sas de tipo externo. Con respecto a las causas de tipo interno,
Gannusi sefiala la propia necesidad de la sociedad islamica de
conformarse en una sociedad regida conforme a los principios
del islam y de la $7ra, cuyo desarrollo se ha visto interrumpido
por “los regimenes de opresion (#/-§awr) heredados de la yahi-
liyya'y del espiritu imperialista de nuestra época”.’® En cuanto a
las razones externas, Gannusi sefiala la destruccién del pensa-
miento y la politica islamica por el dominio depredador de lo
que denomina los “ifran§”, es decir por la influencia negativa del
neocolonialismo occ1dental en el mundo islamico, caracteriza-
do por un abuso econémico y por una alienacion cultural.

El discurso de los ideblogos islamistas en el Magreb, espe-
cialmente Gannusi y Yasin, esta fundamentado en una metodo-
logia de oposicidon conceptual con base en la contraposicion de
conceptos que representan proyectos politicos ideales e ideologi-
zados en una dmamlca de ruptura/continuidad. Gannusi” habla
de una oposicion basada en el mensaje islamico, pero con una
evidente carga identitaria y fundamentalmente pohtlca de base
ampliamente secular y namonahsta, especialmente en cuando
al uso de su conceptuac1on politica en el discurso, como se ha
visto. Gannusi, al contrario que Yasin, no rechaza de plano

76Rasid al-Gannusi, “Harakat al-Nahda fi Isiyaq al-tariji li-l-masra® al-islahi”
[consultado en www.nahdha.info/arabe/Sections-artid-53.html, diciembre de
2009].

77 Cf. Radid al-Gannu$i, Mugarabat fi I-ilmaniyya wa-l-mujtama* al-madani,
Londres, Al-Markaz al-Magaribi li-l-Buhat wa-l-Tar§ama, 1999.
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los conceptos politicos desarrollados en la tradicion occidental,
puesto que considera su validez coyuntural a favor del estable-
cimiento de su proyecto sociopolitico y del desarrollo de las
libertades y los derechos de la sociedad tunecina de manera
integral. En cierta forma, la metodologia politica de Gannusi
esta basada en retomar la lucha anti-colonialista emprendida
por el nacionalismo arabe secular desde una dptica islamica, de
manera que, ante el evidente fracaso del nacionalismo arabe des-
pués de 1967 para lograr sus propdsitos, el islam se erige como
nuevo referente de la accién politica liberadora contra el neoco-
lonialismo y sus aliados en Tlnez. En suma, Gannusi consta-
ta en su discurso la validez del proyecto islamico como marco
de un desarrollo politico y social plenamente moderno, cuyos
presupuestos estan anclados en la contemporaneidad, lo que evi-
dencia que en su discurso, la vuelta al pasado ideal que caracteri-
zaalaideologia islamista tiene un matiz meramente referencial
desde el punto de vista del posicionamiento histérico-cultu-
ral e identitario, principalmente
Al igual que Yasin, Gannusi considera que la democracia
como sistema somopohtlco y sus conceptos “adyacentes” como
“sociedad civil””® y “derechos humanos”, principalmente, son
el resultado de un desarrollo histérico-politico determinado,
en este caso el de las sociedades occidentales a partir de las
revoluciones burguesas del siglo xvir. En cuanto desarrollo de
una determinada sociedad, Gannus, al contrario que Yasin, no
tiene nada que objetar, mas bien lo considera positivo desde el
punto de vista del avance social, cientifico-tecnolégico y poh-
tico que supusieron dichas revoluciones en la emancipacion
de los cmdadanos europeos con respecto al poder absolutis-
ta del antiguo régimen. Estos avances en los campos cientifi-
co- tecnologlco y socio-politico son ampliamente definidos por
Gannusi en su discurso para Ttnez y para el resto del mundo
islamico.
Sin embargo, el matiz discursivo de Ganntsi cambia sus-
tancialmente cuando se refiere a estos mismos conceptos (“de-

78 Cf. Ra$id al-Gannusi, Mugarabat fi I-ilmaniyya..., op. cit., donde Gannusi
desarrolla su concepto de “sociedad civil”, desde un punto de vista eminentemente
salafi, como una asociacién libre de la ciudadania para ejercer sus derechos englobada
en el llamado “movimiento islamico”.
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mocracia”, “sociedad civil”, “derechos humanos”) desde la teo-
ria politica de los regimenes en el poder y sus aliados entre las
élites gobernantes.”” En este caso —es interesante matizarlo—,
la metodologia de ruptura/continuidad basada en la oposicion
de conceptos que maneja Yasin (democracia/laicidad, sociedad
civil/umma, derechos humanos/derechos de los creyentes en la
Sari‘a, etcétera), se trasforma en una metodologia de continui-
dad/ruptura basada en la oposicién de significados de esos mis-
mos conceptos. As, la “democracia” de la que hablan y afirman
defender las élites gobernantes no es la misma democracia que
surgiod v se desarroll6 en Occ1dente puesto que la democracia
no puede ser importada sin mas a los paises de tradicion isla-
mica sin realizar antes un proceso critico de adaptacion cultu-
ral, social y politica, dado que entonces se corre el riesgo de
importar un sistema vacio de contenido y, por tanto, falso en
sudesarrollo. La teoria de la “falsa democracia” sirve a Gannusi
para denunciar a los regimenes arabes auto-proclamados “de-
mocraticos”, con Tunez a la cabeza, como regimenes opresores
“disfrazados de democraticos™:

