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EDITORIAL 

 

Editorial 

 
“Islam no árabe” puede parecer un juego de palabras algo extraño, sobre todo en estos tiempos en que el 
“juego” parece sonar distinto: Islam = árabes. Sea involuntaria o intencionalmente, parece existir una 
indistinción absoluta entre lo árabe y lo islámico.  

Sin lugar a dudas que estos conceptos se nutren el uno del otro, pues el Islam surge entre los pueblos árabes, 
y ha sido un pilar fundamental en la construcción de su identidad, no obstante no designan algo idéntico. Es 
así como existen muchos árabes no musulmanes (cristianos, judíos, protestantes, otras religiones o no 
creyentes) y una mayoría islámica no árabe que representa más del 80% de la totalidad de la Umma 
(comunidad de creyentes musulmanes). Sin embargo, este gran “detalle” es omitido y se ha pretendido 
“ubicar” al Islam en un espacio determinado, que es también una geografía imaginaria , negando su 
universalidad; es la religión de los árabes, la otredad, la extranjería permanente.  

Así, la categorización de un solo “Mundo árabe- islámico” suena algo dudosa. ¿ Mundo ?, a qué noción de 
Mundo estamos aludiendo, a una entidad cerrada, homogénea y estática que se contrapone a otro Mundo 
occidental judeo- cristiano que reúne las mismas condiciones. ¿A quienes estamos señalando cuando 
hablamos de árabes ?, acaso a un grupo de individuos que pertenece a determinada cultura , también 
uniforme e inmutable, muy distinta a la del mundo occidental, cuestión que ha conducido a creer en el 
supuesto “choque de civilizaciones” de Hungtinton. Y finalmente debemos agregar islámicos, pues el Islam es 
la religión de los árabes, todos los árabes son musulmanes y viceversa. De esta manera es que “los árabes” 
son constituidos como otro Mundo, y el Islam su religión, pero ¿qué ocurre cuando hablamos de Islam no 
árabe?, entonces aquí nos encontraríamos frente a los otros musulmanes.  

Toda esta construcción parece al menos sospechosa.  

Hoja de ruta en su edición nº 15 abre un espacio a este inmenso Islam no árabe, como es el caso de 
Indonesia, el país con mayor población musulmana en el mundo; el conflicto de Bosnia y Herzegovina; 
Turquía, con casi cinco siglos de preponderancia en la historia del Islam. Siguiendo este mismo camino se 
intenta abrir el debate acerca del pensamiento shií sobre el tiempo, teniendo en cuenta que Irán ha sido 
fundamental en el desarrollo de esta corriente islámica. Asimismo se reflexionará en torno a las diversas 
interpretaciones jurídicas de la Sharia o Ley Divina en las sociedades islámicas, las que muchas veces 
intentan legitimar posiciones políticas mediante la ya conocida derivación de hechos jurídicos a partir de un 
hecho divino. 

HOJA DE RUTA 
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ARTÍCULOS 

 
Los Otros Musulmanes  

Por Fabiola Samhan * 

 

Escuchamos con frecuencia que existen en el mundo más de 1400 millones de musulmanes y que, en 2020, 
una de cada cinco personas profesará dicho credo. Índices y estadísticas como éstas, son las que le grafican 
al espectador/ lector la envergadura de aquella “otra” cultura paralela a la nuestra. 
 
Los onerosos datos traslucen, con sutileza o no, un foco de tensión. Usualmente, éstos toman la forma de 
llamativos titulares y artículos periodísticos, los cuales no son capaces de expresar los contenidos con la 
precisión necesaria para entender los hechos, su origen y lo que hay detrás de ellos. Por el contrario, más 
bien colaboran en la creación y recreación de mitos y/o prediseños muy difíciles de disolver.  

En este escenario maniqueo, los propios musulmanes exigen su justo derecho a ser representados fielmente 
no sólo en lo que respecta a la profesión de su creo y sus hábitos culturales, sino también en lo relativo a los 
verdaderos conflictos –sociales, políticos, religiosas, económicos- que afectan a sus naciones.  

Una de las causas principales de este malentendido parte al mirar al escenario islámico como un todo muy 
simétrico y no como un espacio de diversidades, el cual se nutre de 57 países con mayoría musulmana, así 
como de otros tantos donde el Islam puede no tener predominancia numérica pero, aún así, han sabido 
aportar y absorber diversos rasgos de estas culturas.  

Asia, Oceanía, Europa, África, América Latina y del Norte…, innumerables destinos, etnias y culturas han sido 
permeadas por esta ideología. Lo anterior reafirma y nos obliga a diluir los prejuicios que asumen que “todo 
musulmán” es árabe o que “todo árabe” profesa necesariamente el Islam (1). Es un hecho indicutible la 
existencia de diferencias étnicas, socio-económicas y culturales entre los creyentes de una zona, región y/o 
país, incluso cercanos entre si. (2) 

“Imprecisiones” como las anteriores se han institucionalizado, frenando la posibilidad de entender el 
contexto actual en la relación Occidente Cristiano y Oriente Islámico. Equiparar la influencia del Islam a la 
ejercida por la Iglesia Católica en el mundo occidental es una equivalencia errada; pero aún así se ha 
transformado en la base para plantear todos los análisis y soluciones que se ofrecen o se imponen, con los 
consiguientes nefastos resultados.  

Lo anterior es un punto trascendental y, en mi opinión, la causa de la no confluencia de diálogo, pues el 
Islam no es una religión enquistada en una abundancia de naciones subdesarrolladas, es sin embargo, 
ingrediente y producto de una cosmología distinta –una forma de vida distinta- a la occidental. Esa 
perspectiva de mundo –diferente pero no por ello antagónica a la Occidente- es la que por siglos se ha visto 
reflejada en el comportamiento, la ética, la cultura, incluso, en la estructuración y arquitectura de las 
ciudades islámicas.  

Islam hay uno como muchos. Para graficarlo que mejor ejemplo que Indonesia, el cuarto país con mayor 
población a nivel mundial, con más de 230 millones de habitantes, leyes seculares y el 87% de su población 
considerada musulmana. (3) 

 
La fe como deber político  

Recientemente Murió Suharto, dictador que se mantuvo en el poder por 32 años a punta de represión y 
violencia (1966-1998), a pesar del trágico episodio que marcó a generaciones, aquel 27 de enero, el 
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Presidente Susilo Bambang Yudhoyono, decretó siete días de luto nacional, ordenó colocar las banderas a 
media asta en todo el país y pidió a sus compatriotas que rezaran por él dado su “gran servicio a la nación”. 
(4) 
 
A muchos les cuesta olvidar aquellas décadas de terror, más aún no pueden creer que todos los esfuerzos 
para instaurar el proceso de transición democrática y la proliferación de distintas tendencias políticas no 
haya servido para juzgar en vida al gobernante hoy fallecido, a quien se le acusó de haber depredado el 
erario público para su propio enriquecimiento hasta amasar una fortuna en efectivo de 15 mil millones de 
dólares, eso sin contar supuestas acciones en empresas, propiedades inmobiliarias, joyas y obras de arte. (5) 

Una incoherencia de muchas…como la cesantía creciente que se observa en el país, la pérdida de valores, la 
corrupción y la inseguridad social. El bienestar prometido nunca llega, peor aún la desigualdad se 
incrementa, a pesar de ser una nación rica en petróleo, gas, recursos forestales, tierras fértiles, y líder en 
turismo internacional. La culpa según muchos la tienen la apertura comercial -principalmente el TLC con 
EEUU- y el modernismo obligado, es decir, occidentalismo a palos.  

Indudablemente, este escenario ha sido caldo de cultivo ideal para la importación de tendencias ideológicas 
rigoristas, principalmente religiosas, a estas tierras. Los grupos sociales más reaccionarios se han inclinado 
fuertemente hacia el Wahhabismo Saudí, lo que está generando profundos quiebres en la cultura local.  

Acabada la dictadura todas las voces salieron a flote, pacifistas y reaccionarios, en el caso de éstos últimos 
la prensa y su efectismo les ha dado bastante más notoriedad y prominencia de la que objetivamente tienen. 
Los propios indonesios critican la imagen de “cuartel de Al Qaeda” con la que fueron etiquetados luego que 
en octubre de 2002 –en plena definición del eje del “bien y de mal”- ocurriera el atentado a la discoteca de 
Bali que dejara un saldo de 202 muertos. A esto se sumo el atentado del hotel Marriot en Yakarta; además de 
matanzas y guerras de guerrillas en las provincias separatistas, con las consiguientes violaciones a los DDHH 
por parte de la autoridad nacional.  

El escenario actual del país es complejo y se agudiza con “detalles” como la reciente impunidad de Suharto, 
ahora en el más allá. Pero siendo riguroso, no se puede concluir que esto tenga como principal causa y motor 
al Islam. Sí se puede reconocer que hay una creciente de fundamentalismo, impulsado entre otros 
elementos, por el traslado de numerosos jóvenes indonesios a estudiar o especializase a países como Arabia 
Saudí, Yemen y Pakistán.  

La escasez de dinero y oportunidades es una realidad, inclusive existiendo las potencialidades y talento. En 
ese contexto, la opción más realista y cercana son las abundantes becas gratuitas que ofrecen distintos 
centros o agrupaciones islámicas. El costo: la interiorización involuntaria o no de una ideología más 
ortodoxa, crítica y reaccionaria hacia el sistema imperante.  

