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INTRODUCCION

"Oriente, cual es tu Occidente?" Esta pregunta titada por el fildsofo libanés René
Habachi hace un cuarto de siglo sigue siendo deacnelidad candente cada vez que
se evocan las relaciones entre el Oriente arabdmasw Occidente.

Cuando un arabe musulman reflexiona sobre si messsuabre el Otro A qué Occidente
se refiere? Cudl es la parte del Otro que habitél2rComo se formula la "dialéctica
identitaria” en los escritos arabes? Como puedecetirse las diferentes formas de
encuentros, de aproximaciones y de tensiones @nigate y Occidente?

El Otro esta presente, aqui y ahora, puesto goeetcupacion por uno mismo y por el
Otro es una preocupacion inherente a toda imageerpc y lenguaje. El Otro,
cualquiera que sea, se traduce a partir del leagyajel cuerpo. La diferencia se
preserva para gestionar la comunicacion, dificit@eroncebida a veces, entre uno
mismo y el Otro; gestionar esta relacion, cadadrerente, supone un compromiso y
un despertar que se inscriben en el tiempo y $gaefen la conciencia. Cuales son las
posibilidades para conocer y reconocer al Otro or, gonsiguiente, formarse una
imagen de si mismo en concreto?

Antes de aproximarnos a estas cuestiones insistaanosina evidencia: cuando
hablamos del Otro no evocamos ni una entidad totabtro "si" idéntico a nosotros
mismos. El Otro (y aqui se trata de Occidente déidathde diferencia cultural) forma
parte de la vision que tenemos de nosotros, encuwg®e se presenta como partenaire
igual o invasor, mercader o misionero, arrogant®mciliador... EI Otro esta presente
en el espacio identitario y es, paraddjicamentgetobde fascinacion y fuente de
desconfianza a la vez.

Oriente - Occidente

Desde las Cruzadas hasta nuestros dias ha exstiboconciencia arabe una cuestion
occidental. Esta adquiere cada vez un contenidoaydenominacion diferentes: puede
evocar a los romanos, los francos, los cristialo@seuropeos, los colonizadores... o los
occidentales. Cada etapa de la dialéctica hist@ecda relacion Occidente- Oriente



genera su propio tipo de conflicto. Raros son losmentos de calma, de comprension y
de reconocimiento.

Para algunos "Occidente ha sufrido cuatro metamigtf@l Occidente grecolatino, el
Occidente cristiano- feudal, el Occidente de lowdiss- nacion y de los Imperios de
Ultramar, y el Occidente atlantico y tecnoeconorhjdd

Para otros: "Oriente y Occidente: ocupan una pasiciemasiado separada, incluso
opuesta. Su historia esta hecha de contactos, mnesigy enfrentamientos, donde cada
uno se opone al otro como si no quisiera recon®cedimo Si No quisiera reconocer lo
qgue hay de comun en su historia y sus culturas;egpacie de miedo a ser absorbido
por el Otro, como si el Otro representase una Et@N0 MiSMO que no se quiere
asumir” [2].

Occidente no ha sido jamas una entidad monoliisanultiple como cualquier entidad
de origenes diferentes producto de interferen@aayen el espacio y en el tiempo.

Hablar de Occidente es hablar de una pluralidadm#?o hay el Occidente latente en

cada uno de nosotros, incluso en el Oriente argbe,hace presion sobre nuestras
conciencias con el fin de realizarse. Existe tamhi@ Occidente que estd frente a
nosotros, un Occidente virtual, maravillosamente @ara el dialogo si despertase a su
propia autenticidad. Hay por fin el Occidente reah su coraza de fuerza y de técnica,
cuyas turbulencias no hacen mas que presionar8ps” [

Entidad mdltiple y definiciones multiples que, @sts de acuerdo o no con ellas, no
han evitado que los términos Occi- dente y Oridragan sido prostituidos, repetidos
sin interrupcion y utilizados, en muchas ocasioeescontextos totalmente confusos,
generando de esta manera imagenes estereotipadas desmo y de los otros.

Occidente, entonces, ya no se percibe como aldoyreancreto, es decir, atravesado
por contradicciones, paradojas y diferencias, gim@ se convierte en una fuerza que
genera mitos, arquetipos e imagenes, se conviertma entidad imaginaria tanto para
unos como para otros.

Cuando el Occidente real se transforma en el Os@depresentado, cualquier forma
de estereotipo resulta imaginable. El mismo meoamisiental es aplicable a Oriente o
a cualquier otra Alteridad radical. Occidente hgesnirado desde las Cru- zadas hasta
nuestros dias un amplio Iéxico de estereotiposeselbislam, Mahoma y los arabes. Los
arabes y los musulmanes también. Interaccioneslictorsfs y enfrentamientos
violentos han dado a las relaciones Oriente- Ontéddimensiones de desconfianza y
sospecha. La imagen del Otro se esquematiza, sebeaae a fuerza de eludir su
realidad en beneficio de una representacion siiogdif.

Oriente ha sido desde hace mucho tiempo objeteftéxion dentro de lo que se llamo
el "orientalismo" [4].

En cambio los arabes musulmanes, a pesar de ldegiaile su civilizacion en la Edad
Media, sélo han producido crénicas mas o menosga®cle sus guerras santas contra
el infiel. La riqueza y la variedad de la literaunccidental sobre Oriente no tiene



equivalente en la produccién arabe musulmana €udoconcierne a las percepciones
diversas de Occidente. [5]

Existe una historiografia que ilustra las diferent¢apas del yihad, existen relatos de
vigje e informes de embajadores que pueden regiEdps aspectos de la imagen del
Otro, pero una bibliografia exhaustiva, integraeti®tro como objeto de reflexion, no
se encuentra.

Si los occidentales han producido a través deitpsssdiferentes maneras de dividir el
mundo, los musulmanes lo reparten en solo dosgdateierra del Islam y el territorio
de la guerra. La primera engloba todos los paisequistados por los musulmanes y
sumisos a su poder. La segunda el resto del mundo.

Respecto a la diferencia de comportamiento de ©ntédy Oriente en su relacion

mutua, Bernard Lewis constata que no se puedaigitniayor tolerancia religiosa a los

europeos. El cristiano era de hecho mucho masi¢argéintolerante hacia el musulman

que el Islam con respecto al cristianismo. Lasmagale este espiritu de apertura del
Islam son teoldgicas e historicas, pero tambiéntigas... Para los cristianos, igual que
para los musulmanes, su religién y su revelacipresentan el mensaje final de Dios a
la humanidad. Sin embargo, la cronologia impone diferencia a sus respectivas

percepciones. Para el musulman, Cristo fue un pegupara el cristiano Mahoma es

un impostor. Tanto el cristiano como el judio terdarecho a la tolerancia por parte del
Estado musulman, para los cristianos una actitudcmia era inaceptable desde un
punto de vista teoldgico, ya que el Islam era @figion posterior. [6]

Hasta qué punto estas dos visiones, cristiana ylmasa, creadas en condiciones de
confrontacion en la época medieval, persisten tiaden la manera de percibir al Otro?
El advenimiento de la modernidad no ha generadprsysas imagenes del uno hacia el
Otro?

La arqueologia de la visidbn occidental de Oriente dido estudiada por varios
investigadores a partir de aproximaciones difeenteluso a veces contrastadas. Sin
embargo, casi todos estan de acuerdo en el hechoed& percepcion occidental del
Oriente arabe musulman todavia esta poblada desime&gy prejuicios generados por la
tradicion medieval y eclesiastica. Incluso la Haston, al margen de algunos escritos
MAas 0 menos criticos, no fue capaz de crear uimwismpletamente nueva.

La modernidad europea, nacida a partir del sigldilX¥ia dado otra dimensién a la
cuestion de la Alteridad. Su expansionismo, guialouna nueva voluntad de poder y
predicando el dominio sobre la naturaleza y el @sp&l desarrollo econémico y el
progreso, transformé a Occidente en una fuerza rmbomte, dando forma a nuevas
representaciones mutuas, tanto en Occidente corGuiente.

Queriendo imponer sus valores y sus ideales, lagaumoderna hizo penetrar en el Ser
arabomusulman los gérmenes de su propia disolusasando el Ser arabomusulméan a
definirse desde entonces a partir del Otro.

Como se presenta a Europa en el campo identiteatied Qué parte de Occidente es
mito y qué parte realidad en la conciencia y ennebnsciente arabomusulmanes?
Cbémo se haintegrado al Otro en el pensamientargagjinario de sus élites?



A medida que los intereses europeos en Orienten@enientan, la cuestion de la
Alteridad no se concibe de la misma manera en d¢asadillas del Mediterraneo. La
percepcion del Islam por parte de los Europeosfieeincid, de una manera directa, la
conciencia que tenian de su propia identidad, tar#t® que esta vision no afectaba en
modo alguno a la evolucion intrinseca de la sodedaopea.

Si ésta ha sido la dialéctica vivida en Europa,d@bes musulmanes la asumieron de
una manera radicalmente diferente: la formacioradeision de los arabes y de los
musulmanes en relacion a Europa era y sigue sierginicamente inherente a las
mutaciones internas de cada pais arabe, antesondéuque Europa entrase en juego en
las polémicas religiosas e ideoldgicas. Sin emhaegte interés por Europa no ha
generado especialistas "occidentalistas” analogdesa“orientalistas”. Europa, u
Occidente en su globalidad, eran una preocupacidmic a todas las élites
arabomusulmanas, tanto si venian del mundo deetatiira y del pensamiento como de
la diplomacia y de la politica, hasta incluso dasahombres de religion.

La ideologia &rabe moderna y Occidente

Evocar el pensamiento arabe moderno, igual quegiealotro pensamiento, es hablar
de un conjunto de textos producidos y escritosdif@rentes intelectuales arabes del
siglo XIX y principios del siglo XX.

Toda conciencia, desde un punto de vista fenomgimoipes la conciencia de algo, es
decir la conciencia de un objeto por un sujeto.aEd¢finicibn, sea acertada o
inaceptable, o acaso limitada, no nos impide ctarstpie la conciencia arabe moderna
y contemporanea, como fusion de tendencias, serimaflo en el marco de una relacion
confusa que la lleva a asimilar cosas sobre lasiquesta llamada a opinar. Es entonces
cuando esta conciencia se hunde en el pasado ea tesina verdad sagrada, o canta
las virtudes de un Occidente que basa su civilma@n un futuro en perpetua
renovacion, o bien adopta una posicion ecléctice tpi permite afrontar con
tranquilidad su pertenencia a la historia y al @nés.

El campo filosofico y cognoscitivo de la culturaalde manifiesta un claro malestar
cuando trata de definirse a si mismo y al Otro.eEpensamiento arabe moderno se
entremezcla lo cultural, lo politico y lo civilizanal. La historia y la ideologia se

interrelacionan. En el estudio de este "pensaniidetiemos que enfrentarnos con lo
gue Hicham Djait llama "la filosofia de la culturdbnde se mezclan cuestiones de
tradicion y de identidad, de Oriente y de Occidente

La conciencia arabe conocié desde mediados del Xigd mutaciones profundas que

reflejaban diferentes aspectos de los cambiossrepie tuvieron lugar a lo largo de la
historia. Se trataba de varios intentos de afroptaomprender las transformaciones
objetivas, sobre todo las acaecidas en la cuendéaeménea, generadas por la historia
mundial.

Mi proposito no consiste en determinar de una naapezcisa la emergencia de estas
mutaciones en la conciencia o enumerar los priogigie o que se ha convenido en
llamar "renacimiento” arabe. Todos los investigadastan de acuerdo en el hecho de
que el siglo XIX, sobre todo a partir de los afinarenta y cincuenta, constituyd un

momento crucial y determinante en la formaciénpgisamiento arabe moderno. Este



siglo conociod la transicion del capitalismo a lpaxsion imperialista, con todo lo que
ésta engendra como voluntad de poder y de tendemegemonicas.

