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I 

E! Islam no es una religión nuew que habria nacido con la predicación del 
profeta Mahoma Alá no es un Dios panicular, propio de los musulmanes. Alá, 
"el Dios," es la traducción literal del término que designa al Dios único. Un 
cristiano de lengua árabe, en su omción y en su liturgia, dice "Alá" para invocar a 
Dios. Islam significa sumisión voluntaria y libre a sólo Dios, lo cual es el 
denominador común a todas las religiones reveladas, judla, cristiana, musulmana, 
desde que Dios ha "infundido su espíriw en el hombre" (XV, 29); es decir, desde 
Adán, desde el primer hombre. 

E! Corán, de forma expUcita, defme al Islam de la siguiente manera. Dios 
ordena decir a Mahoma: Yo no soy un innovador entre los profetas" (XLVI, 9). 
Se lo recuerda repetidas veces: "Hemos enviado profetas antes de ti" (XIV, 30; 
XV, \O; XVI, 43; XXX, 47; XL, 78). Mahoma, dice el Corán (111, 144), "no es 
m4s que un profeta; otros profetas han vivido antes que él." Y todos fueron 
mensajeros del mismo Dios. 

Recalcando la continuidad con los mensajes proféticos (lo que el Corán Uama 
"la sunna de Dios," su "tradición"), Dios ordena múltiples veces a Mahoma: 
"Pregunta a aquellos de nuestros profetas que hemos enviado antes de ti" (XLII, 
45. Ver también X, 94; XVI, 43; XXI, 7). Dios en el Corán, manda a los 
musulmanes que honren a los profetas de los judlos Y al meslas de los cristianos 
(IV, 151; LXll, 18). 

E! profeta Mahoma viene a recordar a todos los hombres la religión pri
mordial: "Mantente de pie en verdadera honif que profesa la religión primordial, la 
religión nawral, la que Dios ha inscrito en el corazón de todo hombre. Es el don 
universal e inmutable que Dios ha hecho a sus creaturas. Esa es la verdadera 
religión, pero la mayoría de los hombres la ignoran" (XXX, 30). "Di: nosotros 
creernos en Dios, en el que nos ha sido revelado, en el que fue revelado a 
Abraharn, a Ismael,a Isaac, a Moisés, a Jesús, en el que fue dado a los profetas 
por su Senor. No hacemos la menor diferencia entre ellos y nos sometemos a 
Dios" (11, 136; III, 84). El profeta Mahoma ha sido enviado por Dios para 
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confirmar los mensajes anteriores,l pare pwificarlos de las mutaciones históricas 
que han sufrido y pare complementarlos. 

Abraham, por su swnisi6n incondicional a la voluntad de Dios, más allá de 
nuestras pequellas morales y de nuestras pequeftas 16gicas humanas, es el padre de 
los creyentes y su gula ejemplar (I1, 124). "La religi6n de ustedes," dice el Corán 
(XXII, 72), "es la religi6n de su padre Abraham." Al evocar la llamada de 
Abraham se le designa "musulmán," muslim; es decir, "sumiso a Dios" (L!, 36). 

Jesús, aunque no es considerado en el Corán como Hijo de Dios, ocupa entre 
los profetas un lugar excepcional. Ningún otro, ni siquiera Mahoma, nació de 
una virgen. A prop6sito de Maria, Dios dice en el Corán (XX[, 91); "EUa 
permaneció virgen. Infundimos en ella nuestro esplritu, hicimos de eUa y de su 
hijo un signo para el mundo." Y el versículo siguiente anade: "Esta comunidad 
que es la de ustedes, es una comunidad única." Formulación que también se en
cuentra en XXII, 52. Asl también: "Nosotros creemos en el que ha descendido 
hacia nosotros y en el que ha descendido hacia ustedes. Nuestro Dios, que es el 
Dios de ustedes, es único, y le estamos sometidos" (XXIX, 46). 

El mensaje esencial y universal del Islam, como el de todas las religiones y el 
de todas las sabidurías del mundo es, pues, éste, la trascendencia y la unidad de 
Dios; la comunidad de los hombres y la responsabilidad. 