Esta lógica se grafica claramente en lo ocurrido con la provincia (separatista) autónoma de Aceh. El 
Wahhabismo como revitalización ideológica emergió con fuerza como una efectiva forma de lucha contra un 
gobierno central que ha succionado, durante décadas, las onerosas reservas de gas natural y petróleo que 
existen en esa provincia. La extensa guerra civil entre gobierno y separatistas ha dejado miles de víctimas. 
(6) 

A pesar de que la Constitución de 1945 establece a Indonesia como un Estado laico; cada vez más distritos -
de los 340 existentes- han abierto procesos de formalización de la Ley Islámica , instaurando la 
exteriorización de la fe como compromiso político con el ideario de lucha. Efectivamente, el que no se 
somete es sujeto al estigma social y otros tantos, aprovechando el pánico, abogan por prácticas 
completamente ajenas a la cultura indonesia como, por ejemplo, la validación legal de la poligamia, la cual 
se ha ido incrementado sostenidamente desde finales de los '90, bajo el argumento de deber religioso. El 
modelo gráfico de esta tendencia importada son las 4 esposas de Jamza Jaz, el que fuera vicepresidente del 
ex gobierno de Megawati Sukarnoputri. (7) 
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Antropocentrismo e Islam  

El escenario descrito tiene sus orígenes en una serie factores sociales, políticos, económicos teniendo como 
vector la religión. Así como se hace común un la presencia de radicalismos, Indonesia también exhibe 
vertientes que lo oxigenan. Este es el caso de numerosos movimientos islamistas o laicistas de corte 
moderado o democrático. El más grande está representado por la ex presidenta Sukarnoputri y es el Partido 
Nacionalista, de corte laico, posee más de 80 millones de adeptos. También está Muhammadiah, de perfil 
más religioso con más de 30 millones de adeptos. El que crece día a día es el Partido de la Justicia , que si 
bien no se caracteriza por ser tan populoso es el más importante en materia política y cultural pues atrae 
con su discurso de paz y justicia. (8) 

Todas las agrupaciones mencionadas tienen una fuerte acción civil, destacando por sobre estas la 
multitudinaria Nahdlatul Ulama, con más de 40 millones de seguidores en acción constante y la 
reivindicación del Islam como forma de vida, a través de lo que llaman “ Maslahah , concepción olvidada tras 
el paso del tiempo. El maslahah o Bienestar de Universo es enseñado cada vez con más fervor y demanda de 
parte de los indonesios en las llamadas Presantren o escuelas religiosas autónomas.  

Como bien se mencionó al inicio, cada lugar donde esta cobijado el Islam agrega sus particularidades locales 
a la creencia, aún así, el Maslahah no es un concepto nuevo por el contrario fue desarrollada por el Imán 
Syatiby, en el siglo XII, en su libro llamado “Consenso en el Origen de las Leyes Islámicas” (Al-Muwaffaqat fi 
ushul al- Sharia).  

Llegó a Indonesia, través de los Presantren, junto con los esfuerzos por democratizar al país en la lucha 
contra Suharto. Del inicial recelo general de los países correligionarios, en la actualidad algunos como Egipto 
y Siria le han abierto un espacio a esta vertiente.  

Cabe destacar una precisión y es que para todo creyente el Islam significa paz, justicia y bienestar. Por lo 
tanto, éste se convierte en un credo que te obliga a la liberación, a rechazar la injusticia, buscar la salvación 
e igualdad, convirtiéndose en motor de transformación social. Esto permite entender que tanto la disidencia 
como los grupos en el poder instrumentalicen el discurso religioso para atraer adeptos.  

En lo que respecta a la concepción del Imán Syatiby, el Maslahah éste trae consigo una dimensión ritual o 
vertical y otra horizontal -relacionada con los aspectos humanos-; y busca imperativamente que ambas estén 
en equilibrio.  

Esto que se define como “Bienestar del Universo”, sería la misión última del Islam y se logra interiorizando 
individual y colectivamente 3 niveles. El primero, y más elevado, toma los derechos básicos de hombre que 
deben resguardarse para mantener el orden social: protección de la fe, la vida, la libertad de intelecto, la 
propiedad, y por último, la descendencia; en el caso del sexo, éste es visto como una bendición de Dios y no 
sólo con la finalidad de procrear. El segundo nivel tiene que ver con el principio de flexibilidad y tolerancia; 
prohíbe la coacción con el objeto de practicar rituales religiosos. Y por último, un tercer nivel que 
perfecciona los dos anteriores compenetrando la ética con la estética del Islam, los valores y las costumbres 
diarias.  

Para que lo anterior se cumpla, la doctrina y la práctica deben ser vistas comprensivamente. Lo que a juicio 
de los musulmanes indonesios no ocurre en Medio Oriente. La rigidez al interpretar el Texto Sagrado y los 
Dichos del Profeta añorando un pasado clásico mitologizado, sería la gran diferencia de matices entre 
musulmanes árabes y no árabes, según me contara hace ya algún tiempo, la antropóloga y directora de 
Relaciones Internacionales de la organización Nahdlatul Ulama, Lily Zakiyah Munir. (9) 

“Medio Oriente basa el Islam en antecedentes históricos y uno de sus rasgos principales es el teocentrismo, 
priorizan la dimensión vertical. Esta es una de las características del Wahhabismo que además nutre al 
fundamentalismo. Ven al ser humano como objeto de Dios y no como sujeto en sí mismo, cuando éste no 
debe ser instrumento de sacrificio en nombre de la religión porque el Islam se centra en la salvación del 
hombre. (...) Nosotros interpretamos la religión a partir del contexto social actual, enfocándolo a los 
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problemas humanitarios, por lo que tiene un carácter más antropocéntrico. Por ejemplo, la exteriorización 
de la fe; yo uso velo porque es mi costumbre pero uno puede vestirse de todas las formas. La situación 
política que se vive en Medio Oriente ha consolidado una imagen que relaciona al Islam con el terrorismo, la 
violencia, la guerra, lo que es muy doloroso. Siempre hay que estar explicando que el Islam no es así.” (10) 

Lo anterior echa por tierra aquella sentencia que afirma la compatibilidad entre el Islam y la modernidad. 
Disciplina, pluralismo, igualdad, derechos, son conceptos defendidos por ambos. No es necesario ser una 
nación islámica para que los pilares de la religión sean la base del Estado, pues las occidentalísimas 
constituciones y declaraciones de DD.HH. los proclaman.  

El objetivo de este artículo es ayudar a mirar con ojo crítico pero acucioso los supuestos conflictos, 
afirmaciones y negaciones que proliferan a diario. La única forma de llegar a un entendimiento, a la larga, es 
evaluando en su justa medida a nuestro “contrincante” cultural y la relación que tenemos y queremos 
construir hacia el futuro, entendiendo que la confrontación no puede ser una receta permanente ni viable. 

 
 
1. De la mayoría musulmana, Egipto (54 millones), catalogado como árabe, está ubicado en el séptimo lugar con mayoría 
musulmana. A este le preceden: Indonesia (170 millones), Pakistán (136 millones), Bangladesh (106 millones), India (103 
millones), Turquía (62 millones), Irán (60 millones). EEUU convive con 3 millones de árabes en sus tierras y sólo 700 mil 
profesan la religión islámica. En el caso de la UE se estima que hay 13 millones de musulmanes, de éstos 1 millón es 
España y son principalmente del norte de África, no árabes.  

2. Existen alrededor de cuatro países con riesgo de guerras religiosas, que son Nigeria, Pakistán, Indonesia y Filipinas, 
ninguno de los cuáles es étnica y culturalmente árabe. En Nigeria, de 107 millones de habitantes, hay 47 millones de 
musulmanes, nueve millones de católicos, 17 millones de protestantes, 21 millones de creyentes en otras 
denominaciones cristianas y 11 millones de personas que adhieren a cultos tradicionales. En tanto, 127 millones de los 
134 millones de habitantes de Pakistán son musulmanes, mientras que los católicos sólo suman unas 750.000 personas. 
Por su parte, entre los 76 millones de filipinos existen 65 millones de cristianos, 3,5 millones de musulmanes y cinco 
millones de personas que profesan otras religiones.  

3. Se estima que Indonesia tiene alrededor de 19 millones de cristianos  

4. El general de ejército Haji Mohamed Suharto, destituyó el padre de la independencia, Ahmed Sukarno –quien se 
levantara en armas contra el colonialismo holandés y fuera el padre de la ex mandataria Megawati Sukarnoputri. Ya en el 
poder, puso en marcha un programa denominado “Nuevo Orden”, consistente en ilegalizar al Partido Comunista; 
“depurar” al gobierno y al Parlamento; eliminar a los generales rivales; perseguir a los sindicatos y partidos de oposición, 
y censurar a la prensa. Se estima un número de muertos y desparecidos entre medio y un millón, y el de detenidos, entre 
100 mil y 300 mil. A los sobrevivientes les tocó largas penas de cárcel, expropiaciones, restricciones para ejercer cargos 
públicos en caso de ser liberados, restricciones extensivas a sus familiares. 32 años del régimen caracterizado por el uso 
extensivo de la tortura, sobre todo en las provincias del país con fuerte presencia de movimientos independentistas, 
como Aceh, Papúa Occidental o Timor Oriental. Sólo en ésta última, invadida en 1975 al concluir el mandato portugués 
sobre la parte oriental de la isla, se calcula que murieron unas cien mil personas, la tercera parte de su población total. 
Nadie pareció preocuparse del saqueo patrimonial y de las matanzas hasta que se inició la globalización y, sobre todo, 
que la crisis financiera de 1997 en el sudeste asiático pusiera a temblar al sistema capitalista, recién ahí se habló 
abiertamente de corrupción y violación de los derechos humanos en Indonesia. En 1998, paradójicamente, el Fondo 
Monetario Internacional (FMI) logró en pocos meses lo que en 32 años no habían conseguido ni la oposición política ni la 
guerrilla en Indonesia: arrojarlo del poder. Esto se negó a seguir las recomendaciones económicas, debido a que 
afectaban directamente sus negocios y los de su familia.  

5. Hay datos de que su familia controlaba 32 mil kilómetros cuadrados de propiedades en todo el archipiélago, 
incluyendo cien mil metros cuadrados de oficinas en Yakarta, desde donde manejaba su emporio. También una demanda 
por la malversación de 571 millones de dólares en donaciones gubernamentales a beneficio de una fundación propia. 
http://www.proceso.com.mx/prisma.html?sec=3&nta=56861  
 
6. En 1949, Holanda reconoció la independencia de Indonesia luego de cuatro años de enfrentamientos. La provincia de 
Aceh se unió a la lucha contra la potencia colonial, pero inició su propia rebelión contra Yakarta cuando el nuevo 
gobierno independiente no cumplió la promesa de un estatus especial. El gobierno utilizó las fuerzas armadas para 
anexar la provincia violentamente, lo que aumentó el resentimiento entre la población local. 
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Aceh tiene 4,3 millones de habitantes, es una zona pequeña pero muy rica en recursos naturales, principalmente gas 
natural y petróleo, proveyendo alrededor de un 17% del total de los ingresos del país.  