A partir de ese momento el pensamiento arabe tunéaresponder a tres tipos de
desafio: hacer frente al pensamiento hegeménic®ci#- dente con todo lo que
representa de innovador, de revolucionario y dealzdor; liberarse de imposiciones
de la historia medieval y del peso de tradicionesieas arabes musulmanas; y
finalmente quebrantar unas estructuras econdmicas sogiales rigidas vy

subdesarrolladas.

Como reaccion a estos tres desafios, el pensam@&@ate se vinculdé a proyectos
reformistas: reformar la situacion general, sigdeeras mutaciones de la historia
occidental, reformar las creencias, el lenguajeoy legimenes politicos... de esta
manera reforma se volvio sindbnimo de renacimiesieagespertar, de desarrollo...

Ante la disolucion dramatica del "cuerpo enfermak eera el Imperio otomano y la
subida vertiginosa de las potencias europeasl|itas érabes musulmanas empezaron a
reflexionar, de maneras diferentes, sobre la sidnadesigual creada. Recurrieron a
términos dicotdmicos como decadencia y renacimjergtraso y progreso, aunque
inspirAndose mas en claves conceptuales islamo-evadels que en referencias
europeas.

La reforma tenia que referirse a todas las insaande la existencia arabe musulmana.
De la politica y la sociedad al lenguaje y las rakides, hacia falta desmontarlo todo
y reconstruirlo todo, previendo los posibles rexids de la reforma. De esta manera la
corriente fundamentalista (salafi) consideraba stylaba que la situacion de la Umma
(la nacion) solo se reformaria volviendo a los emigs puros del Islam, abriendo la
posibilidad del iytihad (esfuerzo racional) para da nuevo significado a los textos
antiguos y hacer que éstos correspondiesen cougs avatares de la historia.

Paralelamente, otros intelectuales, impregnadosieoias corrientes del pensamiento
europeo, veian en la reforma Unicamente la pos#ullide pasar cuentas con el pasado,
particularmente en sus aspectos teoldgicos, y onstra forma de ver las cosas mas
compatible con los tiempos actuales, empezandagar primero en la madurez del
hombre y en su capacidad de afrontar su destineldoabajo y la ciencia.

Estas dos actitudes, salafi y liberal, no eranaéas a las condiciones histéricas y
politicas existentes. En el fondo el retorno aslanh puro no es mas que una reaccion
contra una voluntad invasora que no busca sinbdaazion del Ser arabomusulman y
la destruccion de los fundamentos constitutivossaepersonalidad, mientras que la
posicion liberal arabe expresaba el momento deuragmpuesto por la dominacién
extranjera y una reaccion emocional rebelde contna cierto sentimiento de
inferioridad.

Por otra parte, una de las caracteristicas fundahesnde la cultura drabe moderna
consiste en la omnipresencia de la instancia palittsta rige todos los juicios de valor
y de realidad en relaciéon con la existencia ardlzereforma no es una empresa
puramente intelectual: apunta hacia la liberaciénlak tradiciones arcaicas y del
dominio europeo. En este sentido, si la filosofieidental moderna se ha definido por
la separacion entre lo politico y lo religioso,rert politica y la utopia, sabiendo que



estas rupturas echaban raices a medida que sebfbtenaociedad burguesa en perfecta
simbiosis con la evolucion de las ciencias modereaactas y humanas, no deja de
sorprender la ambigledad del sistema conceptuedadid por ciertos liberales arabes
para traducir la filosofia politica liberal y adapa al contexto arabe. Los textos de
Rafa'a al- Tahtawi (1801- 1873) y de Jayr al- DinTainisi (1810- 1879) son muy
elocuentes en este sentido. El pensamiento deltfRarento arabe™ no se reduce a una
sola corriente 0 a una referencia Unica y homogéaleeontrario, es un conjunto de
corrientes en el que destacan dos: la corrientermésta islamista y la corriente
modernista liberal. Entre estas dos corrientesiavatendencias han integrado los
debates politicos e ideologicos desde mediadasiglel XIX hasta nuestros dias.

A pesar de las diferencias existentes en las apamiones y visiones, todas las
corrientes y tendencias estaban obsesionadas pprelgodriamos calificar como la
cuestion mas determinante en el largo proceso dekgmiento arabe musulman
moderno y contemporaneo: De qué manera el munde @anasulman podria definir y
determinar su posicion historica respecto a loaquere en Occidente?

El renacimiento en Occidente es una realidad coadapmientras que para los arabes
es todavia un proyecto inacabado, la expresioa Hédqueda de un proyecto.

Las élites arabes se enfrentaban a dos modelosalaénte especificos: el modelo
europeo con todo lo que contenia de retos ciensifipoliticos, econdmicos y militares
y el modelo arabe musulman con todo su contenideattdes y de experiencias. El
primero se impone en el presente, el segundo @rast peso histérico. Esta doble
referencia cre60 un gran dilema a las élites arabasulmanas, tal como sefiala
Mohammed Abed Al Jabri:

"Segun el modelo europeo, la actitud renacentistavel de discurso) les impone [a las
élites] el silencio sobre su vertiente colonialiattnque esto sea imposible ya que es
justamente este colonialismo europeo el que poretri@bas a su renacimiento,
amenazando incluso su existencia, por lo que pasigoiente deberian oponérsele o,
como minimo, desvelarlo y combatirlo. La actitudafgnente renacentista, pero segun
el modelo arabomusulméan, exige por su parte eh@desobre largos siglos de
"decadencia”. Pero este silencio tampoco es pogihlgue estos siglos de "decadencia”
forman parte integrante del modelo, lo que requser@resencia de una manera u otra
en el mismo discurso que la ignora” [7].

La eleccion de un modelo supone rechazar el otloerm entrar en conflicto con él, es
decir, con lo que esta considerado como el ladatiegdel modelo: el colonialismo y
la represion del modelo europeo o la decadenciaayrigidez del modelo
arabomusulméan. En todos los casos, el Renaciméatme representa la expresion de
una conciencia aguda de la decadencia y del reftiagwico.

El renacimiento es, en el fondo, tener concieneidaddistancia y de la diferencia entre
la realidad decadente vivida por los arabes y ehainiento "real" tal como esta

encarnado por los dos modelos (europeo presentabprausulman pasado). Por esta
razén el pensamiento del Renacimiento arabe né torq conciencia de la realidad en
tanto que datos empiricos y complejos, sino debldgamiento con respecto a dos
modelos percibidos de una manera casi onirica: d@nté en cuanto a futuro en

continua evolucion y la civilizacién arabe musulmam cuanto a un pasado glorioso.



Dar un contenido al pensamiento arabe musulman modss recurrir al Otro y a un
doble deslizamiento imaginario: hacia un Occidesaeplejo, invasor y seductor y
hacia un pasado descrito de una manera maraviplag&tjca e idealizada.

Lo real como categoria de pensamiento es mardtharesente so6lo se percibe a través
de los otros. La definicion de Si mismo es suslityor el discurso sobre el Otro. De
esta manera el estado psiquico del intelectuakagabsea salafi o liberal, musulméan o
cristiano, se adelanta a las realidades objetivdasyelude. Lo que ciertas élites
consideraban objeto de reflexion, era una "realidadi imaginada, una cierta forma
adornada de Europa y una idea lejana de la cigibpa arabe musulmana, un
pensamiento generado por la violencia inherenpealecto occidental del siglo XIX y
por el retraso historico arabomusulman, una coow@ereactivada en relacion con dos
modelos de civilizacion: la Europa actual y el islde antafio, una reflexion sobre un
renacimiento sofiado, imaginado y no realizado gparaér de referencias normativas,
rehuye la complejidad de lo real y opta por unmafemo ambivalente para superar el
estado de decadencia generalizada. Estos sonitasppfes aspectos del pensamiento
arabe moderno, dependientes del referente sufi a dmiltura liberal o ecléctica,
generados por la voluntad de dar un sentido adatidhd arabe musulmana y por la
busqueda de una definicién de la misma, al enasetiel pensamiento arabe delante de
un Otro invasor.

Cual es este Occidente que vive en la conciencitasletlites arabes musulmanas?
Como se le interpela? Cudl es la parte racionalay la imaginaria en el discurso arabe
moderno?

Estas son algunas de las muchas preguntas queistasig hacer a los escritos tedricos

de dos de las mas grandes figuras de la cultuilae anr@oderna y contemporanea:
Muhammad Abduh, el islamista, y Taha Husayn, eréb

OCCIDENTE EN EL DISCURSO ISLAMICO
(el caso de MUHAMMAD ABDUH)

"Quién es el Otro de los arabes? Después de habkenseado durante mucho tiempo
Cristianismo y Europa, hoy en dia lleva un nomlagovy preciso a la vez, Occidente."

A. Laroui

El Otro como desafio

Tres momentos historicos, de caracter militar, tigoliy cultural, han marcado la
historia de la relacion entre las orillas norteuy del Mediterraneo, entre Europa y el

Islam.

Estos tres momentos son: las Cruzadas, la caidaeowl arabe musulman de al-
Andalus en 1492 y la expedicion de Napoledn Borta@aEgipto en 1798.



Los cruzados se consideraban a si mismos "soldbd@sisto" inducidos por el Papa a
liberar la tumba de Cristo en Jerusalén; los muanés de la época, en cambio, vieron
la penetracién de las Cruzadas como una guerrasiérdncos contra el Islam en

nombre de un ideal religioso.

La batalla de Poitiers (732) fue considerada usaglo crucial que frend el avance de
los musulmanes y conservo el Cristianismo en Euamgédental, aunque no evité que
los musulmanes impusieran su civilizacion, floraeteedurante casi ocho siglos, en la
Peninsula Ibérica.

La revancha cristiana no tardé en producirse cuaedal492, musulmanes y judios
fueron expulsados del suelo ibérico. La retiradalslam de Espafia, doble revancha
gue vengaba la recuperacion de Jerusalén por Balgda caida de Constantinopla en
manos musulmanas, fue considerada como una victobee los musulmanes y el

comienzo de una nueva era en la historia de EurApanciaba el Renacimiento e

iniciaba el camino hacia el Siglo de las Luces aquéminaria en las grandes

revoluciones politicas, cientificas e industriatpe generaron un tipo de produccion
econdmica en evolucion continua que desbordo tastdras geograficas en busca de
NUevos recursos y nuevos mercados.

Esa Europa moderna, con sus nuevos valores, nolipitirse a su marco geografico.

A pesar de sus contradicciones hizo de la expansitn de sus mecanismos de
reproduccion. Y es en esta coyuntura que Napoledraarte efectia su expedicion a
Egipto.

Estos tres momentos cruciales en las relaciones elnislam y Europa (las Cruzadas, la
caida de al- Andalus y la conquista de Egipto) arart la conciencia y el imaginario
arabomusulman.

Acaso el Otro se percibe Unicamente como un enerelgposo que amenaza la tierra
del Islam? O bien se le considera como un desafilizacional, que predica otro tipo
de humanidad en nombre de la ciencia, el progréaalgmocracia? Hasta qué punto la
interpelacion arabomusulmana del Otro no confura® dimensiones religiosas,
culturales y colonizadoras de este Otro?

La expedicion de Napoledn Bonaparte a Egipto empuj&iertas élites arabes
musulmanas a descubrir los nuevos fundamentos p&uDesde principios del siglo
XIX se form6 una cierta imagen de la Europa libexal la mayoria de los paises
musulmanes. Esta imagen hizo que aquellas élisgarvien Europa un nuevo modelo
de civilizacion que encarnaba la fuerza, la ciencia libertad, y pensaron que era
preciso encontrar los medios adecuados para leeeabo las reformas que permitieran
recuperar el atraso historico que caracterizabauacion arabe musulmana.