Entre los resultados del proyecto de occidentalizacién (taghrib) em-
prendido por los regimenes dictatoriales [arabes], destaca el estado de
alienacion (ightirab) de las élites gobernantes a las que se dio plenos
poderes en la propia tierra del Islam (dar al-islam) una vez fragmentada,
asi como sobre su poblacién, resultando un terrible fracaso del proyec-
to nacional de desarrollo —laico y occidentalizante— que impuso un
discurso politico y unos métodos de instrucciéon para la élite en una
categoria, y al resto de la poblacion en otra categoria.®

Por tanto, una vez constatado el fracaso del modelo de
desarrollo politico basado en la occidentalizacion, Gannusi con-
sidera necesario abordar la tarea de cambiar el sistema en base
aunos presupuestos islamicos endégenos. No obstante el ejer-
cicio del poder es necesario en una concepcion islamica del
Estado, en la que éste se rige por los principios de la 27z para
alejar a la sociedad del despotismo, la opresién y el desorden y
para, en ultima instancia, alcanzar el fin Gltimo, desde el pun-
to de vista axioldgico, de toda estructura social en el islam: la

7 Frangois Burgat, L’islamisme au Maghreb, Paris, Payot, 1995, p. 275.
$0Rasid al-Gannusi, “Harakat al-Nahda...”, op. cit., pp. 6-7.



MACIAS: ESTADO ISLAMICO Y DEMOCRACIA EN EL ISLAM... 331

justicia (a/-‘adl). Para ello, el “movimiento islamico” —concepto
desarrollado ampliamente en el discurso ideolégico de Gan-
nusi— debe actuar a modo de “sociedad civil” consciente para,
una vez alcanzado el poder, transformar las estructuras de ex-
plotacién y opresion en unas estructuras islamicas socialmente
justas basadas, desde el punto de vista politico, en el estable-
cimiento de la $%ra como modelo politico islamico que haria
1nnecesar1a cualquier alusion a la democracia por contener en
st mismo todos los valores positivos de ésta, pero basados en un
marco de desarrollo sociopolitico, histérico y cultural-identi-
tario islamico propio.

Conclusion

El concepto de “Estado islamico” (a/-dawla al-islamiyya) es un
concepto contemporaneo desarrollado en el ambito arabe e
islamico a partir de pr1nc1plos del siglo xx, fundamentalmente.
Desde su primer desarrollo tCOI‘ICO en Hasan al-Banna, a qu1en
puede considerarse como el maximo exponente de la teoria
politica del Estado islamico, hasta la teoria politica desarrolla-
da por los pensadores islamistas magrebies actuales, el propio
concepto de “Estado islamico” se ha ido vaciando de contenido
politico y social auténticamente elaborado para pasar a ser una
referencia simbdlica fundamentalmente moral sin contenido
politico detallado, sino adscrito a las coyunturas sociopoliticas
atravesadas por las sociedades y los Estados del Magreb. Si el
concepto surge en Egipto como alternativa al Estado colonial y
post-independiente desde la resistencia, en el Magreb la refor-
ma moral constltuye el principal elemento de legitimidad de
una oposicién politica que utiliza la ideologia como recurso
de poder fundamental, en la que el concepto de “Estado isla-
mico” se erige como simbolo y como proyecto a construir,
basado en una relectura concreta de teorias y discursos politicos
heredados fundamentalmente de la teoria politica del Estado
islamico elaborada por Hasan al-Banna y de la practica politica
implementada por Iran a partir de 1979, y adaptado a los dife-
rentes contextos historicos y soc1opoht1cos de un Magreb en
profunda crisis. Las connotaciones del término Estado islamico,
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por tanto, difieren sustancialmente en cada pensador y pais, si
bien, en general, en el pensamiento politico islamista magrebi
tiende a plasmar el ideal de una sociedad islamica perfecta basada
en valores morales que deben regir también el campo politico.
Especialmente a partir de los afios setenta y ochenta, la alusion a
la democracia como concepto-simbolo del pensamiento politico
contemporaneo se ha constituido como un elemento ineludi-
ble en la teoria politica islamista, convirtiéndose en el “otro”
conceptual del analisis islamista de la realidad. En este sentido,
la oposicion conceptual basada en la ruptura/continuidad ha
dado pie a la elaboracion de una diversidad de planteamientos,
desde el rechazo frontal al concepto de “democracia” como tal
y como desarrollo sociopolitico desde una lectura particular de
los valores enddgenos de la tradicion islamica, a la aceptacion
de la democracia como marco dinamizador de las relaciones
sociales y politicas en una soc1edad musulmana, pasando por el
rechazo del concepto en si y la aceptacion de sus valores intrin-
secos. Todas estas posturas, en las que se enmarcan las teorias
de Hasan al-Banna, ‘Abd al-Salam Yasin y Rasid al-Gannusi,
como se ha visto, han influido en la generalizacién de un debate
que ha sido entendido desde la critica al pensamiento islamista
como un debate entre islam y democracia. Dicho debate, como
queda constatado, no tiene lugar, en realidad, en el desarrollo
tedrico islamista, en el que, en todo caso, el islam constituye
un elemento aglutinador y globalizante que comprenderia
cualquiera de las formas prev1stas de Estado islamico, e inclu-
so, como en el caso de Ganniii, la convivencia de estructuras
democraticas con referentes morales islamicos. <
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