En 1959, Yakarta concedió cierta autonomía religiosa a Aceh. A fines de 2001 la provincia introdujo la Ley Islámica o 
Sharia, lo que implicó que el 19 de mayo de 2003 el gobierno declarara la ley marcial, lanzando una ofensiva con 30.000 
soldados. Entre 2003 y 2004, los militares mataron cerca de 2.000 separatistas y arrestaron a otros 3.000. Ocurrido el 
Tsunami y los 170.000 muertos, se llegó a un acuerdo mutuo de cese al fuego para colaborar en las tareas humanitarias. 
El acuerdo fue roto cuando el grupo armado islámico GAM –fundado y dirigido por Hasan di Tiro desde 1976-, acusó al 
ejercito de continuar con las matanzas pese a la tregua.  

7. La Constitución de Indonesia no se manifiesta acerca del tema, más bien, está regulado en la Ley de Familia que la 
permite en “determinados casos”.  

8. Es necesario distinguir entre radicales violentos y no violentos, los grupos fundamentalistas actúan en dos frentes, 
políticamente y entre la comunidad. Trabajan para formalizar la Sharia o Ley Islámica, pero el Partido de la Justicia no 
quiere imponerla formalmente como otros, sólo en la práctica.  

9. Feminista musulmana, es antropóloga médica de la Universidad de Ámsterdam ha realizado numerosos artículos para 
graficar el la situación religiosa de Indonesia y la situación de género.  

10. Cita extractada de una entrevista de documentación sobre el Islam en Indonesia, para la Revista Rocinante y el Libro 
las Hijas del Islam. 

 
* Periodista de la Universidad de Chile.  

Diplomado en Cultura Árabe e Islámica, Universidad de Chile.  
Ha escrito diversos artículos y publicaciones relacionadas con Medio Oriente y es autora del libro Las Hijas 

del Islam.  
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Un aporte a la historia del Islam: los turcos  

Por Sebastián Salinas * 

 

Surgido en medio de los pueblos árabes, el Islam tuvo una expansión notable, la más rápida que haya tenido 
alguna religión en la historia. Tómese como ejemplo que desde la muerte de Mahoma en el 632 hasta el 
inicio del Imperio Abbásida en el 750, ya abarcaba desde España hasta la India. Recuérdese que un año 
después de este hecho, en el 751, los musulmanes derrotaban en Asia Central a la dinastía china de los Tang, 
mostrando el poderío y avance al que se había llegado. 

Por esta razón, fue cuestión de tiempo que otros pueblos también conocieran y se integraran a las 
sociedades musulmanas. Algunos, por contacto comercial; otros, por acción de reinos o imperios islámicos; 
otros tantos, por ver en el Islam una religión más favorable y cercana a su forma de vida.  

Entre éstos, labor importante recayó sobre los llamados pueblos turcos, procedentes de Asia Central y cuyo 
núcleo originario se ubicaba cerca de las fronteras de China. Según una teoría, su lugar de origen estaba 
entre los montes Urales y los montes Altai, razón para que se hable del turco como una lengua “ural – 
altaica”, mientras que al parecer su propio nombre sería de origen chino, derivando de la expresión “tu-
kie”, o algo similar, que significaba los “fuertes”, debido a la particular pericia guerrera que mostraban 
estos nómades al enfrentarse contra el Imperio Chino.  

Esta habilidad para el llamado “arte de la guerra” sería una de las razones fundamentales para la entrada de 
los turcos al mundo islámico. El mundo árabe es un mundo de tribus, de clanes. Un mundo nómada donde los 
lazos de sangre y parentesco son muy fuertes, existiendo problemas a la hora de las lealtades locales o con 
los poderes centrales que se iban estableciendo. Como muchos reinos o imperios musulmanes se formaban en 
torno a familias poderosas (siendo los casos Omeya y Abbásida los mejores ejemplos), era un grave problema 
el tratar de entregar responsabilidades que conllevaran una cuota de poder a quienes no formaban parte del 
núcleo familiar, cosa que debía hacerse debido a la extensión de lo conquistado.  

Esto se hizo particularmente sensible a la hora de organizar al ejército. ¿Se podía entregar el mando o las 
armas a grupos que podían sublevarse con el apoyo de lealtades anteriores o familiares? Al existir la 
posibilidad de prever un posible levantamiento, los imperios islámicos encontraron como solución el uso de 
mercenarios. Y al tener los turcos la mejor fama de guerreros en los bordes del Islam, fueron los elegidos 
para la conformación de este nuevo tipo de ejército.  

Fue de esta manera que se produjo al entrada masiva de turcos a las sociedades musulmanes, descubriendo 
luego que la religión revelada a Mahoma no se contradecía mayormente con sus costumbres y que les 
permitía un radio de acción cotidiana y libertad que no encontraban en otros credos. Por ello, los turcos se 
volvieron la base de estos ejércitos mercenarios, funcionando de gran forma mientras se mantuvieron 
controlados y sin sentido de cohesión grupal.  

Sin embargo, cuando pasó el tiempo y ya no sólo eran hombres guerreros los que entraron al mundo islámico, 
sino también familias con su propio grado de lealtad, en los turcos se despertó el sentido de grupo, 
descubriendo que sin ellos el aparato estatal del imperio o reino al que servían se venía abajo. Así, vino el 
siguiente paso: los pueblos turcos como señores del mundo islámico al que inicialmente habían llegado a 
servir.  

Con esto, vino un movimiento migratorio al interior de las tierras del Islam que llevó a los turcos a moverse a 
Occidente. Desde Asia Central y las cercanías de Mongolia, fueron “bajando” hacia el suroeste, colonizando 
nuevas áreas que hoy son bases de presencia turca en el mundo, como Kirguiztán, Uzbekistán o el mejor 
ejemplo: un país llamado “Turkmenistán”, el país de los turcomanos, muy lejos del núcleo originario.  

Para el siglo XI, los turcos se armaron en imperios propios avanzando en zonas para su conquista y saqueo. 
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Desde el año 1.000 en adelante, grupos turcos empezaron la fuerte invasión en el norte de la India, siendo 
los Ghaznávidas (grupo turco que se estableció en Ghazna, Afganistán) los mejores exponentes de esta 
llegada de “bárbaros del norte” a las tierras del Indo, con Mahmud de Ghazna y sus diecisiete expediciones 
como eventos que perdurarían en la memoria y quedarían en la leyenda de la península del Indostán.  

Por la misma época, el avance hacia Occidente se concretó en mayor modo al formarse el imperios de los 
turcos selyúcidas (llamados así por su fundador mítico Seljuk), que se tomarían el poder del decadente 
califato de Bagdad en manos de los Abbásidas (que siguieron como gobernantes de forma nominal), 
avanzando hacia las fronteras del Imperio Bizantino. Hito fue el año 1071, cuando cerca del lago Van en el 
este de la península de Anatolia, los selyúcidas derrotaron en Mantzikert a los bizantinos de forma 
irremediable, comenzando la colonización turca de Asia Menor, lo que llevaría a que esa zona se denominara 
con el tiempo como el país de los turcos, Turquía. Una vez más, lejos de donde habían surgido los turcos.  

Gracias a esta savia nueva, el Islam consolidó su expansión en zonas donde había llegado de forma 
tangencial, mantuvo un poder guerrero importante que le permitió defenderse de los ataques en su contra 
(siendo las Cruzadas el ejemplo clásico al respecto) y terminó arraigándose sin problemas en las zonas donde 
hasta el día de hoy es la religión predominante, quizás con la excepción de Indonesia.  

Cuando los poderes centralizados se fueron desgarrando pro diferencias geográficas o tribales, o por la 
enorme extensión de los terrenos, fueron los turcos la base sobre la cual se rearmó el poderío islámico, pese 
a que comúnmente se suele señalar a los turcos como los que anquilosaron el Islam, debido al poco 
desarrollo de la cultura en comparación a la época clásica. Pero no es casualidad que los últimos grandes 
imperios musulmanes tuvieran una fuerte raíz turca en su origen. En el fondo, sin el elemento turco es 
incomprensible entender el surgimiento del poderoso y respetado Imperio Otomano (1299-1922), capaz de 
pararse de igual a igual con las potencias europeas entre los siglos XV al XVIII, hacer caer de forma definitiva 
al Imperio Bizantino, mantener la paz y estabilidad (al menos hasta el siglo XIX) en una zona históricamente 
difícil como Medio Oriente, y tener creaciones como la Mezquita Azul en Estambul; sin el elemento y 
herencia turca, tampoco se comprendería al nacimiento del Imperio Mogol en la India (1526-1857), que 
consolidó la presencia musulmana en esa zona, ayudó a la expansión islámica en el sudeste asiático y generó 
una de las sociedades más refinadas, teniendo como ejemplo el fabulosos Taj Mahal, edificio turco-
musulmán que debe estar entre los más hermosos y famosos del orbe; e incluso sin la presencia turca, 
tampoco se entendería la formación del Imperio Safávida en Persia (1502-1736), que le dio a la zona irania 
características que permanecen hasta el día de hoy, como el chiísmo musulmán en todo el país, recuperando 
además la grandeza de una zona imperial a lo largo de la historia, como lo demuestra la revisión de la 
presencia aqueménida, parta, o sasánida.  

Hoy, es en los turcos donde se siembran ciertas dudas respecto al cómo se vendrá su desarrollo a futuro. En 
una Turquía donde se discute el grado de laicismo en la sociedad cotidiana; en el Asia Central donde han 
surgido nuevas naciones, a la vez que se espera la explotación de petróleo del mar Caspio que cambiará de 
seguro los ejes de poder y de relaciones que se dan en esa área.  

Pero hay algo que no se discute: el Islam dentro de su sociedad. Así que el aporte de estos pueblos a la 
historia islámica seguirá dando frutos y no se ha dicho la última palabra. 

 
 

* Licenciado en Historia de la Universidad de Chile.  
Académico del Centro de Estudios Árabes de la Universidad de Chile. 
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Derecho en las Sociedades Islámicas: entre lo Sagrado y lo Secular  

Por Felipe Chahuán Z. * 

 

El derecho, en cuanto sistema que contiene las normas que organizan la sociedad y facilitan la articulación 
de la vida en conjunto, es uno de los aspectos que refleja la tensión existente en el mundo islámico entre 
contemporaneidad y tradición. Dicho de otro modo, da cuenta de la problemática a que se han visto 
expuestas las sociedades islámicas para desenvolverse y adecuarse a los nuevos escenarios históricos, 
manteniendo a su vez, el apego a los preceptos del Islam que, al fin y al cabo, es lo que las constituye, o al 
menos, permite reconocerlas como tales. 