Estas reformas se veian posibles desde un punistdeque admitia la posibilidad de
conciliar el progreso cientifico y politico europgda fe musulmana. Este punto de
vista se dio sobretodo en Egipto, donde alguno®maintes, como Muhammad Ali
(1769- 1849), se presentaban como defensoresldel $8n por ello dudar en abrirse a
Europa. Con este proposito, los gobernantes agmpar su alrededor a varios
intelectuales formados en la Universidad de al-akZde ciencias de la religiébn) como
Rafa'a al- Tahtawi y Ali Mubarak (1823- 1893), calemismo tiempo habian tenido



relaciones directas con Europa a través de misioeesificas o como embajadores, y
gue no habian cesado de reivindicar el modelotuiegtinal europeo como medio para
salir de la decadencia.

Entre los intelectuales musulmanes, no existiaopnadn unanime sobre la posibilidad
de conciliar la ciencia europea y la fe musulmas.Yamal al- Din al- Afgani (1839-
1897), activista y militante contra la presencidraaXera y verdadero maestro de
Muhammad Abduh (1849- 1905), consideraba que latidked musulmana solo podria
ser reconstruida a condicion de unificar a los rnmanes y movilizar su fuerza para
hacer frente a la politica britanica que les amaipazn la India y en Egipto.

A al- Afgani le sedujeron las ideas de libertadiaigad y fraternidad, el lema de la
Revoluciéon francesa que incitaba a la gente a aed®lcontra la injusticia y el

despotismo. Por esta razon expreso una gran addmraacia el sistema constitucional
e incluso hacia una cierta idea de socialismo.

En su Respuesta a los materialistas al- Afgani fieddisu actitud respecto a los
pensadores del Siglo de las Luces, reprochanddtaidoy a Rousseau su concepto de
la religion. Su tratado contra los materialistag$oribio al percatarse de la influencia
que tenia esta corriente en la India y en alguagsep musulmanes.

Lo que mejor caracteriza la personalidad de al-aAfges su afan por desvelar los
aspectos colonizadores de Europa. Los articulos pgisdicG con su compafiero y
discipulo Muhammad Abduh en la revista al- 'Urwa\dluthga (El lazo indisoluble,
editada en Paris en 1884) eran en su totalidadlareadenuncia de la politica britanica
en la India, en Egipto y en el Sudan. Esta revigia,sigue siendo una de las referencias
basicas sobre las ideas de al- Afgani y de Muhamitaldih, forjé uno de los grandes
principios orientadores de las élites musulmareaselacion entre la colonizacion y la
decadencia de los musulmanes. Toda la accion yst$oescritos de al- Afgani se
centraron o en el peligro de la presencia colop#eh el Islam o en las causas de la
decadencia.

El Islam y el retraso historico

Dos preguntas preocuparon a Muhammad Abduh: Cugll@sgen de la decadencia de
la nacion musulmana? Y cdmo se explica la fuerzautepa?

A la primera pregunta Abduh contesta inmediatameguéela causa de la decadencia no
esta en el Islam en tanto que sistema de valares,gsie se debe esencialmente a la
aplicacion erronea de sus principios. Idealizdslaim y percibirlo en su transcendencia
es la expresion de una reaccion desviada contsentimiento de debilidad. El Islam,
segun Abduh, si se comprende bien y se practicandemanera auténtica, contiene
todos los elementos para competir con Europa,agaat incluso adelantarla. No fue la
nacion musulmana la mayor potencia politica, miltaultural en el pasado?

El Islam no es responsable del retraso histériaber De hecho, el Islam puro y
auténtico, gracias a su concepcion global del mugrias a la perfecta armonia que
predica entre lo religioso y lo temporal, y gracéasus valores humanistas, justos y
progresistas, constituye la Unica alternativa deleadencia y a los retos impuestos por
Occidente.
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El reformismo islamico, tal como lo concebia MuhaadnAbduh, no podia negar las

razones que habian creado la fuerza de Europa, lpepoopia estima exigia una

reaccion valiente contra el desafio europeo y porhacia falta defender el Islam contra
cualquier tentativa de deformacién, tanto por paetéos orientalistas como por parte de
los propios tradicionalistas musulmanes.

Como no hay, a priori, razones raciales detraddsarrollo de los europeos, también
los no europeos, y por tanto los musulmanes, puadeeder a un nivel elevado de
progreso y de civilizacién. Los musulmanes han widado uno de los principales
fundamentos del progreso, la ciencia. Es mas,viizeicion europea solo fue posible
desde el momento en que tomé prestadas de lossdeabiencia y la cultura. Todos los
reformistas creian eso, de Rafa'a al- Tahtawi aaayDin al- Tunisi, de al- Afgani a
Muhammad Abduh. La civilizacion y el progreso dedpa eran impensables sin las
aportaciones del Islam. Al- Tahtawi consideraba d¢mecultura europea "aunque
pareciera extranjera, no era mas que un saberi¢gglam pesar de esta afirmacion, que
parece ingenua desde un punto de vista racionalaatawi estaba convencido de que
el renacimiento arabe tendria lugar Unicamentenas® en los modelos europeos: en
politica, a través de la constitucion de una asembépresentativa; en economia,
construyendo un sistema de produccién industriddizan educacién, con la fundacion
de un sistema educativo moderno; en la adminisinacorganizando un aparato
burocrético flexible y racional; y en la sociedadnsiguiendo la igualdad de los sexos y
un reparto justo de las riquezas.

Esos fueron los principios que predicaron los retaiores arabes, especialmente los
que tuvieron contacto directo con Europa, como Raik Tahtawi y Jayr al- Din al-
Tunisi.

Su actitud se justificaba con un doble razonamieptimero que la shari'a (las
ensefianzas del Profeta) no es contraria a la nasidan de instituciones fuertes y
organizadas para permitir el desarrollo y el pregrsegundo que este "préstamo” no es
en realidad nada mas que la recuperacion de leeguauestro en otros tiempos. No
existe ninguna razén para negarlo o ignorarlo,u@lgs motivos del progreso europeo
no son ajenos a la civilizacion araboislamica.

Este es el razonamiento de ciertos intelectual@isedr influenciados por las ideas de
una Europa liberal, que querian conciliar los Ilsgie los dos modelos: por un lado la
fe en la fuerza de la ciencia y por otro lado Ectivacion de la fuerza de la fe, con el
fin de crear las condiciones necesarias para migia nueva etapa de la historia arabe
musulmana. Para conseguirlo se debian reformar letenpente todas las instituciones
temporales y romper con todo lo que ponia trabasvaluntad humana.

Otros intelectuales, encabezados por Yamal al- &@inAfgani, eran mucho mas
escépticos respecto a todo lo que provenia de Bufpformar es una necesidad
historica, combatir el despotismo es un deberipolituchar contra el colonialismo es
una condicién existencial para la autoconservacimdo lo que hacian los paises
europeos en el mundo arabe musulman tenia comavobgnsolidar su hegemonia.
Por esta razén la imitacion de Occidente generabeothfianza y escepticismo, ya que
s6lo reforzaba el dominio europeo. La ayuda dephkises occidentales encubria una
voluntad colonizadora. En nombre de la reforma ¥ mtegreso, el imperialismo
realizaba sus objetivos. Esta era la vision quetelectual musulman tenia de Europa a
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finales del siglo XIX, creia que no podia dar ngda no respondiera a su estrategia
expansionista. Los musulmanes soélo deben adoptaEwlepa lo que permita la
consolidacion del Islam. Solo deben adquirir losdime para defender el Islam. La
fuerza de Europa radica en poseer los secretgzodel y no en su civilizacion. Estos
secretos son los que hay que adquirir y la clava Ipacerlo no es otra que la ciencia.

Los reformistas islamicos, encabezados por al- #ifgeesentan la confrontacion entre
el Islam y Europa como una nueva fase del procesdlictivo entre Islam y
Cristianismo. La expansion europea se considerzam@nuacion de las Cruzadas. Hay
gue movilizar a la élite de los diferentes paisesuimanes y a las masas iletradas para
solidarizarlas contra el enemigo coman.

Europa se percibe como una fuerza invasora, exjoshiay dominante; es la expresion
de una nueva cruzada. Es poderosa porque ha saklotar las adquisiciones

cientificas arabes de otros tiempos, pero su psogaetual no debe hacernos olvidar
nuestra civilizacion floreciente de tiempos pasadescuperando los secretos del
desarrollo europeo saldremos de la decadenciadyeos un trato diferente con los
otros.

Occidente y el racionalismo en Muhammad Abduh

Hay que sefalar desde un principio que MuhammadulAbt formuld una teoria
coherente y sistematica. No era socidlogo, ni higdor, ni filésofo, era un reformador
gue queria cambiar la situacién en que se enc@nteabacion arabe musulmana. Sus
escritos eran su aportacion a la causa, buscabavemcer de la necesidad de la
reforma. No obstante, si la obra de Muhammad Algkrie un sitio aparte entre la de
los reformistas del siglo XIX, es porque supo daa vespuesta practica y global a las
cuestiones planteadas por los desafios del ReretimiArabe, introduciendo el
elemento religioso a partir de una vision sintétqee asociaba la necesidad de
aprehender los nuevos elementos de la civilizagida necesidad de conservar los
fundamentos de la propia identidad. Su doctrinagra la necesidad de combinar una
reforma global con la renovacion religiosa, de awnencia y religién, considerando su
articulacion solidaria como primera condicion delacimiento.

Para llegar a esta sintesis o, para algunos, aeeeticismo, Muhammad Abduh ha
tenido que polemizar con dos tipos de intelectuales conservadores y los
modernistas.

Con los primeros porque era necesario hacerlesrem@r que habia una concordancia
entre la ciencia moderna y la religion. Con losuselps porque hacia falta demostrarles
gue el Islam acepta la ciencia e incita a adqairirl

Muhammad Abduh explica el alejamiento entre laestmil musulmana y las ciencias
por la mala politica civil de sus dirigentes y parignorancia de la verdad religiosa
entre sus intelectuales.

Los diferentes problemas de la sociedad musulmahapmo los concibe Muhammad
Abduh, afectan a la nacién en su totalidad, se ttatélites o de masas, de misticos o de
intelectuales, de individuos o de gobernantesnieaimanera de recuperar la confianza
en si mismo consiste en lograr el equilibrio etdreazon y la fe, la libertad y el orden,
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la religion y los conocimientos de las ciencias arods. Este equilibrio es capaz de
destruir las estructuras que producen las condisiodel retraso histérico y la
decadencia. Por esto es preciso reformar la lerejusastema social y las creencias; y
esos cambios Unicamente son posibles a partiraleefiorma radical de la ensefianza en
todas sus formas.

Este sentido del equilibrio marca profundamenteeisonalidad de Muhammad Abduh
y se expresa en su concepcion del Otro y de Odeidsluhammad Abduh no encontro
ningun problema en asociar las grandes fuentes driltura araboislamica con las
referencias a autores europeos. Mas aun, se adHaithasoneria (de la cual su maestro
Yamal al- Din al- Afgani y otros intelectuales de dpoca también formaron parte)
sabiendo que esa adhesion significaba la aprobat@dlos grandes principios de la
Revolucion francesa (libertad, igualdad y frateaidy el alejamiento de la Iglesia del
campo de la investigacion cientifica.

Después del fracaso de la revuelta de Ahmad Uraldi881 su gran amistad con al-
Afgani se concreta en la publicacion conjunta deVésta al- 'Urwa al- Wuthga (El lazo
indisoluble) durante los afios 1883 y 1884 en PRdsteriormente Muhammad Abduh
vuelve a sus convicciones de reformista, optandaipdrabajo de base en el terreno de
la educaciéon y de la concienciacion, en vez detavarse en la militancia politica. Es
el momento en que funda una asociacién clandestipa objetivo es aproximar a los
fieles de las tres religiones monoteistas, el 3uuai el Cristianismo y el Islam,
postulando que la esencia de las religiones esalaala busqueda de la verdad [8].