El conflicto esbozado, viene dado en cierta parte, por la misma estructura del derecho islámico, o mejor 
dicho, por el papel que se le ha otorgado al mismo. Considerando que el derecho islámico se origina 
principalmente del estudio de la Sharia o Ley Divina (1); y a su vez, que Dios ha revelado por medio del 
Corán, no sólo los principios que orientan la fe y la vida espiritual del musulmán, sino también, normas que 
rigen los aspectos seculares, relativos al derecho de familia, sucesorio, contractual, de propiedad, penal, 
comercial…; muchos asumen de premisa una confusión intrínseca en el mundo musulmán entre lo jurídico y 
lo espiritual. “La singular simbiosis jurídico-religiosa musulmana, significa la cohesión de dos intereses 
distintos: el temporal y el eterno, conservando cada uno sus características definitorias, pero sirviendo para 
bonificarse mutuamente” (2).  

Amparados en la idea recientemente expuesta (que más adelante se pondrá en cuestión), un sector del Islam 
estima como deber de las sociedades musulmanas actuales implantar como base de su ordenamiento jurídico 
y político a la S haria . Ahora bien, la complejidad de la vida en sociedad ha hecho insuficiente al Corán y la 
Sunnah como fuentes de derecho, por lo cual, desde los inicios de la organización política en el Islam se han 
abierto diversos espacios de reflexión y se han creado variadas herramientas que han servido para la 
formulación de la ciencia del derecho islámico o fiq. “A la labor constructiva de sacar el derecho de las 
fuentes indicadas…se llamó ijtihad (sic), afán, esfuerzo intelectual; y mujtahid era el que a esto se 
dedicaba” (3).  

El Corán, en tanto palabra de Dios, y la Sunnah , como modelo de vida del Profeta, constituyen fundamento 
esencial y sagrado de la ciencia del derecho islámico. Sin embargo, las interpretaciones y reformulaciones 
jurídicas que se hacen de las mismas no son unánimes. La validez y aceptación de cada método depende de 
las escuelas jurídicas. Las cuatro escuelas más reconocidas, de inclinación sunní, ( hanbalí, malikí, shafií y 
hanafí) dan prioridad a distintos elementos interpretativos, tales como el qiyas (analogía) , el istihsan 
(analogía oculta), masalih al-mursala (bien público), s add ad-darai (mal menor), u rf (costumbre) e istihab ( 
presunción de continuidad) ; instrumentos de interpretación que han pasado a ser ellos mismos considerados 
como fuentes de derecho (usul al fiq).  

Como se ha insinuado en las líneas precedentes, la aplicación de la Sharia y la formulación del fiq en el Islam 
es tan variada, como tan variadas son las distintas sociedades islámicas. Las interpretaciones no sólo son 
diversas, sino que también llegan a conclusiones contradictorias a partir de un mismo texto. Ejemplo de lo 
anterior es la postura que se tiene acerca del matrimonio en el Islam (4). Dice el Corán: “…casaos con las 
mujeres que os gusten: dos, tres o cuatro. Pero si teméis no obrar con justicia, entonces con una sola… 
(4;3). Tal como expone la profesora Zoila Combalía, mientras algunos utilizan esta aleya como argumento 
para la aceptación de la poligamia en el Islam (específicamente la primera parte); otros, basados en la 
segunda parte de la aleya, defienden la prohibición de la poligamia, lo que complementan con la siguiente 
cita coránica: “ no podéis ser justos con vuestras mujeres, aún si lo deseáis”. Para estos últimos, la 
monogamia sería la interpretación correcta, en cuanto ser justo con más de una mujer es una cuestión 
imposible para cualquier hombre, por lo tanto, el Corán estaría prescribiendo implícitamente la monogamia. 
Dentro de esta línea, Túnez ha sido uno de los pocos países islámicos en prohibir la poligamia legalmente.  

Otro punto que muestra la dificultad de la aplicación de la sharia en las sociedades islámicas contemporánea 
es el derecho financiero. Sabido es que el Islam proscribe la ganancia de intereses. En efecto, el Corán 
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señala: “Dios hace que se malogre la usura, pero hace fructificar la limosna” (2;276) . Así también, se 
desprende de un hadith narrado por Abu Said, que cuenta:  

“Abu Sa'id señalando sus ojos y sus oídos con sus dedos, dijo: Mis ojos vieron 
y mis oídos oyeron cuando el Mensajero de Dios (la paz sea sobre él) dijo: No 
vendas oro por oro ni plata por plata, excepto en caso de que sea de la misma 
calidad; y no aumentes una cosa sobre esa cosa, y no vendas como moneda 
disponible lo que no tengas, sino de la mano a la mano”  

Frente a dicha prohibición las sociedades islámicas se han visto complicadas en adaptarse a las nuevas 
exigencias económicas. Como respuesta, han surgido los llamados bancos islámicos, los cuales procuran 
realizar operaciones bancarias sin desapegarse a los mandatos de la Sharia , como ocurre en Irán en donde 
todo su sistema bancario es islámico. Para ello, se han creado diversos instrumentos financieros, que a través 
de una combinación de operaciones logran evitar la generación de intereses (o más bien disimularlos, 
dependiendo la posición que se adopte). Así por ejemplo, se encuentra la murabaha: a través de este 
instrumento, el banco compra un bien a un cliente al contado, y luego lo revende a la misma persona en 
cuotas, sumando al precio original el costo de la transacción. La existencia de intereses en la murabaha es 
negada, arguyendo que el excedente de dinero que resulta de la operación no es otra cosa que el justo 
precio equivalente a los costos de transacción asumidos por el banco. Sin embargo, para muchos musulmanes 
dicha operación no es otra cosa más que un interés disimulado. En una línea más ortodoxa aún, la escuela 
hanafí pasa a reprobar y la shafí a condenar transacciones como la de la letra de cambio, señalando que con 
ella obtiene el portador el beneficio de evitar riesgos de transmisión de fondos (5).  

Los distintos criterios para el desarrollo del fiq y la diversidad en la aplicación de la Sharia reflejados en los 
dos ejemplos recientemente señalados, más que responder a un problema dentro del Islam, parecieran ser 
fenómenos espontáneos, asumiendo la diversidad de intérpretes y las distintas realidades a las que se aplica 
la Sharia . Yamal Al-Din Al-Afgani, pensador reformista musulmán de la segunda mitad del siglo XIX, 
reivindica la necesidad de las sociedades islámicas de reinterpretar las fuentes sagradas según sus propias 
realidades: “se reivindica el necesario dinamismo de la facultad racional…En este sentido es fundamental la 
reflexión sobre el derecho islámico y sobre su capacidad de evolucionar” (6). Para ello, Al-Afgani propone 
“abrir las puertas de la ijtihad” y conceptuar al fiq como una respuesta dada en un momento determinado 
de la historia por un jurista (7). Dicha formulación del fiq , en cuanto consecuencia planteada para una 
determinada realidad geográfica y temporal no debe ser sacralizada ni ser asumida como ley eterna. Esta 
idea es la que desprende Tariq Ramadán de la lectura de Al-Afgani, al señalar: “ La Sharia es lo sagrado, 
pues está constituida por el Corán y la Sunnah , que proporcionan los principios generales con los que cada 
época debe calibrar su fidelidad mediante una aplicación bien meditada del fiqh que está unida al cambio y 
a la evolución por su propia naturaleza y porque la cuestiones sociales (muamalat) siguen en movimiento. 
Sacralizar el fiqh, que implica anquilosarlo, equivale a cerrar las puertas de la ijtihad”.  

La propuesta de revisar las lecturas de las fuentes sagradas se ve reafirmada, si se considera además, la 
capacidad que existe en cada musulmán para realizar la ittihad e interpretar las fuentes. El pensador Hasan 
Al-Banna pone énfasis en que todo musulmán verifique la base de las decisiones, y recalca la conveniencia de 
buscar la lectura más correcta de la Sharia en cada época y lugar. Said Ramadán, quien ha desarrollado el 
pensamiento del reformista musulmán Al-Banna, postula que “ no hay nada extraño en el hecho de que 
existan desacuerdos en la interpretación de las aleyas, o respecto a la autenticidad o el sentido de algunas 
tradiciones del Profeta…Lo importante es que los distintos puntos de vista estén basados en argumentos 
extraídos del Corán y la Sunna” (8).  

El planteamiento anterior, concuerda por lo demás, con las misma naturaleza de la fatwa o jurisprudencia 
religiosa: ésta se acerca más a una recomendación u opinión jurídica, y no tiene naturaleza obligatoria, sino 
que deja al musulmán la libertad de escoger si acoge o no la interpretación dada por el experto.  

Bajo un enfoque más radical al expuesto por los reformistas musulmanes, que abogan por la relectura de las 
fuentes en la gestación del fiq , pareciera ser que el conflicto de la aplicación de la Sharia en las sociedades 
islámicas va más allá de divergencias interpretativas y adecuación de una base jurídico-religiosa a las 
distintas realidades políticas y sociales. La referencia a la Sharia y a la Ley Divina para implantar normas 
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jurídicas en los países islámicos se ha convertido, más bien, en una fuente de legitimación que en una 
lectura de los textos sagrados. Se intentan validar patrones jurídicos recurriendo al discurso de la Ley Divina 
y apoyándose en el nombre de la Sharia , sin reconocer que dichas normas se corresponden más con 
prácticas sociales o con intereses de ciertos núcleos de poder. Grupos de musulmanes han justificado la 
mutilación y ablación genital femenina como castigo, a partir de aleyas y hadith oscuros, siendo que el Islam 
abiertamente ha prohibido el daño corporal. Entonces, dicha práctica así como otras tantas (ya sean 
consideradas éticamente incorrectas como la recientemente expuesta o éticamente correctas), no son nada 
más que normas jurídicas originadas en un contexto social, y que se dicen desprender de la Sharia para 
aparecer como legítimas y poder ser impuestas a la generalidad de la sociedad ante la ausencia de un poder 
legitimador más convincente y eficiente.  