Occidente no le es extraio a Muhammad Abduh. Halwilas repercusiones de la
expedicion de Napoledn Bonaparte a Egipto. Tamb#&nonocido en persona algunos
paises europeos, Francia e Inglaterra entre otros.

Napoleon habia desembarcado en Egipto impregnadosddeales de la Revolucion
francesa. Ademas de su ejército le acompafiabarasvatecenas de expertos,
investigadores e intelectuales. Queria instituirsisiema constitucional en Egipto e
integrar a los egipcios en la direccion de los tmumacionales, conservando
evidentemente las grandes responsabilidades ersrrancesas.

Esta experiencia permitié6 a los egipcios desvelardontradicciones de la presencia
francesa, pues la libertad y el colonialismo s@ompatibles. Para instituir las bases de
la libertad, se deben ensefar el principio deblerdicion, o sea que se deberia ensefiar a
salvar al pais de la dependencia del extranjercyabse contradecia con los verdaderos
objetivos de los franceses en Egipto.

La Francia de Napoledn introdujo a Egipto en ladgala cultura histérica moderna,
engendrando una situacion de tension entre un ptmamico del Estado y la nacion
y una concepciéon moderna de los mismos, fruto sledaoluciones nacionales de la
burguesia europea.

Un gran dirigente egipcio que comprendio este dilédne Muhammad Ali [9]. Para él,
la salvacion de Egipto era un imperativo historieero esta salvacién no podia llevarse
a término si no se adquiria la modernidad, es diectiencia. Eran imprescindibles un
despegue econdmico, una buena administracién yéuaite estructurado y eficiente.
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Dicho de otra manera, hacia falta una intervenbidrial para salvar a Egipto de la
inercia y de las creencias retrogradas.

Muhammad Abduh no apoyaba este tipo de alternayivaspesar de que durante toda
su vida fue contrario al tradicionalismo y de gpeohaba los grandes descubrimientos
que Occidente habia realizado, siguid siendo muydgiite con respecto a las
consecuencias ideolégicas de estos logros. Opigabalo malo que Oriente habia

recibido de Occidente era mucho mas importantdajbaeno. Esta desconfianza ponia
a Muh. Abduh en completa contradiccion con los tglamientos de Muhammad Ali. La

democracia, para enfrentarse al tradicionalismmryseguir la adopcion total de los

principios revolucionarios en la sociedad y la fxdi debia reformar segun Muh.

Abduh primero el pensamiento religioso, pero siecar a los fundamentos de la
religion.

Desde este punto de vista, ciertos investigadaggalan un cierto paralelismo entre
Muh. Abduh y la escuela reformista de Herbert Spe(it820- 1903) en Inglaterra. En
la medida que las alternativas estratégicas refbaside esta escuela se correspondian
con el temperamento de Abduh, le proporcionaronraemtos para sus exigencias de
reforma religiosa.

La influencia de la obra de H. Spencer y de suriéspéformista moderado llevaron a
Muh. Abduh a traducir su libro Sobre la educacidncéuso a visitarle en Londres, a fin
de intercambiar opiniones sobre la importancia aleética y de la religion en las
reformas econdmicas y politicas.

La época de Muh. Abduh se caracterizd por unaduertasion cultural europea. El
problema que se le planteaba a Muh. Abduh era éracama ecuacion que conciliara
el Islam y las exigencias de la modernidad. Cuamis consciente era de la
complejidad de su época, mas consciente era tant@kEmpeligro que constituia la
invasién europea, Nno en cuanto a sus aportaciéeesas, industriales y cientificas,
sino como modelo portador de objetivos ideoldgidas.expansion de Europa y su
dinamismo eran debidos a la substitucion del podigioso por el poder nacional
temporal. El gran temor de los reformistas musubsaencabezados por Muh. Abduh,
era el de transmitir esta idea a las sociedadagiishs.

Esta es la razon profunda que incita a Muh. Abdutistinguir, de una manera

categorica, entre Cristianismo e Islam. Para élrgdtianismo no ha sido jamas una
ideologia social, mientras que el Islam si que iast@ temporal y las cuestiones

espirituales en perfecta armonia. Segin Muh. Abguiesto que el Islam es una
religion racional, la gestion politica, para los sumanes, debe ser responsabilidad
civil, y en consecuencia ninguna autoridad religizstdmica puede intervenir en ella, a
no ser para prodigar consejos y predicar el bien.

En Muh. Abduh conviven dos preocupaciones: reforehdslam desde dentro para no
interferir en la comprension de sus fundamentaapgernizar el pensamiento islamico
con el fin de salir del retraso histérico. Estos dbjetivos exigen un trabajo profundo y
de larga duracion, ya que la ampliacion del camgb cdnocimiento politico y la

concienciacion de las masas deben inscribirse ancancepcion realista del tiempo.
Para él es completamente errébneo "obligar a un@max andar a un ritmo que
desconoce, o pedirle cosas que estén fuera depsweidad de comprension, lo que
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equivale a pedirle a alguien que recapacite solye que es incapaz de realizar.
Nuestros compatriotas mas conscientes quieren gestro pais sea como los paises
europeos Yy, como sus intenciones fracasan, sepdeaasfacilmente y creen que sus
esfuerzos son en vano” [10].

A pesar de su participacion en la accion polite@hre todo con Yamal al- Din al-
Afgani en la época de la publicacion de El lazasoldible y también con el Partido
Nacional, Muh. Abduh encaminé todos sus esfuerzaslarar los nuevos conceptos
politicos y a formar una actitud "racional" en lpirddn publica a propdsito de la
Constitucion, los poderes politicos y religios@sgdemocracia, etc. Todo con el fin de
demostrar que la politica es un campo que reglaergervencion de la razén, aunque
se deje a la shari'a la posibilidad de determiosugrandes objetivos en el terreno de la
justicia.

Esta asociacion entre la necesidad de utilizariebjracional y la necesidad de orientar
este juicio por los imperativos de la shari'a géraos corrientes a la muerte de Muh.
Abduh: la primera racionalista y modernista, lauselz conservadora y retrégrada.
Muh. Abduh buscaba una sintesis entre estos doselosogara modernizar el
pensamiento islamico y reformar las estructuraeigées de la sociedad, pero este
intento de sintesis produjo dos interpretacionésrehtes de su pensamiento que aun
prevalecen hoy en dia.

Por consiguiente, con Muh. Abduh, el intelectualsoiman se encuentra frente a la
obligacion de hacer intervenir la raz6n como elemenediador entre el Coran y la
época en que vive, permitiéndole de esta manerzamarension nueva de si mismo,
de su patrimonio cultural y del otro.

Muh. Abduh fue el primero, siguiendo a al- Afgaen definir los temas del didlogo
ideoldgico. Al- Tahtawi y Jayr al- Din al- Tunisegibieron las imagenes del progreso
realizado por la Europa liberal pero no crearomeimate sobre lo que constituia la base
de su modelo en relacion con la cultura arabe maesud. Muh. Abduh, en tanto que
reformador musulman, no podia ver Europa mas quata de la visidn que tenia de si
mismo. Y €l mismo no se concebia mas que a travéssdmagenes que le imponia una
Europa dominante en el campo de la conciencia.

Su nueva interpretacion del Islam en el libro Catdre la Unicidad de Dios la
motivaron las criticas dirigidas contra el Islann [os orientalistas europeos. La religion
islamica puede actualizarse y ser el origen deendadero renacimiento, mientras que
el progreso europeo, para Muh. Abduh, no es undagdn del Cristianismo, ya que
esta religion desprecia las cuestiones terrenabegrueba es que no existe ninguna
relacion entre la civilizacion materialista que @am@a Europa y el misticismo de la
religion cristiana. El Islam, en cambio, no es velegion exclusivamente espiritual, es
una religién tanto terrenal como del mas alla, psimusulmanes han degenerado hay
que buscar las causas en su comportamiento y laof@isedad de sus creencias.

Si en su Carta sobre la Unicidad de Dios Muh. Abexbone los fundamentos de sus
creencias, lo hace guiado por la preocupacién deosigar que el Islam no es en
manera alguna una religion fatalista y que el henbal como lo concibe el Islam,

adquiere por la unicidad divina dos valores fundaales: la autonomia de la voluntad
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y la libertad. Estos dos principios completan smanidad y le preparan para disfrutar
de la felicidad.

El renacimiento y el progreso de Europa fueronlgesj segun Muh. Abduh, gracias a
estos dos principios. La gente se puso al trabd@s yespiritus empezaron a buscar e
inventar, se hicieron cargo de si mismos, desawaborisu derecho a disponer de si
mismos y a orientar su eleccidn segun lo que @algh la razon.

Esto era lo que habia detras del desarrollo y @jrpso de Europa, que para Muh.
Abduh eran una realidad incontestable. Reconoderhecho no impide creer que el
renacimiento europeo debe mucho a los grandesaegatier la cultura islamica y que ésta
sea una razon determinante para reactivar, refoynanodernizar estos valores,
excluyendo cualquier voluntad desmesurada de imitas otros.

En conclusion, se puede constatar facilmente qued@ute, en el discurso de Muh.
Abduh, no se define y percibe en su concrecion historicidad, sino como un reto
civilizacional. Su cuestionamiento reactiva enrmehginario del intelectual musulman
un conjunto de arquetipos y de imagenes sobre simiy sobre el Cristianismo.
Incluso si Muh. Abduh distingue de una manera cptuze entre el progreso de Europa
y el Cristianismo, no hace en realidad otra cosa mstificar un sentimiento de
debilidad y de frustracion. Occidente es fuertegpersus hombres han podido aprender
y comprender lo que es ser libre y racional, doscjgios basicos del Islam.

A la pregunta "Cémo conseguir la renovacion dengt”, Muh. Abduh responde con
otra: Como es posible afrontar la amenaza de Ikzeigion occidental?

Dos preguntas que se articulan organicamente dis@lrso islamico de Muh. Abduh.

Si al- Afgani fue categérico con respecto al catisimo, el materialismo y los peligros

de Europa, Muh. Abduh, en cambio, era generalmentho mas moderado, incluso se
mostraba conciliador con la presencia inglesa ept&gn la época de Lord Cromer, lo
gue levanto en su contra las iras de los nacidaslegipcios.

Durante toda su vida intelectual, Muh. Abduh nod6ceds considerar el Islam una
religion racional, o al menos una religion que tamck hacer uso de la razén en los
asuntos sociales y civiles, por lo que cualquitarnea que busque salir de la inercia y
la decadencia tiene que estar, imperativamentagdban el principio de la iytihad.

Pero cudl es el contenido que da Abduh a la razdesta qué punto sus contactos con
los autores europeos influenciaron su sentido dazian?

Muh. Abduh, como representante ilustre de la cotgieslamista salafi, concibe todas
las cuestiones de actualidad a partir del puntovidea islamico, sean éstas la
democracia, el Estado, la razén, la nacion, el jpuelic. Cuando reclama "la liberacion
del pensamiento”, lo hace dentro del campo ideoctdgi epistemologico islamico
anterior a la Nahda (el Renacimiento).

El mismo mecanismo de pensamiento rige su peraegedEuropa y de la civilizacion
occidental. Occidente encarna el progreso graciks ldertad, el racionalismo vy el
trabajo, que son valores inicialmente islamicosn&sesario reactivar estos principios
desde dentro del Islam para acelerar el cambidirydgala debilidad y del atraso. Pero
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su actitud, en el fondo, constituye mucho mas tadesde animo que el resultado de
una concepcion filoséfica. Por eso Occidente seveué principal causa de un
verdadero sentimiento de inferioridad.

Occidente es poderoso, pero su poder es tempor@raBimero. El Islam renacera con
seguridad. El imperialismo de Occidente es la esiprede la barbarie inherente a su
historia. Muh. Abduh encarna asi las ideas profsindal imaginario colectivo
musulman respecto a las Cruzadas y al Cristianeumapeo.

OCCIDENTE EN EL DISCURSO LIBERAL ARABE
(el caso de TAHA HUSAYN)

La actitud salafi en relacion con lo real, conréalicion y con el Otro queda prisionera
de un "tradicionalismo retrospectivo™: ve el futwe la nacién a la luz de un pasado
lejano y reivindica el retorno a una Edad de Oaoeria de los cuatro primeros califas,
gue marcaron la historia del Islam a la muertepdafieta Mahoma.

La relacion desigual que el intelectual islamistaid con esa Edad de Oro idealizada y
con Europa le situaba en una postura problem&ajue la percepcion que habia
elaborado del pasado araboislamico y la visiéntgni de Europa estaban cargadas de
imagenes y estereotipos que no le permitian urdadera comprension de si mismo, de
su pasado y del Otro. Occidente era percibido ar g un imaginario cuyos signos
fundamentales conllevaban un cierto grado de désoaa y de sospecha, justificadas
estas Ultimas por las intervenciones agresivas/ghiulaban las relaciones de Europa
con el Oriente arabe.

El intelectual arabe estaba expuesto a una dobtentecion: un pasado araboislamico

glorioso y una Europa que personificaba la ciengligrogreso y la modernidad. Esta

doble atraccion, divergente y contradictoria, selpcia en una coyuntura caracterizada
por el retraso arabomusulman y las practicas hegeaseuropeas.

El choque de la modernidad, el sentimiento de imrfielad ante Europa, la decadencia
general... todo esto incitaba al intelectual amalveflexionar sobre las paradojas de su
sociedad y sobre las posibilidades de modernizarla.

A excepcion de la corriente islamista, que proaisi&a estructura arabomusulmana, las
tendencias que marcaron el campo intelectual &siadan directamente inspiradas por
Europa, tales como el liberalismo, el marxism@aditivismo logico, el cartesianismo,
el existencialismo...

La expediciébn de Napoledn Bonaparte a Egipto cdo &u contenido revolucionario,

tanto técnica como politica y culturalmente y lagdda al poder en Egipto de
Muhammad Ali, que decidié reformar las institucisregipcias siguiendo el modelo
europeo, enviando misiones cientificas para foromaa élite local al nivel de las

exigencias de un Estado moderno, crearon intelestuggipcios que reclamaban la
introduccion de los modelos europeos de organimagéla sociedad politica y civil,

como es el caso, por ejemplo, de Rafa'a al- Tahtawi
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El liberalismo de los intelectuales arabes debskjIX conocié dos corrientes, una que
partia de un punto de vista islamico, con figuramm@ Rafa'a al- Tahtawi y Ali
Mubarak, y otra encarnada por intelectuales crisBague predicaban claramente un
régimen politico laico, que separara lo sagradéodemporal, inspirado directamente
en las experiencias europeas. Esta corriente ggtésentada por Shubli al- Shumayyil
(1853- 1917) y Farah Antun (1874- 1922).

Taha Husayn (1889- 1973) es el heredero de losekedal siglo XIX y de principios
del siglo XX entre modernistas y tradicionalistgsrepresenta la conciencia de un
intelectual arabomusulméan atento a las grandescioats que ha conocido el siglo
XX.

Cbémo concibe T. Husayn al intelectual dentro deatiedad? Cudl es su posicion con
respecto al racionalismo y al pensamiento de Erligion? Como interpela a Occidente
en sus escritos narrativos y tedricos?

Egipto, Occidente y el suefio

"Atravesar el mar y arrebatar la ciencia a lasitingbnes europeas". Este era el gran
suefio de T. Husayn en 1914. Describiendo la separde su familia y su viaje hacia

el Otro, hacia esa tierra de fascinacion que eraga, dice: "Y me ves un dia en un
barco atravesando el mar, dejando detras de r@imidia y los amigos asombrados por
mi aventura, completamente inconcebible con amtdad".

El barco Ispahan llega a Montpelier en noviembrel@&4. T. Husayn pisa suelo
francés y siente que es "una de las personas figesfg con mas suerte" del mundo.
Un joven egipcio, pobre y ciego, que sofiaba can krancia, se da cuenta de que su
suefilo se ha hecho realidad. Y entonces, de mawo¢siménte inesperada, la
universidad que habia enviado a T. Husayn a Frastiana mision cientifica, se ve
obligada a llamar a sus estudiantes por falta chandinancieros. T. Husayn vuelve a
Egipto en septiembre de 1915. La vuelta le resaioportable y la consideré como una
verdadera catastrofe, como si fuera "conducida@dhlso".

Su sufrimiento profundo se debia, segun sus prqukbras, a la marcha precipitada
de la "vida luminosa" de Francia para volver adscuridad” de Egipto.

El sufrimiento no durara mucho, la universidad sapa crisis financiera y T. Husayn
volvié a Francia para proseguir sus estudios. Erawkvo la felicidad total y un nuevo
capitulo en la realizacion de su suefio.

No es exagerado afirmar que la fértil experiencia givid6 T. Husayn en Francia no

habia sido experimentada por ninguno de los irtieddEs egipcios que le precedieron
en su encuentro con Europa. La fascinacion porgaufoe compartida por varios de

ellos, pero todos quedaron prisioneros de una dhdiliprofunda, incluso de un

eclecticismo declarado. Sin embargo, T. Husaynilpéradesde el principio, una vision

con fisuras, pero serena, de Occidente. La cicidraeuropea, su cultura, su progreso
constituyen un modelo a seguir, especialmente gtdgue ya habia sido considerado
por el jedive Isma'il (1830- 1895) como una "paléeEuropa”.
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T. Husayn vuelve a Egipto en 1919 impregnado decuitara francesa tan rica como
diversificada. En la Sorbona habia sido alumnordadgs figuras del pensamiento tales
como Emile Durkheim (1858- 1917), Ernst Bloch (188977), Pierre Janet (1859-
1947), Lucien Lévy- Bruhl (1857- 1939), etc.

Como concebia T. Husayn, influenciado por los geangrincipios de la modernidad
politica y artistica e impregnado por diferentesuetas filosoficas vy literarias, su papel
en una sociedad atrasada, en una estructura iotgleesistente a cualquier influencia
cultural exterior? Cémo podia contribuir a cambés mentalidades y a modernizar la
sociedad?

Con estas dos preguntas determinantes se enfreniatelectual producto de dos

escuelas muy diferentes: una, tradicional, dondestalia la religion (la Universidad de
al- Azhar); la otra, moderna, donde se adquierdemas del saber, las reglas del
método. Dividido entre una estructura social el@ateal decadente y una formacién
progresista, T. Husayn decide transformar otro cusii realidad: permitir a Egipto

superar las causas de su atraso y difundir losipios de la llustracion.

Taha Husayn y el racionalismo

No se trata aqui de seguir las diferentes etapad gtlusayn recorre para formular su
racionalismo. Por otra parte resulta evidente @gumegel caso de este intelectual, su
propuesta de racionalismo se concibe a partir die @bsaber que Europa le ha ofrecido.
Desde esta concepcion la vision que tiene de Uma@dn cultural egipcia o arabe es
|6gicamente una visidbn compuesta y multidimensional

T. Husayn cree que la civilizacion griega es ebemi de la civilizacion humana
moderna y antigua. Hacer la historia de esta etageara €l escribir "sobre la historia de
la razoén humana y su evolucion (...) hasta llegsardo que ahora es" [11].

Por esta razon, al regresar de Europa, su primaiativa es la ensefianza de la cultura
griega como portadora de los fundamentos de lanrhathana.

Este tema le preocupara durante el periodo comigieedtre 1920 y 1925. Entre estas
dos fechas publica tres libros que tratan difeserdspectos de la cultura griega:
Fragmentos escogidos de la poesia griega (1928)stema de los atenienses (1921) y
Los dirigentes del pensamiento (1925).

Estos tres libros pretendian abarcar la razon geegsu totalidad, es decir, en todas sus
manifestaciones intelectuales y culturales difa®eny variadas. Empieza por la
literatura en Fragmentos escogidos de la poes@gayrisigue un texto politico, El
sistema de los atenienses, para demostrar la iammbatde la democracia como primera
condicion en la formacion de una sociedad modeyrdescribe sus principios como
originariamente habian sido expuestos por AristételLla serie termina con Los
dirigentes del pensamiento inspirandose en A. Cemteu percepcion del sentido de la
evolucion histérica, donde cree que el periodo manmmoducira dirigentes poetas y la
civilizacion urbana engendrara dirigentes filosof&ste ultimo periodo es el que
pretende proyectar hacia su propia época, medmansonajes como Alejandro Magno
y Julio César, que considera a un tiempo dirigemdéisicos y pensadores.
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T. Husayn resume pues la historia griega en dgsagtdla vida griega que en un
principio obedecia a la poesia para después sadairazon, fue el periodo mas fértil
que el hombre haya conocido en la Antigiedad" [12].

La ciencia europea moderna, segun T. Husayn, viniEamente gracias a la
investigacion racional que ha inspirado el pensatoigriego. Construir la razon arabe
sobre nuevas bases a partir de un nuevo encuestéoido con la razén europea y a
través del retorno a las raices de dos modos emnoccidental y oriental, es fundar
una nueva historia, asociando lo general univeyshl particular arabe. T. Husayn
encuentra una justificacion para esta integraciéntrd de la misma cultura arabe,
cuando afirma que ésta no hubiese podido cono@plansion que conocio sin abrirse
a las otras culturas, especialmente a la cultuegar

Comparando la civilizacion griega con la orienfal,Husayn observa que los griegos
tomaron muchas cosas de Oriente, pero que estaniefa quedo limitada Gnicamente a
cuestiones practicas, como el sistema monetarsomiodos musicales, el calculo, la

geometria, etc. Si los babilonios observaron lososs son los griegos los que

inventaron la astronomia; si los egipcios alcanzdmeenos resultados en la geometria
practica e instrumental, los verdaderos inventdeesa geometria fueron los griegos.

Pero en lo que realmente destacaron los griegogrfua diversidad de sus doctrinas
filosoficas con las que, desde el siglo XlI a.Ctenmtaron entender el mundo y

explicarlo, creando de esta manera la metafisiaatica.

T. Husayn concluye que "en la época antigua larrdmémana se manifestdé bajo dos

aspectos diferentes: un aspecto puramente griegeencio y que ha dominado la vida

humana hasta la actualidad y otro oriental querd@a$ado varias veces ante la razén
griega” [13].

Con esta formula analitica de tipo comparativo,Hlisayn desvela y analiza los
mecanismos de las dos civilizaciones. llustrandoaébr de la cultura oriental y su
influencia sobre la civilizacion occidental, no baitra cosa que preparar al lector, paso
a paso, para la tesis que rige su pensamiento glgwesume de la siguiente manera:
"Mientras la razon griega sigue un método filosifftara comprender y explicar la
naturaleza, tal como hicieron Sdcrates, Platérstdtieles y, mas tarde, la filosofia de
Descartes, Kant, Comte, Hegel y Spencer, la raziéntal sigue una doctrina religiosa
satisfecha de su comprension y su explicacion datlaraleza" [14].

T. Husayn parece poseido por el problema de lanrgzi racionalismo, pero no tanto
como una preocupacion elitista, sino como una aaues un proceso de cambio
consensuado. Su discurso sobre la razon se foarudaes a partir de un punto de vista
reformista, otras veces es el rebelde el que hablghazando cualquier tipo de
concesion.

Se trata de una nueva apreciacion de la historike ya sociedad, que supone una
determinada voluntad de enfrentamiento, de coofljale polémica. Esto se confirmara
de una manera espectacular con la aparicion dbrsu_h poesia preislamica (1926).