Volviendo al punto inicial y con las precisiones ya hechas, ahora cabe preguntarse: reconocer un sistema 
jurídico positivo en las sociedades islámicas, encargado de resolver asuntos temporales y de convivencia 
comunitaria ¿constituye un distanciamiento del camino de la Sharia o Ley Divina?, ¿puede ser entendido 
como un acto de herejía? Bajo la premisa expuesta al inicio de este artículo de que en las sociedades 
islámicas existe una inexorable confusión jurídica-religiosa, la respuesta pareciera ser afirmativa. Es así, 
como musulmanes más tradicionalistas rechazan la actitud de grupos laicos dentro de Islam que luchan por 
separar de la rama del derecho lo estrictamente jurídico y temporal de lo espiritual y eterno. Sin embargo, 
esta postura pareciera ser extraída de una premisa errónea: si bien es cierto, que no puede negarse la 
existencia de normas de conducta dentro del Corán que traspasan aspectos espirituales, sus implicancias no 
pueden ser llevadas al extremo. Los reformistas musulmanes que postulan la reinterpretación de las fuentes 
sagradas para la construcción del fiq , reconocen la generalidad con la que son tratados los pasajes que 
pueden ser tildados de jurídicos dentro del Corán. Así, el ya citado Al Banna apunta: “ está claro que el 
Corán no ha sido revelado para servir de referencia a una institución…sólo menciona alguno de los 
elementos de las ciencias del universo...después deja a los cerebros humanos la ocupación de realizar todos 
los esfuerzos necesarios para descubrir los retos de este universo” (9). Más recientemente, su seguidor Said 
Ramadán ha agregado: “ la Sharia …no es obligatoria para la humanidad en las mualamat (asuntos 
sociales)…salvo en cuanto contiene algunos principios generales de conducta y respecto de un número 
limitado de indicaciones” (10).  

Acorde al postulado recién expuesto, y haciendo de cierta forma contrapeso a la idea generalizada de la 
existencia de una confusión jurídico-religiosa en el Islam, el estudioso del Corán, Jaques Berque, al comparar 
la cantidad de normas jurídicas contenidas en la Sharia , y las contenidas en otras tradiciones religiosas 
monoteístas, ha concluido que en el Islam son menos, y atribuye esto “a que el Corán deja un amplio campo 
a la iniciativa legal del creyente o, al menos, del jurisconsulto. Un campo ante el que la respuesta adecuada 
sólo debiera ser la iniciativa, la libertad, y para decirlo todo, el esfuerzo categórico ijtihad” (11).  

Vistas así las cosas, las divergencias y los conflictos que surgen en las sociedades islámicas al aplicar la 
Sharia no estarían dados por ser una interpretación más correcta que la otra, sino por utilizar el recurso a lo 
divino cuando se trata de implantar normas jurídicas, con el afán de legitimar posturas y presentarlas como 
sagradas ante las masas de creyentes. Como se ha dicho, esta ley no prescribe conductas detalladas, ni 
posee la calidad de un cuerpo jurídico sistematizado, sino que ella misma promueve la creación humana a 
partir de cánones generales; en otras palabras, más que instaurar concepciones, la Sharia lo que hace es 
asentar conceptos para que sean desarrollados por las mismas sociedades a partir de sus intereses y 
contextos. En este sentido, parece asertivo lo planteado por Burhan Ghalioun, quien apoya la instauración de 
un derecho positivo en las sociedades islámicas paralelo a la Sharia . Para él, hacer ésta aplicable a asuntos 
temporales y tildar a su vez los ordenamientos jurídicos de ley divina, no hace otra cosa que deteriorar tanto 
lo temporal como lo eterno, y de paso, petrificar al mundo islámico (o más bien dicho, a las distintas 
sociedades islámicas) al sacralizar posiciones jurídicas y políticas. La doctrina jurídica y la Sharia operan en 
distintos planos que no entran en conflicto entre sí, es así, como la implantación de un derecho positivo no 
significa una subrogación de la Ley Divina , sino la institucionalización de preceptos y normas que toda 
sociedad contemporánea debe asumir. En palabras del mismo autor: “la confusión entre la doctrina jurídica, 
que se ocupa de la elaboración de las reglas civiles destinada a asegurar el respeto de los valores sociales…y 
la Sharia , que esencialmente pretende imprimir en el espíritu del creyente los valores de fraternidad y 
obediencia a Dios ha puesto un perjuicio tanto para el derecho como para la fe…La tentativa de cambiar la 
Ley Divina por el derecho positivo conduce a un conflicto de legitimidad entre el poder político y el 
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religioso” (12). 

 
 
1. La Sharia o Ley Islámica comprende el estudio del Corán y la Sunnah. Las suras coránicas correspondientes a la época 
medinesa son las que contienen en mayor medida disposiciones jurídicas. En cuanto a la Sunnah , a grandes rasgos, 
puede ser entendida como la tradición o comportamiento del Profeta, compuesta de varias narraciones, llamadas hadith, 
que tratan sobre lo dicho, hecho o aprobado por Muhammad; y que se han transmitido principalmente por la vía oral, 
siendo de gran importancia su cadena de transmisores para verificar su veracidad y la efectividad de sus disposiciones. 
 
2. ESTEVEZ, Teresa. Derecho Civil Musulmán. Editorial Depalma, Buenos Aires, 1981, p 146.  

3. PAREJA, Félix. Islamología. Editorial Razón y Fe, Madrid, 1954, Tomo II, p. 519.  

4. El presente ejemplo ha sido tomado de COMBALÍA, Zoila. Estatuto de la Mujer en el Derecho Matrimonial Islámico, 
artículo publicado en revista AequAlitas, en Mayo 2001. Disponible en Internet a través de la página web: 
http://noticias.juridicas.com/articulos/45-Derecho%20Civil/200105-estatuto_de_la_mujer.html  
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Frustración y Radicalismos, el caso de Bosnia y Herzegovina  

Por Juan Eduardo Valenzuela * 

 

La historia de la península de Los Balcanes refleja la historia de una región constantemente dominada, donde 
la teoría del “estado tapón” cobra un mayor juicio, donde los distintos imperios han querido obtener la 
mayor cuota de influencia, y donde la población balcánica ha sido la más perjudicada. 

Es así como el imperio turco-otomano, el austro-húngaro, los nazis en la segunda guerra mundial, la Unión 
Soviética terminada ésta, y los países como Irán y Arabia Saudita han querido tener presencia en la tan 
convulsionada región, entre otras.  

La historia de esta región ha sido sangrienta, llena de dominaciones, excesos, violaciones a los derechos 
humanos, incomprensiones y abusos, lo que ha marcado definitivamente el carácter de los balcánicos. La 
guerra civil que afecto a Bosnia y Herzegovina, durante la década de los noventa, dejó un serio daño en su 
población; desplazamientos étnicos, genocidio, y por sobre todo, un odio permanente entre las distintas 
etnias que habitan el país.  

Bosnia y Herzegovina (1) (BiH) es una nación de cuatro millones y medio de habitantes, ubicado en la zona 
centro oeste de la península. Sufrió una cruenta guerra entre 1991 y 1995, la cual finaliza con los Acuerdos 
de Dayton y que en la actualidad se encuentra bajo la observancia de la Misión de la Unión Europea , con su 
cuartel general en Sarajevo y cuyo Alto Representante es Miroslav Lajcák (2).  

Dicho país se encuentra dividido en dos entidades, la República Srpska , con el 49% del territorio y cuyos 
habitantes pertenecen a la etnia serbia (religión cristiano-ortodoxa); y la Federación de Bosnia-Herzegovina, 
con habitantes pertenecientes en su mayoría a la etnia bosniaca (cuya religión es el Islam) y en menor 
porcentaje a la etnia croata (cuya religión es la católica). A su vez, Bosnia y Herzegovina no está dentro de 
la Unión Europea , entre otros motivos, por no dar el paradero de los acusados ante el Tribunal Internacional 
especial para la ex Yugoslavia, situación en la que también se encuentra Serbia.  

Como es de suponer, el nivel de calidad de vida es bastante menor a la mayoría de los países de la Unión 
Europea. Bosnia y Herzegovina se encuentra entre los países que pertenecen a los grupos de menor índice de 
competitividad, en el puesto 106 y la gran mayoría de los países de la Unión Europea se encuentran en el 
primer grupo de los países con mejor índice de competitividad, dentro de los 20 primeros (3) (conforme a lo 
publicado por el World Economic Forum).  

Es decir, el país está geográficamente ubicado en una zona de alta conflictividad, a su vez de estar cercano a 
los mayores polos de desarrollo, paradoja que ha marcado el devenir de su juventud, la que ha estado 
inmersa, tanto como su población adulta, en la dicotomía actual del desarrollo y el progreso, por un lado, 
como la lucha de poderes y el interés de la oligarquía, por el otro.  

 
La Frustracion en BiH, ¿Futuro Incierto de su Juventud?  

Como queda planteado anteriormente, Bosnia y Herzegovina (BiH) está ubicada en las puertas de Europa, con 
países como Croacia y Eslovenia (puesto 59 y 37 en el ranking de competitividad del WEF) como vecino y 
cercano, que en distancia están a no más de una y tres horas en auto, desde su segunda principal ciudad, 
Banja Luka, lo que permite a los bosnios conocer una realidad muy distinta de la cual ellos viven.  

Si bien la República Srpska se encuentra, en comparación a la Federación de BiH, más desarrollada 
económicamente, la distancia con el resto de sus vecinos europeos es abismante. Los servicios básicos, la 
educación, las carreteras y los servicios de transporte son muy diferentes a los existentes a una hora de 
viaje. La información oficial del gobierno es que su desempleo es cercano al 45% y el 25% de su población se 
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encuentra bajo la línea de la pobreza (4), alcanzando en municipalidades como Drvar, el 50% de desempleo.  

Siendo la realidad de BiH muy lejana a la europea, ha proliferado una fuerte migración, sumada a los 
desplazamientos forzosos de más del 50% de la población durante el conflicto de la década de los ‘90 (5). En 
este sentido, aunque, el 23% del producto interno bruto (6) es producido por el ingreso de dinero enviado por 
los familiares que habitan en el exterior, la realidad de los bosnios es de un total estancamiento. Índices 
promisorios como su 5,5% de crecimiento no se refleja en la cotidianidad de sus habitantes. Al ser 
consultados un grupo de jóvenes entre 17 y 30 Años, acerca de sus principales intereses o cómo esperan que 
sea su futuro, la respuesta es una sola: emigrar, dirigirse a donde esta el resto de su familia, por lo general 
a, Italia, Austria, Alemania y países escandinavos.  

Esta “lejanía-cercanía” del desarrollo europeo se ha transformado para los bosnios en un total desprecio por 
la dirigencia y la institucionalidad. Los habitantes de la República Srpska culpan de su retraso a la Misión 
europea, la cual, según ellos, no permite un pleno desarrollo de la industria. La Federación de BiH, por otro 
lado, explica su retraso al boicot que sufren por parte de los serbios. A lo anterior podríamos encontrar una 
serie de respuestas, como, por ejemplo, la negativa de los serbios para entregar a los interdictos por el 
Tribunal internacional para la ex Yugoslavia, lo que imposibilita que puedan acceder, entre otros motivos, a 
la Unión Europea y el inmenso aparato burocrático de la Federación de BiH, donde el 70% de su presupuesto 
se lo lleva el aparataje estatal y el 30% llega a la comunidad (7). Es decir, ninguna de las clases dirigentes de 
las distintas etnias asume un mea culpa ante la incapacidad de lograr un adecuado desarrollo de su pueblos, 
(donde una gran mayoría de su juventud habla inglés, una menor parte inglés y alemán y donde existe una 
gran cantidad de titulados) culpando, en un caso, a terceros de su incapacidad, o, en el otro caso, 
manteniendo una burocracia impracticable, para un país que está en los términos de un período de 
reconstrucción de posguerra (8).  

Ante este escenario, ¿Cuál es el futuro cierto para una juventud cada vez más instruida e informada, pero 
con una menor posibilidad de desarrollarse? Sin duda, es una pregunta de difícil respuesta. Ante tal 
desolación y falta de oportunidades, la frustración ha logrado posicionarse con especial preponderancia. La 
diferencia que existe entre la Republica Srpska y la Federación (en cuanto a las condiciones de vida e 
infraestructura) es muy parecida a la diferencia que se tiene cuando se sale de Israel y se entra en Palestina. 
La diferencia es palpable y comprobable.  

Loretta Napoleoni describe lo que ocurre en una zona de conflictos similares “Hubo aldeas que acabaron 
teniendo dos mezquitas., pero no escuelas, ni instalaciones deportivas para los niños. A los estudiantes 
jóvenes de diversas organizaciones benéficas les ofrecían becas para estudiar teología... Es obvio que la 
decisión de inundar el Kurdistán pretendió colonizar la región, tradicionalmente laica y leal al PKK o 
Partidos Trabajadores del Kurdistán ” (9). Asimismo, en BiH, la mezquita en la municipalidad de Bugojno 
costó U$15 millones de dólares, durante el 2000;en Sarajevo se construyó la segunda más larga mezquita de 
Europa, financiada por Arabia Saudita, además de 157 centros islámicos, mezquitas y otros edificios que 
fueron abiertos en todo el territorio (10). La intención final ha sido inundar la empobrecida Federación de 
BiH con mezquitas, sin entregar ningún valor agregado a este tipo de instalaciones. Se habla de una fuerte 
islamización del pueblo bosnio.  

La religión se ha transformado, entonces, en un referente de identidad, para la juventud bosnia, … “formar 
parte de una comunidad significa aceptar un conjunto de reglas impuestas por el Corán. Para millones de 
musulmanes, las mezquitas esparcidas por todo el mundo representan un puntal socioeconómico al que 
aferrarse en los momentos que las aguas bajaban revueltas” (11). Ante un futuro poco promisorio y sin la 
certeza de poder abandonar la pobreza y mediocridad del día a día del joven bosnio- musulmán, la religión 
ha sido considerada como una alternativa para canalizar la frustración existente. La pérdida de un horizonte 
promisorio hace factible el hecho que el soporte espiritual sea considerado como el único elemento capaz de 
poder conducir la intención de vida del habitante de la Federación. Conductas morales y esperanza volcada 
en la fe son elementos que permiten que estos jóvenes pueda utilizar a la ideología religiosa como un puntal 
socio económico.  

La misma concepción de que la migración sea el único elemento capaz de mejorar la calidad de vida, la 
precariedad de la economía bosnia (especialmente en la federación de BiH), como así mismo, la precaria 
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gobernabilidad existente permite concluir que BiH cabe dentro de los estados débiles, según Francis 
Fukuyama (12). Esto mismo, agregado al hecho de la falta de un adecuado proceso de toma de decisiones 
gubernativa (tres presidentes, trece primeros ministros, ciento cuarenta y ocho ministros, mil trescientos 
parlamentarios (13)) hacen de éste un país con un futuro poco auspicioso, con altos contrastes entre las dos 
entidades existentes y que, a corto plazo, no ofrece ninguna solución.  

Todo lo expuesto ha facilitado el giro de los jóvenes bosnios al radicalismo islámico. “……los reclutadores en 
los países occidentales tienden a hacer hincapié en la motivación religiosa y, por consiguiente, se centran en 
determinados tipos de individuos: musulmanes jóvenes, muchas veces decepcionados y desarraigados de las 
sociedades occidentales” (14). La religión y la falta de oportunidades han sido piezas claves para configurar 
este escenario. Un número desconocido de jóvenes bosniacos (pertenecientes a la etnia bosnia- musulmana) 
han viajado a estudiar a Arabia Saudita, creando una gran preocupación a las autoridades de gobierno (15). 
Este tipo de actividades ha generado una seria preocupación en autoridades de seguridad internacionales, 
dónde el reclutamiento de jóvenes occidentales frustrados con su vida ha sido el objetivo para movimientos 
radicales. El reclutamiento de jóvenes descontento con la sociedad no es un hecho nuevo, América latina fue 
testigo de este hecho, como lo vivió El Salvador con el grupo Frente de Liberación Nacional Farabundo Martí 
(16).  

   

La Comunidad Internacional y su Deber de Protección  

La comunidad internacional debe prestar atención a este hecho. La inclusión de Bosnia y Herzegovina en la 
Unión Europea debe ser un objetivo a corto plazo, que permita impulsar un mejoramiento a la calidad de 
viada de los habitantes de este país. Lo anterior debería mejorar la situación de su población y así evitar que 
grupos radicales utilicen a su juventud, en beneficio propio. Otro elemento que debe considerarse es el 
diseño del Estado bosnio. El gran aparataje estatal se ha transformado en un servilismo para la elite política 
en detrimento de su población, la que recibe una mínima cantidad del presupuesto considerado para cada 
entidad. El Estado ha dejado de cumplir su rol fundamental, vulnerando la democracia y la institucionalidad, 
lo que, sin duda, permite que la frustración y el rechazo a la autoridad genere un quiebre en la sociedad y 
permita que sus integrantes sean capaces de radicalizarse y pronunciarse en contra de ella y del resto de 
sociedades occidentales.  

Es el momento para que la autoridad tome conocimiento de este tipo de situaciones y sea capaz de crear 
estados que sean sólidos. La religión se ha transformado en un elemento de instrumentalización para grupos 
radicales, ajenos a los principios propios de ésta, de cultivar la fe y procurar el bien del prójimo. Estos 
postulados se han convertido en una falacia inaplicable, estableciendo el odio al otro como elemento de 
mayor cohesión en perjuicio de los anteriores.  

La experiencia de países con zonas marrones, como lo plantea O”Donnell (17), tienden a tener zonas 
ingobernadas, las cuales posibilitan crear estados dentro de otros estados. BiH no está lejano a esto, si bien 
el estado y la Misión de la UE tienen presencia, el elemento de ineficacia de las instituciones hacen factible 
que potencias exteriores sean capaces de desestabilizar el orden establecido y creen intolerancia a la 
institucionalidad, sostenido, preferentemente, en la negligencia de la clase dirigente. 
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La Repetición y la Cuestión del Tiempo  

Por Anatolio Fogo * 

 

1.- Lo Nunca sido.  

Desde la égida del pensamiento moderno, es natural concebir la repetición a la luz del mecanicismo y su 
causalidad lineal: lo que repite la repetición no es sino lo “mismo”, exactamente como a principios del siglo 
XX se desarrollan las cadenas de montaje en la división del trabajo de las nacientes sociedades industriales. 
Si se advierte bien, se notará que dicha concepción de la repetición va de la mano con una noción muy 
determinada del tiempo, a saber, la que despliega al tiempo como una acumulación abstracta de instantes 
repartidos de modo lineal y que, como bien señalaba W. Benjamin, este tiempo “homogéneo y vacío”, al 
carecer de cualquier historicidad, terminaba conduciendo a las masas alemanas al reformismo. 

Así, pues, en la célebre tesis “Sobre el concepto de historia”, Benjamin señala: “Articular históricamente el 
pasado no significa conocerlo “como verdaderamente ha sido”. Significa apoderarse de un recuerdo tal como 
éste relampaguea en un instante de peligro.” (1) Al situar el pasado en la dimensión del “relámpago”, 
Benjamin introduce en el materialismo histórico a la “teología” permitiéndole de este modo, recuperar el 
campo de lo histórico.  

Pero ¿qué significaría apoderarse de un recuerdo que, en rigor, nunca ha sido? ¿Qué significa, pues, volcarse 
sobre la historicidad, qué concepción de la historia es ésa? Acaso un pequeño comentario de Sizek a la 
concepción deleuziana de la repetición pueda dar luces al respecto: “Lo que una repetición repite no es sólo 
lo que el pasado “efectivamente fue” sino la virtualidad inherente a ese pasado que la actualización 
traicionó.” (2) Se sabe que lo “virtual” no es, para Deleuze el contrario de lo “real”, sino más bien, su 
materialidad misma, es decir, el punto donde la propia distinción entre lo real y lo virtual carece de todo 
sentido, en otras palabras, lo virtual deleuziano no es sino lo Real lacaniano. En esta cita, Sizek, recurriendo 
de modo subrepticio a las tesis de Benjamin, caracteriza cómo la repetición en Deleuze refiere no al pasado 
fáctico, sino a su “virtualidad” que es precisamente, lo que ha sido traicionado en la actualización. El 
pasado, entonces, aparece como un “resto” que la actualización no ha podido totalizar y que, por ello, el 
pasado no es sino, un lugar nunca sido .  