La distincibn metddica que hace T. Husayn entre tjoss de razén no se funda
necesariamente en posiciones filoséficas que desmnben resultados dentro del
mismo sistema. La distincidon se inspira en la @fs para extenderse a la sociologia y
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a la politica. Especificar la razon occidental [@ofilosofia y la razon oriental por la
religion es, de hecho, querer comprender las sidnes sociales y politicas de dos
mundos. De esta manera "las ciudades griegas @anda monarquia, la republica, la
aristocracia, la democracia moderada y la extrapmlatinfluencia de las cuales en la
Europa de hoy sigue siendo muy fuerte. Estas misiaades conocieron la libertad
de los individuos y de los grupos, mientras Orieestaba sometido a un sistema
politico Unico, inmutable e invariable, un sistedeamonarquia absoluta en la cual los
grupos Yy los individuos pierden cualquier oportadide libertad” [15].

T. Husayn esta preocupado por el tema de la razdm cuestion epistemoldgica en el
marco de una teoria de la cultura que sirviera @apéicar la complejidad de lo social y
lo politico en Egipto y en el mundo arabe.

Toma asi en consideracion un conjunto de cuestidrassa llegar a preguntarse: COmo
se puede explicar la diferencia entre Oriente yidgtte? Y por qué debe realizarse este
esfuerzo de explicacion?

Para responder vuelve a utilizar la frase: "la \gdaga que en un principio obedecia a
la poesia para seguir después a la razén, fuerieldpemas fértil que el hombre haya
conocido en la Antigliedad".

Siguiendo este razonamiento T. Husayn nos ponetgetie dos sistemas cognitivos,
uno fundado en la razén y el otro en la poesiaazan produce la filosofia, que a su
vez produce la libertad, que genera regimenesiquditdiversos y cambiantes

(monarquia - republica - aristocracia - democracragntras que la poesia produce la
vision profética, que engendra la religién, queuavez crea la monarquia de la que
resulta el despotismo.

La razon, pues, no es el pensamiento en si, rabarsen si, sino un mecanismo que
organiza el pensamiento y el saber. Es un sistemaglas, de modos y de estilos de
produccion de la conciencia, de la praxis y del portamiento, que se materializa en
una estructura coherente, con un caracter espegiftomogéneo. La razén filosofica

es un sistema de libertad, un sistema para cuastjodominar la naturaleza, mientras
que la razon poética es un sistema fatalista eosyrension de la naturaleza y, puesto
que es una razoén de lo absoluto, produce en lasoedal su equivalente: el poder

despdtico y absolutista.

La introduccion de la historia de la civilizacionega en la universidad egipcia tenia
una finalidad precisa: confrontar lo ingenuo y loéfico de la realidad con la
racionalidad y la razon filosofica para constrarréal y elevarlo al nivel de sistema
racional, en correspondencia con una nueva conaielecla historia, instituyendo con
ello la libertad, la racionalidad y la democracia.

Si Hegel queria unificar el espiritu griego y ghiesu aleman, T. Husayn queria, por su
parte, unir el espiritu griego con el espiritu egip arabe y oriental, constituyendo el
Mediterraneo el espacio comun de encuentro entb®sm

El raciocinio humano, al ser universal, represeaitenejor camino para acceder a la
unidad humana. T. Husayn tiende hacia esta ungladgconstituye para él el sentido de
la evolucion humana desde que Alejandro Magno ip {igsar unificaron el mundo. La
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ambicion de éstos pudo integrar dos razones, lideal y la oriental. Al imponer un

sistema politico unico al mundo antiguo pudierocoger la unidad racional de la
totalidad de la especie humana. La misma ambidewd la filosofos como Socrates,
Platon o Aristoteles a querer unificar la razorognfar un Unico género humano con
medios y objetivos comunes.

En su voluntad de construir un sistema, en el slenta cultura egipcia, basado en la
razon y en la historia, T. Husayn se vio obligadbdasmontar” esta historia, que
simboliza la continuidad de un mundo impregnado relégiéon, de lenguaje, de

pasiones... T. Husayn queria integrar la tradic@éasbe en el patrimonio universal,
aplicando las mismas reglas y métodos adoptad&siepa.

Con la publicacién del libro La poesia preislamitaHusayn pasé a la ofensiva. Su
intencion era ir mas alla del marco tedrico geneplicandolo a un ejemplo de texto
arabe. En cualquier caso su decepcion fue gramidgue las reacciones que suscito la
aparicion del libro fueron de una enorme virulendia Husayn habia tocado algo
sagrado, amenazaba los fundamentos de la idergrdhdmusulmana encarnados en la
religion y la lengua. Introduciendo el método deallala cartesiana en el estudio de la
tradicion arabe, T. Husayn provocd uno de los nmes/ascandalos de la historia
cultural moderna del mundo arabe. Se publicarae $leos como réplica al ensayo de
T. Husayn. Todo el mundo lo consideré blasfemo: ldemas, al- Azhar, la
jurisprudencia, la prensa, etc. Fue un momentoctspaar, la plasmacion del conflicto
entre dos sistemas de pensamiento. La tentativd.delusayn aparecia, para el
modernista, como un resplandor de luz en un passajerio. Pero la religion rechazé
la intrusién de una razon distinta y el conflictbad6.

La reaccion contra T. Husayn no provino del satafisie Muh. Abduh, que al fin y al

cabo era un racionalista, sino del interior dedstemologia islamica. La ruptura fue
espectacular: un intelectual iluminado predicana@antroduccion de la teoria de la
llustracion en una estructura inmutable, rigidag qechazaba cualquier tentativa
racionalista, especialmente si provenia de la tacidental.

La reaccion visceral contra el libro de T. Husayndoesia preislamica es sintomatica.
Por un lado presenta un discurso directo que di#didms fundamentos de la identidad
cultural de cualquier deformacion, mientras poo ¢aido existe un discurso latente, no
dicho, que se desvela en el tipo de lenguaje atibz pero que no se declara
directamente: es un discurso que recurre a la metogia guerrera para mostrar el
enfrentamiento entre Occidente y Oriente. El catésmo de T. Husayn forma parte de
la "invasion cultural” occidental contra el IslaBl. discurso del Otro sobre si mismo
proviene en esta ocasion del interior y es ahi damienza el drama del intelectual
racionalista.

La confrontacion fue tan violenta que obligé aklattual a ceder ante la presion de
toda la sociedad. Habian de calibrarse conveniamtarlas relaciones de fuerza: o
seguir una via reconciliadora, cambiar de tono tocnservarse, manteniendo la
presencia del discurso racionalista, u optar p@a postura radical denunciando la
ignorancia de las élites y el analfabetismo darlasas, y desmontando las bases de la
cultura profunda, en particular la religion y ladeia.
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Las insistentes reacciones en contra hicieron cengar a T. Husayn, el intelectual que
habia vuelto de Europa con un proyecto in mente,eja necesario tener en cuenta la
cultura vivida por la sociedad, cualquiera que dusun grado de incompatibilidad o
contradiccion con la razon. En consecuencia halearevisar las reglas metodoldgicas
del libro La poesia preislamica y suavizar ciejtnsos, o sea rectificar el tono. El libro
cambia de titulo y pasa a llamarse: Sobre la titemapreislamica (1927). Con este
segundo libro termina una etapa de confrontaciéquaT. Husayn elige la via de la
reconciliacion entre el pensamiento y lo real,eetdrrazon y el texto.

En vez de confrontar la razon y la ciencia conelagion y los grupos de presion, T.

Husayn opta por profundizar en una aproximacioioratista a la religion sin llegar a

marginarla ni alcanzar sus fundamentos sagradagntto de crear una conciencia
compatible basada en el compromiso.

El dilema de T. Husayn se resume en el hecho gpersonalidad encarna al intelectual
y al reformista social. No quiere sacrificar, enoyacho de sus convicciones
racionalistas, a la sociedad que quiere reformaambiar; pero aln menos acepta
retirarse del debate, doblegandose a la presitasdsites tradicionales.

El pensador que hay en él le empuja a decir laagdecdmo un derecho inalienable y a
llevar su analisis hasta sus ultimas consecuenp&s, encuentra un obstaculo en la
misma conciencia social que quiere cambiar. Y cemge que "la vida en una nacion
no se cambia, intelectualmente, en un lapso deptiena mutacion de una nacion, de
un modo de vida a otro, no se hace de un saltonsgthante una evolucion".

El papel del conocimiento se vuelve determinante. $¢ pueden ofrecer a los
adversarios las armas de la réplica. El sabeegl&acion constituyen una gran baza en
la transformacion de la sociedad. Dice, "hay sefitd con reflexionar sobre la vida de
los franceses durante el siglo XVIII para constgis un grupo de escritores, filosofos
y pensadores que negaban la época en que vivia®e persuadieron a la gente que
vivia alrededor suyo para que la negasen, cons@uj@ofundizar esta negacion en el
espiritu de los jovenes que todavia no habian zdchnla madurez, formando una
nueva generacion que provoco el fuego de la rei@iu€..) cambiando la vida de
Francia, de Europa y de muchos otros paises dadati(ih6].

La importancia que T. Husayn da al conocimientoly primacia de la razén, le opone,
siguiendo una légica evolucionista, la rigidez ylaa opacidad de la conciencia
dominante, preservada por las instituciones redagocomo al- Azhar y por la gestion
del poder politico.

El intelectual racionalista se siente aislado. N limitarse a decir la verdad, quiere
gue haya cohesion entre esta verdad y la concidedi gente, puesto que la evolucion
es una realidad, "es una ley inevitable para cigl@omunidad... asi pues lo mas duro
no consiste en su asuncion o en la aceptacionamlacion, sino en su reconocimiento
y su adopcién como medio y como doctrina” [17].

Habria que sefialar que cuando T. Husayn habla slefilzsofias y doctrinas

occidentales, so6lo las concibe en tanto que produte la razén, o sea como sistemas
culturales coherentes a pesar de sus inconsistentégnas. Sabia positivamente que en
Francia, donde vivido durante un cierto tiempo, ndos adoptaban el pensamiento
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cartesiano o el positivismo de Auguste Comte yeapistian corrientes de pensamiento
irracionales y reaccionarias que soOlo merecianiargn refutacion. Si T. Husayn
considera que Sécrates, Platon y Aristételes san Merdaderos "dirigentes del
pensamiento” es porque para €l Descartes, Kant, t&Com Spencer son sus
continuadores modernos.

T. Husayn tenia una meta clara: introducir el disam y la duda en la estancada
tranquilidad de la razon arabe, agrietarla paraliggase a integrar nuevas formas de
andlisis y de experimentacién. En todo caso, c@ruueden alcanzar estos objetivos en
una estructura intelectual dominada por el dogmasytables? Hasta qué punto se
pueden reconciliar la ciencia y la religion?

A pesar de tantas polémicas y debates, a pesabee sido forzado a seguir la via de la
reconciliacion, T. Husayn es muy claro en sus resias: la razon, que para €l forma
parte de lo movil, del cambio social, se encarnarenélite que predica la renovacion y
que se opone a cualquier forma de reaccion desdergido comun, el cual esta
vinculado organicamente a sus certezas y a susiqos). El ejemplo de Sdcrates es
muy elocuente en este sentido para T. Husayn.

Lo inmdvil y estancado, en cambio, se insiere ednebito de las emociones y los

sentimientos, y sus representantes mas ilustredosonlemas de al- Azhar. De esta
manera "el desacuerdo entre la ciencia y la relig® fundamental, esencial, ya que la
religion es inmovil y estable, mientras que la ciarse considera como la expresion del
cambio y de la renovacion. Es imposible que seedén, si no es a condicién que una
ceda ante la otra" [18].

Afirmar esta diferencia significa que la distanesestructural. La ciencia tiene como
referencia la razon; la religion los sentimientda religion la afecta la imaginacion y
se deja influenciar por las emociones; la razon séldeja guiar por la imaginacion en
un grado minimo. La unica solucion existente pata desacuerdo es situar la razén y
la religion en un sistema politico civil y demoacéf que distinga entre hombres de
ciencia y hombres de religion, dando a la politica espacio de funcionamiento
especifico. Para que el dialogo continle en unesdmtobjetivo hay que separar, segun
T. Husayn, la religion del Estado y de la ciencia.

Después de tantas luchas y controversias el intelle@rabe termina por inclinarse a las
exigencias de la l6gica moderna, es decir, intentalucionar la razon para cambiar la
realidad, iniciar una revolucion cultural con &l €éle llegar a una revolucién politica.

T. Husayn adquirié su racionalismo durante su esaen Francia o quizas el joven
estudiante ya la habia encontrado en Egipto aetegaghr a Europa?

Lo que es seguro es que T. Husayn realizé su éteguilitica y filosofica en Egipto,
antes incluso de conocer directamente los grandsgas del pensamiento occidental.
Descubrié el liberalismo y el racionalismo a tradéslas grandes figuras egipcias que
marcaron la vida politica e intelectual egipcia siglo XIX y de principios del siglo
XX: Rafa'a al- Tahtawi, Shubli al- Shumayyil, Far@mtun, Yuryi Zaydan (1861-
1914), Qasim Amin (1867- 1908), Ahmad Lutfi al- $ag (1872- 1963)... Esta pléyade
de intelectuales y politicos tradujo y presentotéogos del pensamiento ilustrado, del
liberalismo europeo y de los clasicos de la litgat Quizas de una manera somera y
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poco sistematica, pero los nombres de VoltaireCémte, H. Spencer o Saint- Simon
no les eran desconocidos a los intelectuales y gpp\@nes egipcios de la época.

A pesar de este primer contacto con los grandewremuty pensadores europeos, la
experiencia francesa fue determinante para T. Husayla formacién de su proyecto
cultural. Su racionalismo no era so6lo una idearadgiucir en el espiritu de la gente para
gue cambiase, era ante todo una practica que deb&narse en las instituciones, la
ensefanza, el lenguaje y los medios de comunicaesdthecir, en el Estado.

Como forja T. Husayn su idea de Europa? Cémo ladty en sus obras de ficcion y en
sus ensayos tedricos? Es Occidente un Otro radictdndiferente en su alteridad, o
pertenece a un ambito especifico de civilizacidrmgde también forma parte Egipto?

Europa como ficcidon

"Y qué es la muerte cuando se muere por ParisP'sglpregunta T. Husayn que asiste
al desastre de Paris durante la Primera Guerra isludhtes morir que perder Paris,
no en tanto que capital de Francia, sino como @édt la ciencia, de la filosofia, de la
literatura y del arte" [20]. La gente huia de l&ga, abandonando el Paris amenazado.
La universidad egipcia pidié a sus estudiantesvgleran a Egipto o bien se alejaran
de las zonas de enfrentamiento. T. Husayn rehss) ya que para €l una cosa era
segura: "Si Paris se escapa de la catastrofe, l@r@oa mi vida apacible. Si la
desgracia le alcanza, yo seré unicamente una paéa&mire otras muchas penas" [21].

Identificacion organica con un espacio o adopcamonal del sistema de ideas que este
espacio encarna? Cuanto hay de ficcién y cuantaaienal en la vision de T. Husayn
del Otro y de Europa?

El texto que mejor ilustra la presencia de Occigle@mt los escritos de T. Husayn es sin
duda Adib*. Suzanne, la esposa de T. Husayn, guedeael protagonista de este libro no
era T. Husayn, y que la narracion no era totalmauntebiografica. Y posiblemente sea
cierto. Pero aun asi, encontramos en este libroonjunto de elementos que reflejan
trazos del caracter del autor y ciertos detallesudeida, especialmente cuando describe
sus estudios en al- Azhar y en la Universidad d€&ito y, luego, cuando narra su
estancia en Paris durante el primer viaje a Francia

Adib, en una primera aproximacion, parece pertanacan tipo literario arabe que
relata el dilema del intelectual puesto entre stiage sociocultural y la fascinacion de
Occidente, tipo del que son ejemplos Un pajaro dente de Tawfiq al- Hakim (1898-
1987) o La lampara de la madre de Hashim de Yalagqid Pero aunque se incluya
Adib en esta literatura, el libro ocupa un luggrezsal, dadas la cultura de su autor y la
especificidad de la vision que domina su relato.

El protagonista no es ni inocente, ni ingenuo, eutro. Ya sale para Europa con
algunas ideas preconcebidas. Ha leido mucho aetesngrender viaje. Esta a punto
para sentirse atraido por esta nueva civilizacida yeconoce (posiblemente sea por
esta razon que se divorcia de Hamida, su mujeciagipa que no quiere ni engafarla ni
traicionarla). La Europa que encuentra no es laadgenos describen como la Europa
de los placeres y de la inmoralidad. Al contragélodescubre otros aspectos de Europa:
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los que manifiesta Paris en su resistencia coatiavhsion, la destruccion y la muerte
durante la Primera Guerra Mundial.

A pesar de las imagenes preconcebidas que teriardpa y de la incompatibilidad de
estas imagenes con la realidad del combate y lasgue asombro y la fascinacion del
protagonista van mas alla de la vision de la gemenua. Refiriéndose a su estado
escribe a un amigo: "Ve hasta las piramides y emirka profundidad del gran templo,
la vida se asfixia, el impulso de la vida se cérsobre ti, sentirds como si te ahogaras
hasta que tu cuerpo se funda en sudor, imaginar@dlevas encima el peso de ese
grandioso edificio que amenaza con aplastarteneagosal de lo mas recéndito de la
pirAmide hacia el aire suave y libre. Piensa, desple todo esto, que la vida en Egipto
es como la vida en lo mas hondo de la piramideeylgwida en Paris es la de después
de haber salido de esas profundidades" [22].

Cualquier comentario sobre este pasaje corre gjaide interferir en la elocuencia de
sus imagenes. El encuentro con la libertad, elcemauponen una ruptura efectiva con
la piramide, una salida de la matriz.

El protagonista ha salido al encuentro del Otroh&esumergido en la vida europea
hasta formar parte de ella, o por lo menos de ® &wespera de la vida europea. No
quiere abandonar Paris, donde ha encontrado lalibdncluso si estd amenazado por
la guerra, desea que su suerte sea la misma deeFaris y respetara este compromiso,
aungue le cueste la vida. O acaso Paris no enleammadernidad?

Al protagonista no le gusta Unicamente Paris porisilizacion, su ciencia y su
filosofia; también ama a Héléne, una muchacha ésmespontanea y afectuosa, hasta
tal punto que esta dispuesto a sacrificar porseifaexamenes y su futuro.

Este texto literario podria parecer la expresidnsdé&imiento de un oriental seducido
por Occidente. Incluso se podria interpretar deersague satisficiera a los defensores
de la autenticidad, si se considera a Hamida camaanetafora que representa a Egipto,
y a Hélene como simbolo de Francia (Acaso no descuaimtes de enloquecer, que
Hamida es mucho mas afectuosa que Héléne, poralaaina sacrificado todo?). Es
posible interpretar Adib a partir de este puntovidéa, considerandola una novela que
trata de la crisis de identidad y la alienacién lgueccidentalizacion puede producir.

Ambivalencia o ruptura existencial? Probablemeatedencial para el protagonista es
que ha amado profundamente a Francia, pero conskaf@ego a su tierra natal, a su
Egipto. No esta dividido entre dos amores, el d@tBg/ el de Francia, ya que llega a
veces a rechazar los dos, sobretodo cuando olvidaguaje de las emociones y de los
sentimientos y hace intervenir la razon. No soplartaumillacion ni la falta de libertad
en su pais, pero tampoco acepta la locura asesganada por la guerra ni la aridez
que caracteriza las relaciones personales en Eurapguerra no es la Unica razén por
la que se desmarca de Francia, es también la dabisadividualismo y la exageracion
en el uso de la libertad que vuelven la gente a@it "todos con prisa y todos
melancolicos".

La crisis, tal como se describe en Adib, no reflggaambivalencia de Oriente y
Occidente, engloba toda la existencia humana, yealo el problema del equilibrio de
lo humano. Para el protagonista lo mas importastaferrarse a la libertad como valor
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inigualable. Esta libertad la ha encontrado en @xte. Su pais ha sido privado de esta
libertad, y por esta razén "la situacion de Egipsotriste en realidad”. Por otro lado
considera que la mania del libertinaje o la praceéxagerada de la libertad sélo
desembocan en un desierto espiritual y solo pradpeesonas solitarias y aisladas. Por
esta razén, en cualquier situacién, Hamida sigeredsi mucho mas afectuosa con él que
Hélene.

Nos encontramos frente al dilema del corazon yat@m? Acaso la eleccion de uno
supone la eliminacién del otro? Hasta qué puntartel puede ser una respuesta a esta
division existencial?

Entre un Oriente que no reconoce la individualidada persona y un Occidente que
ejerce su individualismo hasta el sufrimiento, ret@gonista no encuentra ni soluciones
ni salidas reconfortantes. Se sumerge, conscienteme&n un mundo imaginario
desprovisto de contradicciones. Su locura finaktiarye una huida hacia adelante, una
huida hacia un mundo donde se encuentra solo celmmando.

[[exclamdown]]Pesimismo manifiesto! Como podemosptar este posicionamiento en
T. Husayn, él que siempre habia luchado contraespatismo, la ignorancia y el
subdesarrollo? A falta de otras alternativas, sedpumaginar el pesimismo como
conclusion para un militante de la libertad?

Tres afios después de la novela Adib, T. Husaynbes&l futuro de la cultura en
Egipto. El protagonista de Adib no queria sepanaer®e de Occidente y escoger una
de las dos entidades, y se oponia a esta eled@dmpoco aceptaba la solucion facil,
gue consistia en seleccionar lo Gtil en uno y gtnechazar lo nocivo. Persistia en
buscar una sintesis entre Oriente y Occidente.cdanira el método y el camino en lo
que él llama la "cultura humana".

Egipto, Europa y el Mediterraneo

T. Husayn encarné en su persona al ensayista yowtlista, al periodista y al
pedagogo... No escribia solamente para respondiEmtasmas o preocupaciones
subjetivas, sino para presentar un proyecto. Sa gbnerd controversias, sus libros
provocaron escandalos. Después de La poesia pmialdy varios otros libros, T.
Husayn escribe El futuro de la cultura en Egipt®3@) y genera un debate que no se
limita a Egipto, puesto que provoca reaccionesogeiritelectuales en todo el mundo
arabe. En ese libro T. Husayn es muy claro y caisgoEgipto es, desde tiempos
antiguos, una parte del Mediterraneo y, desdegt piasado, parte de Europa en todo
lo que se refiere a la vida intelectual y cultural.

La educacion, la ensefianza y la difusion de lauuléon los objetivos principales de
este libro. Al leerlo sorprende la densidad deesymsesiones, su riqueza cultural, como
si T. Husayn condensara todas sus ideas y su erpexriintelectual.

Si Adib presenta las diferentes imagenes de Ocidem una narracion novelesca, El
futuro de la cultura en Egipto apela al razonansigna la explicacion demostrativa. A
pesar de la prudencia del estilo, las tesis deuakh son claras y trasparentes.
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La primera cuestion que plantea es la siguienteteRece Egipto a Oriente 0 a
Occidente? [23]

Oriente y Occidente no son aqui entidades geogsafgino culturales. La pregunta se
plantea de la siguiente forma: "La razén egipciase concepcion, su percepcion, su
comprension y su juicio sobre las cosas es orientaicidental? Dicho de otra manera:
La razon egipcia a quién comprende mas facilmante, chino o japonés o a un francés
0 inglés?" [24]

Esta cuestion es primordial para T. Husayn y delsrarse antes de reflexionar sobre
qué fundamentos construir la cultura y la ensefianza

Cual es este Occidente al que T. Husayn intermeldadas sus fuerzas y cual es el sitio
de Egipto en esta concepcion?