   

2.- Tiempo cíclico.  

El célebre islamólogo L. Massignon escribía caracterizando al Corán: “(…) constituye esencialmente el código 
revelado de un Estado supranacional. Un código, porque recuerda a los creyentes el pacto primitivo de la 
humanidad con su Señor, y el pavoroso juicio que la espera, el decreto que la ha predestinado y la sanción 
que la amenaza.” (3) El Corán, entonces, sería un “código” que recuerda una y otra vez, el “pacto primitivo” 
de los fieles para con Dios. Pero si esto es así, significa que el tiempo, en la perspectiva islámica no puede 
sino tener un carácter circular. Pero lo decisivo aquí es, ante todo, deslindar qué significa lo “circular”: 
volver a ese “pacto primitivo”, ¿es una presencia plena, un Ens Summun que espera la eterna repetición de 
lo “mismo” de modo mecánico siendo así no otra cosa que un mito?  

Puede ser instructivo recurrir a los trabajos que, en el campo de la fenomenología religiosa, desarrolló el 
filósofo H. Corbin a propósito de la imamología shiíta y la estrecha relación de ésta para con el problema que 
aquí nos convoca. En efecto, en su texto “Tiempo cíclico y gnosis ismaelí” Corbin nos conduce, 
precisamente, a esclarecer el carácter “circular” de ese tiempo. Para el Islam en general –pero en particular 
para el shiíta duodecimano e ismaelí- existen dos concepciones del tiempo que, de alguna u otra manera, 
coexisten sin confundirse: el tiempo medido (aquél que Benjamin llamaba el tiempo “homogéneo y vacío”), 
propio de los mortales, y el tiempo no medido ( zaman ) donde habita la eternidad ( dahr ) y el mundo 
celestial de los ángeles. Pero lo que aquí se llama “eternidad” no remite a una presencia plena espacial y 
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temporalmente (a un Ens Summun), sino a una existenciación eterna , cuya palabra clave es Ibdá 
(comienzo). Del verbo “comenzar” –palabra que igualmente utiliza Avicena en su “Teología”-, ibdá referirá, 
básicamente, una actualización eterna del ser, esto es, a una actualización que nunca completa al ser y que, 
por ello, está en un eterno por venir.  

Al respecto señala Corbin: “El pasado eternamente es eternamente actualizado; no deviene pasado, no es 
puesto en pasado , no se hunde en un pasado cada vez más pasado, como se dice que se hunde el pasado en 
el tiempo.” (4) Cuando Corbin dice que este pasado “no es puesto en pasado” (subrayando a su vez la 
palabra “puesto” que es la clave semántica del positivismo y su concepción del tiempo) ¿acaso no advierte la 
misma diferencia destacada por Benjamin entre un pasado historiográfico “que verdaderamente ha sido” y 
un pasado historificante que es lo “nunca sido”?  

En efecto, para el Islam shiíta el volver al origen significa, ante todo, encontrar el lugar de la redención a la 
luz del ejercicio hermenéutico del ta´wil , modo de interpretación propio de la gnosis que, como se sabe, no 
es otra cosa que un conocimiento salvífico del alma, precisamente por esto: sólo a la luz de la gnosis es 
posible reencontrar ese pasado eternamente naciente. Un pasado que, siendo el origen perpetuo es, a su 
vez, lo que deviene porvenir, lo que hace posible (re) nacer una y otra vez y, una y otra vez diferente.  

Ahí que la imamología shiíta es, ante todo, una ética de la resurrección : sólo porque ese pasado nunca sido, 
adviene una y otra vez en la vida humana, la imamología tiene a la resurrección como único horizonte. Por 
ello, el Imam se sitúa siempre, en la aporía que constituye toda espera escatológica, en la espera del Mahdi 
(el “bien guiado”) que nunca comportará un final total y absoluto de los tiempos, sino mas bien, reconducirá 
a la humanidad a un nuevo nacimiento, al nacimiento de un nuevo tiempo: “La espera, proyectándose sobre 
el horizonte del Imam Resurrector, ordena en adelante un proceso de resurrección que sacude toda la 
modalidad esotérica con un movimiento que se comunica de grado en grado: cada adepto debe “resucitar” 
(o “sucitar”) a un adepto semejante a él es decir, elevándose de grado en grado, debe hacer que otro se 
eleve cada vez al grado que él ocupaba.” Así, la imamología consiste en una ética de la resurrección 
entendiendo a ésta no en el sentido cristiano de la “resurrección de la carne” sino de la elevación esotérica 
a los diferentes grados angélicos, hasta tocar ese pasado que nos espera para volver a nacer y que nos lanza 
a la redención.  

Es cierto que, para la concepción ismaelí y también para la duodecimana, la redención del hombre tiene una 
dimensión estrictamente “esotérica”, pero tampoco habrá que olvidar que lo esotérico nada tiene que ver 
con la mera interioridad de un individuo, sino con la apertura de una zona en que dentro y fuera, lo celestial 
y lo terrenal se vuelven indistinguibles. Esa zona es lo que Corbin ha llamado el mundus imaginalis ( álam al 
mithal ) y que es, precisamente, el lugar en que acontece la revelación. Por eso, la redención del hombre 
está estrechamente vinculada a la comunidad de creyentes que, como tal, ha sido heredera de los ciclos por 
los que ha trasuntado la profecía.  

Lo decisivo aquí, es que el “tiempo cíclico” propio del Islam no consiste en una repetición ciega de lo mismo, 
sino que dicho tiempo, al volver sobre su origen, simplemente, vuelve a nacer como un nuevo ciclo de la 
profecía. Esto significa que, como enseñaba el propio Deleuze, toda repetición no es otra cosa que 
diferencia . Por eso, cuando Benjamin señala que es preciso “apoderarse” de ese “recuerdo” ¿de qué 
recuerdo se trata? Pues de un recuerdo que no dejamos de añorar, en suma, de la u-topía que, en sentido 
estricto, acompaña al hombre como una sombra que, en su perpetuo relampaguear, siempre está lista para 
despertar.  

Quizá, una hermosa frase de Sizek que, sin duda, recuerda la consideración metafísica que hacían los 
filósofos orientales sobre la diferencia entre el Oriente (donde sale el sol, el lugar de la luz del ser) y el 
Occidente (donde éste muere, el lugar de la nada), pueda terminar estas notas: “No hay nada “mecánico” en 
el hecho de que cada mañana salga el sol; por el contrario, este hecho es la manifestación más alta del 
milagro del poder creador de Dios.” (5) 
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* "Guerrillero de las luces, trabajador de las sombras”, he ahí Anatolio Fogo. Sismólogo de profesión, Fogo se 
ha dedicado, básicamente, a recorrer el mundo con su escritura. Ha colaborado en diversos grupos de la 
resistencia iraquí, combatió en los calores de Vietnam y escribió su única gran novela aún no traducida al 
español: “La ruta de los perdidos”. Vive entre Beijing, Iraq y Roma, sin embargo, según propia confesión, 
exclusiva para “Hojaderuta”, se dice que actualmente vive en algún lugar de Chile, desde el momento en 

que quiso perderse para siempre. 
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CULTURA 

 
Una aproximación a Noches de Lluvia de Hasn Nasr  

Por Domenico Lapolla, Universitá del Salento 
Traducción: Rosa-Isabel Martínez Lillo * 

 
Publicados en primer lugar en periódicos y revistas a partir de 1959, los relatos que constituyen Layali-l-
matar (Noches de lluvia) se publicaron juntos en 1968. El autor de tales textos breves y brevísimos es el 
tunecino Hasan Nasr; nacido en la capital tunecina en 1937 estudió en la Facultad de Letras de la 
Universidad Zaytuna. Tras una breve experiencia en la escuela primaria, se traslada a Bagdad, en cuya 
Universidad se licencia como Profesor de Árabe. De nuevo en Túnez, enseña en Mahdiyya; después viajará a 
Mauritania, y regresará a Túnez para enseñar Lengua y Literatura Árabe en Institutos.  

La literatura de Hasan Nasr se centra en hechos y personajes cotidianos, no obstante los relatos de Noches 
de lluvia pierden esta vez su dimensión real para transformarse en notas de detalles y pensamientos que van 
dilatando el tiempo hasta conformarse en uno propio. “Con Hasan Nasr lo real tiende a resolverse en puro 
intimismo (…) Todo se reduce a diminutas sensaciones, a pensamientos fugaces; a veces el instante llega a 
dilatarse por el flujo de fragmentos del recuerdo que se van aglutinando alrededor de las impresiones del 
momento”, escribe Tawfiq Baccar en la introducción a Écrivans de Tunisie (1). Y, en efecto, en ocasiones el 
suceso externo no es sino un mero acompañamiento o punto de partida; el primer relato del libro, Al-tifl wa-
l-samaka ( El niño y el pez) , es un claro ejemplo de ello. La trama es, en sí, sumamente sencilla, incluso 
mínima: un niño, en una cala, consigue coger un pez por primera vez en su vida; no hay ninguna otra acción 
sino al final, cuando, mimetizándose con el sufrimiento del pez, intenta sacarle el anzuelo de la boca y 
aquel cae al agua de nuevo. El resto es una muy delicada serie de pensamientos de Fathi (así se llama el 
protagonista), de supuestos, esperanzas, expectativas y de sus estados de ánimo al sentir que se mueve el 
sedal. El lector vive cada instante de la espera del niño con el alma en un puño hasta compartir su 
satisfacción. Encontramos, en la obra de nuestro autor, una delicadeza casi infantil:  

El niño sintió moverse el sedal, lo tomó entre los dedos…Los latidos del corazón aumentaron…Contuvo la 
respiración…Con sus ojos transparentes clavó la vista en las olas…las algas…el hilo en el agua.  

(…) En el extremo del hilo que hendía el agua aparecía algo brillante…Entonces comenzó a acercarse, se 
acercó más, los ojos del niño lo miraban fijamente, esperando…hasta acercarlo mucho a la cala en que 
estaba…  

Levantó, después, la mano que sostenía el hilo y lo sacó del agua…  

¡Era un pez!  