En primer lugar su imagen de Occidente no se limila Europa moderna. Para T.
Husayn esta imagen procede, historicamente, de réxids antigua, evocada con
particular elocuencia en sus escritos. Grecia fae pa humanidad una fuente de
pensadores y un paraiso perdido. Los que vivierotaeépoca de Alejandro Magno
tuvieron la suerte de vivir momentos histéricognga T. Husayn. La civilizacién

griega encarnaba la razon y la libertad, princigiogontradiccion con los fundamentos
de las civilizaciones del Extremo Oriente.

La Grecia de la filosofia y la ciencia, de la razbla libertad, encontrd su desarrollo
completo y su resultado final en la Europa modeajna ha sabido sobrepasar sus
equivocaciones y sus carencias, sobretodo politifi@®pa ha desarrollado la filosofia
y la ciencia y ha creado una nueva conciencia tiedetad del individuo en los tiempos
modernos. Para conseguirlo han tenido que existingartires y sus victimas, como es
el caso de Socrates en Grecia. Pero la filosofi¥atire, de Montesquieu, de J.J.
Rousseau... ha hecho de la libertad una de las base nueva humanidad. Esta puede
triunfar alla donde Grecia fracaso, es decir, pussgmrar a la ciencia de la religion, al
Estado de la Iglesia.

Segun T. Husayn, la filosofia griega tendié a eealla unidad de la especie humana, tal
como fue encarnada por Alejandro Magno, discipwdoAdistételes. "Los franceses

llevaron consigo la idea de la revolucion a todeopa. Desde el inicio de su revolucion

hasta finales del siglo XVIII la difundieron en ©mie a través de la expedicion

francesa, transmitiendo de esta manera las iddaveintes al pensamiento de la
revolucion francesa: los derechos del hombre, gnidfd y la igualdad de las personas
[25].

La Europa moderna es en cierta manera la continaatiola Grecia antigua que ocupo
el continente europeo sembrando antiguas semidasonciencia nacional, la libertad
individual, la democracia politica, la libertad ¢@ensamiento y la investigacion
cientifica...

Pero, Ha heredado también Europa los aspectosvaegde Grecia?
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T. Husayn afirma que la Europa moderna ha generagalsos destructores que se
traducen en las guerras y en el colonialismo, y baevivido "dos catastrofes"”
mundiales donde los hermanos se han enfrentado enemigos.

Lo paraddjico es que, a pesar de los principioSagb de las Luces, cuando se trata de
elegir entre el interés nacional y el interés huméws estados herederos de los griegos
optan por el primero. Igual ocurre con el colosiald, que es la expresion de la tirania
de los intereses europeos. "Europa ha invadidepajse solo querian vivir una vida
serena. Sus ataques han permitido la dominaciomdatio europeo sobre el mundo
araboislamico que antes nunca habia sido somdttolar europeo y que habia podido
mantener contra las invasiones de los cruzados ewadds una resistencia
extraordinaria” [26].

Peor todavia, este egoismo nacional transformauadonmoderno, la realizacion mas
grandiosa de Europa, en un drama para la vida hamBh descubrimiento y la
experimentacion de la bomba atémica durante la i®egGuerra Mundial es una
ilustracién tragica de la paradoja occidental.

Si la independencia de los Estados- nacion y lgpetemcia entre ellos ha sido la fuerza
de la Europa moderna, es esta misma fuerza la guendeendrado mortiferas guerras
entre paises europeos y la que ha provocado ehgixpegsmo colonial, creando dramas
en la vida de pueblos inocentes. Si la libertaghelessamiento ha permitido el progreso
cientifico y el desarrollo humano, parece que gstana ciencia, si no esta orientada
por una ética, Unicamente puede generar fuerzasididgms y desastrosas.

En El futuro de la cultura en Egipto T. Husayn steside una manera determinante en la
importancia de adquirir fuerza material y, especadte, el ejército. Considera que

Egipto, una vez recuperada su independencia (deslmlidratado de 1936) necesita un

ejército fuerte para preservarla.

T. Husayn propone un programa completo para reeondina sociedad egipcia

moderna. Ademas de conseguir una fuerza militar,go@ garantizar la independencia
economica, la independencia cientifica, artistididéeyaria, la independencia intelectual
y psiquica y, por ultimo, un sistema democratice garantice la libertad interior.

Para acceder a este nivel de independencia es somuiéle adquirir los medios

necesarios, y existe una unica forma de accedérsa sseguir el paso de los europeos,
proceder como ellos para que seamos sus interlesuty participemos en su

civilizacion en lo que tiene de bueno y de mal§27].

Todos aquellos que niegan o discuten esta alteanafilo pueden ser impostores segun
T. Husayn. Lo que resulta extrafio "es que seguastasvia y respetamos esta doctrina
en nuestra vida practica y cotidiana, pero la n@gaem nuestro lenguaje, en nuestras
creencias y en nuestro fuero interno” [28].

Para encontrar la fuerza y la independencia hajieaadquirir los medios occidentales

ya que son "estos medios los que han permitide adaiones europeas y americanas
ser libres interiormente e independientes extenie dignos con ellos mismos y con

los otros" [29].
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Egipto tiene bazas culturales inestimables. La rrar@ipcia es auténticamente
mediterrdnea. Ha conocido interferencias y relasanterculturales profundas con el
pensamiento griego desde la época de Alejandro Mhgsta ahora.

Por esta razon el egipcio debe comprender que ényrel europeo no existe "ninguna
diferencia racional, fuerte o débil" [30], asi couhebe comprender que el Oriente que
evoca R. Kipling (1865- 1936) en su famosa maxitieh, Oriente es Oriente, el
Occidente es Occidente, y casi nunca se encontran@npuede aplicarse ni a él,
egipcio, ni a su patria, en todo lo que refiera gitla intelectual y cultural en todos sus
dominios.

La decadencia del mundo islamico se debe a la dadim de los turcos. Egipto, que
asimilé durante diez siglos el patrimonio griegombién puede asimilar el patrimonio
islamico. Y si Paul Valéry (1871- 1945) considete da razon europea es el producto
de la filosofia griega, de la civilizacion romara (politica) y del mensaje cristiano, la
razon en Egipto es el producto de la civilizacidiegg, de la jurisprudencia romana y
de la religion musulmana. Esto en la Antigliedadgyea actualmente las relaciones
entre Egipto y Europa constituyen los fundamensesieiales de nuestra vida material.

No debemos temer por el Islam si tomamos prestd@ssadquisiciones de la
civilizacion europea. No queramos ser copias deddam de los europeos, ya que
existen muchas diferencias entre ellos y nosotrasiencia moderna nacié en Europa
después de un largo combate contra el clero, m®rmue el Islam no ha conocido
nunca clero alguno. Y si el Islam aprendié6 muchdodeersas y de los griegos, no hay
ninguna razén, hoy en dia, por la que no puedadpreale los europeos.

La imagen de Europa en la conciencia de T. Husayensarna en la razon griega, la
ciencia moderna y el orden. Dice: "Es verdad quavidizacion europea es materialista
en sus diferentes aspectos. Ha conseguido, deddepasto de vista, un éxito
fascinante, se ha orientado con la ciencia modsrrBespués con las artes aplicadas
modernas y con las invenciones, que han cambiadazlale la tierra y la vida del
hombre. En todo caso seria totalmente falso deeiregta civilizacion materialista tiene
como fuente Unicamente la materia. Es el fruto edgiritu fértil y productor, del
espiritu vivo que se une a la razén para alimemtatésarrollarla y empujarla a la
reflexion y después a la produccion...” [31].

El mensaje de T. Husayn es claro: reactivar lasesagriegas de la razén egipcia e
integrar las adquisiciones de la modernidad, qudéoema alguna es extrafla a esta
razén. Se trata de una nueva toma de conciencian detorno a los origenes. Egipto
fue, es y sera siempre mediterraneo. Y forma pdeteEuropa porque tienen un
patrimonio en comun: la civilizacién helénica. Pque Egipto vuelva a su propio si, y
para que llegue a ser un interlocutor en igualdad Europa, el camino y el método a
seguir es la adquisicion de la modernidad tal céracsido creada por el Occidente
liberal.

Estas son las principales ideas de T. Husayn ecioel con el racionalismo y
Occidente. No hay duda de que este intelectualajgele Egipto adoptara un proyecto
a la medida de su grandeza historica. Por estevontiima la atencion el impulso
utopico de sus escritos, ya que Grecia, tal comla élescribe, y su nueva imagen
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europea no son, por asi decirlo, mas que una ufopémtada por él: mucho mas
bonitas, evidentemente, de lo que nos muestraalaad y la historia.

Se trata casi de una "ciudad ideal" que cuentaucosistema democratico igualitario
gue garantiza a todo el mundo los medios necespdams desarrollar la ciencia y la
creacion; donde se adquiere una cultura noble eesdaela y fuera de ella, para
producir ciudadanos fuertes y libres que a su ggndn una sociedad fuerte y libre. En
esta ciudad, la ciencia juega su papel a favorddsarrollo, y la religion ejerce su
influencia sobre la vida material y espiritual,andicion que la politica no intervenga
en manera alguna sobre la ciencia y la religiéna gaie ninguna domine a la otra y
cada una de ellas pueda desarrollarse y enriq@ecers

Gracias a este equilibrio preciso entre la mateghespiritu, la nueva ciudad se ahorra
los "desvios" que corrompieron Grecia y Europapteges mas apto que otros paises
para ser esta ciudad ideal, tanto por la grandeza dhistoria, como por la riqueza de su
cultura. Esto evitara el desprecio y el racismo fuédusayn reprocha a Occidente.

Egipto no cuenta con esclavizar a los otros, Egjptiere difundir estos valores nobles

en el mundo entero para realizar, por fin, el sud#iona verdadera unidad humana en
un mundo de paz y fraternidad.

Dice T. Husayn: "Asi, pues, veo el arbol de lawaltegipcia desarrollado, con sus
raices hundidas en el suelo, con sus ramas exteludié hacia el cielo de Egipto y sus
hojas diseminadas por todos lados. Protege a tlmdopaises de alrededor con su
sombra, dando a sus gentes frutos exquisitos gogenen la inteligencia para el
corazoén, el alimento para el espiritu y la fueraeapel alma” [32].

A qué mundo pertenece esta ciudad? Al mundo dealzon o al de la utopia?

Sea en sus obras de ficcion o en sus ensayosa®oOgt estilo de T. Husayn esta
envuelto en metaforas e imagenes. El cartesianohgbé aplicado las reglas del
meétodo a la literatura preislamica, no puede, simbargo, compartir la opinion de

Descartes sobre la imaginacion: "una fuente deresryg de falsedades". T. Husayn
jamas estara de acuerdo con la condena de esteafabhumana. A pesar de su fervor
racionalista y su tendencia a identificarse contaseimagenes de Occidente, T. Husayn
conservara siempre el tono del artista y la peibéepiel esteta.

Por todas estas razones, y a la luz de las fuatass que trastornan por un igual al
mundo arabe y a la orilla norte del Mediterraned;liisayn sigue de actualidad.

No me gustaria terminar sin dar la palabra a unlosigrandes intelectuales del sur de
Europa, conocedor de la cultura arabe pasada gmsdejo a Jacques Berque la tarea
de testimoniar la amplitud del proyecto de T. Humséipotar a Egipto de un clasicismo
moderno, amigo de la razon helénica; fundar, hastacierto punto, un Islam
mediterrdneo, o0 mas bien restablecerlo; proyedart& en el mundo sin hacerle perder
nada de su identidad; transformarse en el herada thzon historica entre los arabes...
y el hombre, como hombre y como artista, estuaadtlira de este proyect33].
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