(…)Ah, se había retrasado con su madre…Seguro que le esperaba para llenar el cántaro…Volvería con ella, y 
llevando el pez…Ella se alegrará, lo abrazará… le sonreirá…le besará. (2) 

La oración, en los relatos de la obra, tiene una estructura y una composición en verdad novedosa con 
respecto a lo habitual, al menos respecto al árabe clásico. La página aparece diseminada en puntos 
suspensivos, lo que caracteriza todo el libro. El autor ha utilizado dicha exposición para insistir sobre el 
hecho de que cada frase es independiente de la otra. La lectura se detiene, de tal manera que el lector se 
ve casi obligado a seguir un ritmo lento, el de los pensamientos que se suceden en la mente de los 
personajes, y el de las acciones por separado que, con dicho recurso, aparecen imprecisas.  

Hasan Nasr elige siempre entes débiles, desconfiados, maltratados por hechos injustos, íntimos dolores y, en 
ocasiones, misteriosos. Muy a menudo incluso el contacto con el otro es difícil. En el relato Qitar al-sabah 
(“El tren de la mañana”) el recuerdo del protagonista, en compañía de su amiga Zaynab, termina con lo que 
se dicen en tono jocoso: “No te entiendo”. Respondió él: “¿Pero es que alguna vez he sido capaz de 
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entenderte?” (3). En este sentido, hay otro hombre, en otro relato titulado “Al-rasif al-jali” (“El andén 
vacío”) , que, viviendo una atormentada relación con una chica, llega a pensar: “Es inútil volver encontrarla 
si existe una mano misteriosa que continuamente nos empuja a un punto obligado y, a la vez, ignoto, 
jugando con nosotros” (4). Al-tawr alladi jallafa-hu abi (“El buey que dejó mi padre”) narra un conflicto 
entre una mujer y su hijo Mansur por un buey que había comprado, muchos años antes, el marido, que había 
fallecido. El animal está ya enfermo y a los ojos de Mansur es una carga, debido la enfermedad y la cura que 
requiere, mas también porque su cometido en granja se simplificaría si compraran maquinaria que realizara 
el trabajo de manera más eficaz y económica. Se trata de un relato que, mediante una historia sumamente 
simple y fluida, trata problemas complejos como el de la llamada cuestión del turaz ( literalmente el 
término significa legado , en el sentido de legado cultural) , el conflicto entre Viejo y Nuevo, entre Oriente, 
con el que se puede identificar la madre, y Occidente, que acaso subyace en los rasgos del hijo, Mansur (5). 
La mujer representa una generación fuerte, segura de las convicciones basadas en una larga experiencia y un 
comportamiento de aceptación y agradecimiento por lo que ya se tiene; y ella lo afirma explícitamente, 
llevada por las encomiendas del marido antes de morir: “ Es mejor para nosotros, hijo mío, tener este buey 
que tu padre ha comprado con el sudor de su frente; mejor que no se nos vaya nunca de las manos. Para los 
dos no necesitamos más agua…nos basta y sobra con el cubo que saca el buey” (6).  

En Noches de lluvia se exponen, siempre y en cualquier caso desde una visión íntima y personal, problemas 
sociales como la guerra, la opresión política y la revolución. En Haql al-burtuqal (“El naranjal“) , por 
ejemplo, una familia argelina queda literalmente destruida por ser sospechosa de colaborar con los 
insurgentes; se trata de una carta-relato en que una hija se dirige al padre recordando los trágicos momentos 
en que los soldados irrumpieron en la casa, destrozaron los naranjos, asesinaron al hermano, que les había 
hecho frente, y se llevaron a la hermana Saadiyya: “Los soldados nos seguían y nos asesinaban, uno tras 
otro…y tantas otras cosas…nunca podré olvidarlas” (7).  

Leyendo los relatos de Noches de lluvia nos encontraremos casualmente en estaciones, quizá de noche, y 
quizá con lluvia. A propósito de la noche, cabría subrayar el hecho de que ésta no se presenta (junto a la 
lluvia) sólo en el título del libro, sino también en el de la primera novela de Hasan Nasr Dahaliz al-layl (8) 
(“Los pasillos de la noche”), y en su segundo libro 52 layla (9) (“52 Noches”) . ¿A qué se debe esta presencia 
casi obsesiva de la noche? ¿Qué significados tiene la noche en su obra? Ciertamente el de la injusticia. La 
injusticia en todos los sentidos del término, la injusticia en la propia vida y en la de los otros, en los asuntos 
personales y a nivel socio-político. En el relato “El naranjal” el padre de la protagonista “acaso” haya 
pasado “toda la noche” (11) caminando entre los naranjos, “durante toda la noche” (12) una mujer ha 
besado y abrazado a la muchacha, que de noche ha pasado las fronteras de Túnez (“Y ayer, padre, pasamos 
las fronteras de Túnez” (13)), en fin, de noche murió la madre (“¡Quizá, padre, estabas durmiendo la noche 
en que murió nuestra madre!” (14)). Al inicio del relato también aparecía la lluvia: “gotas de lluvia te iban 
cayendo por la espalda desde las hojas de los árboles, como si tuvieran que hacerlo cada vez que la naranja 
fuera a madurar” (15). La lluvia, así, símbolo de fertilidad.  

La noche puede ser símbolo de desolación, tristeza, pero también de dificultad, del no saber adónde ir, de 
hostilidad. En ocasiones nos podemos servir de la noche para guardar un secreto, o para vivir una situación 
íntima. El relato “El tren de la mañana” contiene los tres elementos: la noche, la lluvia, la estación. Ya en la 
primera línea aparecen noche y lluvia: “El cielo sin luna, sin estrellas y con una ligera llovizna” (16). La 
lluvia, todavía más que la noche, está llena de detalles y descripciones. Tras la “ligera llovizna” de la 
primera línea, “a través de los faros (…) fue posible ver el polvillo de la lluvia, que iba cayendo ligera, sutil y 
cristalina” (17), un poco después, el protagonista “se miró el vestido negro (…) y notó cómo la llovizna se le 
expandía brillando, como estrellitas, por la espalda y por la punta de los zapatos nuevos, relucientes, 
negros” (18); dicha percepción armónica y serena de la lluvia continúa inmediatamente después con el gesto 
de sacarse las manos del bolsillo y llevarlas al agua que va cayendo (19). Unas veces se trata de una 
“llovizna”, otras veces de un chaparrón; siempre destaca el narrador si había “dejado de llover” (20) o si 
“llovía a mares” (21). Asimismo, lluvia como elemento purificador: “Llueve a cántaros, la lluvia abraza la 
ciudad, borrando la tristeza de su triste noche, cubre todas las manchas, llama a las puertas, a las ventanas, 
y todas las calles, todas las esquinas se convierten en un himno” (22); la Plaza “Al-Mangi Balli” no es que 
brille solamente, sino que ha sido “lavada por la lluvia, limpiada” (23); más aún: “El agua, imparable, corría 
borrando lo que había sobre la faz de la tierra, limpiándolo todo” (24). La lluvia, al final del relato, parece 
desteñir el perfil del protagonista que se va “en la dirección de la lluvia” (25). Es como si la lluvia borrara los 
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colores, incluso el perfil de la estación, en el relato “El andén vacío” , pues ya al principio se lee: “En la 
estación, la lluvia empapaba los andenes y dársenas” (26). Aquí también encontramos la lluvia de principio a 
fin; al principio lluvia y estación , después, hacia la mitad, en flash-back, lluvia y noche , para terminar, de 
nuevo, con lluvia y estación (precisamente la última palabra será lluvia ).  

“La lluvia cayendo por entre los raíles” (27): la lluvia y la estación, la lluvia y los trenes. El vínculo entre la 
prosa de Hasan Nasr y el elemento del tren es fuerte y cálida. Para el escritor, el tren representa el viaje y 
también la libertad. Dicho medio de transporte ha sido una presencia constante y usual: al vivir en las 
afueras de Túnez se veía obligado a tomarlo cada día, en tren ha viajado desde Palermo a Bagdad durante 
más de un mes. Incluso de Bagdad a París, en tren, para regresar nuevamente a través de Francia, Suiza, 
Alemania y Bélgica. En el tren ha escrito muchos de sus poemas. La vida, para él, es un viaje, y la estación 
símbolo de los cambios que acontecen en la vida del hombre. ¡Cuántos episodios suceden en la estación! La 
espera del protagonista de “El andén vacío” , los abrazos de los dos enamorados en tal relato; el suceso del 
recién nacido en el relato Al-asafir al-sagira (“Los pajaritos”) ; aquel de “El tren de la mañana” en el que la 
narración se desarrolla en la estación y su sala de espera. Llegamos a ver las marquesinas, los andenes, el 
reloj, y siempre los viajeros corriendo “para coger un sitio” (28); sus rápidos pasos (“aumentaba el vaivén de 
los viajeros en el andén de la estación “ (29)) que siguen dirigiéndose, cual torrente, hacia la estación 
(30)(…) mientras se empujan. Se quejan del calor, se amontonan y esperan” (31); y los que están “sentados, 
acurrucados en los bancos, y esperan el último tren para los suburbios” (32). El tren parece, incluso, un ser 
humano en el relato “Los pajaritos” , cuando el escritor nos dice “El tren, acurrucado, no se iba de su sitio” 
(33); al principio aparecía “inmóvil como un cadáver tan largo como el andén” (34) (incluso más adelante 
volveremos a encontrar la misma descripción del tren (35)); después, como despertándose del sopor, “el 
tren, pitando, partió” (36).  

Y es precisamente con las analogías con lo que quisiera terminar, subrayando la delicadeza de nuestro autor 
al hacer uso de tal figura estilística. Lo hace para describir lugares y personas, mas también para llevarnos a 
imaginar gestos o movimientos sumamente precisos: así, en el relato, la mujer protagonista abrazaba al 
hombre “como una gata” (37), y “le respondió, como responde un gato si le acaricias el pelo con los dedos” 
(38); en dicho relato las gotas de lluvia en la ventana “se derraman como si fueran lágrimas en la mejilla del 
cristal” (39); la dulzura del tío Rabeh viene representada por “su barba blanca como algodón en las 
plantaciones” (40), y por su hablar, “fluido como agua por canales” (41). En fin, la tierna imagen del recién 
nacido que, tras haberse aferrado, sediento y ávido, al pecho de la madre “se sobresalta como un pájaro 
herido batiendo el ala” (42) 
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