La afurnación de la trascendencia significa la certeza de que Dios es único 
(tawhid), "si existieran otros dioses además de Dios, sería el caos" (XX[, 20); y 
de que es inconmensurable con respecto a toda realidad hwnana. En segundo lu
gar, significa que es e[ creador de todo, y que, por consiguiente, no nos bastamos 
a nosotros mismos. El hombre se convierte en implo cuando se considera capaz 
de bastarse a sl mismo (XCV[, 6-7). y en tercer lugar significa que de este princi
pio de la unidad y de esta conciencia de nuestra "dependencia" con respecto a Dios 
creador (siendo la "suficiencia" lo contrario a la trascendencia) se deriva el tercer 
aspecto de la fe en [a trascendencia: el reconocimiento de valores absolutos más 
allá de los intereses egofstas de los individuos, de los grupos y de las naciones. 

La segunda revelación del mensaje es, después de la trascendencia, la COI>W

nidad (Umma). El principio de comunidad es lo opuesto al individualismo. Para 
el individualismo, el hombre (como individuo) es el centro y la medida de todo. 
En la perspectiva islámica de la comunidad cada uno tiene conciencia de ser perso
nabnente responsable de los otros. 

La humanidad es lUla porque Dios, su creador, es uno. Todos los hombres 
tienen el mismo origen y son creados pani el mismo fm. 'Todos los hombres 
constituyen una misma comunidad" (II, 113). 

La tercera revelación del mensaje, después de la trascendencia y la comunidad, 
es la responsabilidad. El Islam es lo opuesto al fatalismo y a la resignación. Es 

1. xxvn, 78; XXIX, 45; X, 38; XXXV, 28; XLVI, 11 29; VI, 42 Y 49; n, 33, 91, 95; m, 
2; IV, SO. 
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una fuerza subveISiva e innovadora puesto que excluye cualquier otra sumisión 
que no sea la sumisión a la voluntad de Dios y hace al hombre responsable de la 
realización del orden divino sobre la tierra. 

Todo en la naJuraleza está sometido a la ley de Dios; es "muslim" (musulmán 
significa "sometido a Dios"). Una piedra en su caída, un árbol en su crecimienlO, 
un animal en sus instinlOs, están ·'sometidos" a la ley de Dios. "Nuestro Seftor 
es el que ha dado a cada cosa su forma y su ley y el que la ha guiado hasta 
supremo desanollo" (CCLXXVIl, 1-4). 

Sólo el hombre tiene el temible poder de desobedecer. "Hemos propuesto este 
mandato (de la fe, de la libertad, de la responsabilidad, por tanto, R.O.) a los 
cielos, a la tierra y a las montanas. Todos han rehusado asumirlo; IOdos se han 
llenado de pavor al recibirlo. Sólo el hombre ha aceptado encargarse de él; pero es 
injuSlO e ignorante" (XXXDl, 72). 

Si él se convierte en "musulmán," es decir, si responde incondicionalmente a 
la llamada de Dios según el ejemplo de Abraham, "el Padre de la fe" (XXII, 78), 
por su aceptación de la gula de Dios y por su supremo sacrificio, llega a serlo por 
un aclO voluntario, libre, responsable. Por eso Dios hace inclinarse ante él a los 
ángeles que no tienen la capacidad de desobedecer" (11,34). "Cuando haya infun
dido el EspIriw en él, incllnense ante él" (XV, 29; XXII, 9; XXXVIII, 72). 

Cuando se dice en el Corán: "Nada de imposición en materia de religión" (11, 
256), no se trata sólo de excluir la imposición fIsica, militar o policiaca, sino 
JOda imposición interior, espiritual. El Corán recalca: "La verdad emana del Senor 
de ustedes. Que crea quien asl lo decida y que sea incrédulo quien asl lo quiera" 
(XVIII, 29). Y también dice Dios: "Le hemos mostrado el camino juslO.Que lo 
acepte con reconocimiento o que lo rechace" (LXXXVI, 3). 

Dios, nos dice el Corán, ha hecho del hombre su "califa" sobre la tierra. Un 
califa no es un ejecutor subalterno y pasivo, sino un dirigente responsable, 
encargado de lOmar decisiones. Esta función no está reservada a nadie más; es la 
tarea de cada musulmán: "Ustedes los creyentes son responsables de ustedes mis
mos" (Y, 105). Proclamar Allahou Akbar (Dios es el más grande) es relativizar 
IOdo poder, IOdo haber, IOdo saber. Ante este grito de la fe, hemos visto incli
narse las armas de los ejército más soberbios. 

Al interior de esta comunidad única de los hombres de fe, /.cuál es la espe
cificidad del Islam? Por ejemplo, ¿qué es lo que lo distingue del cristianismo? 

No vamos a reactivar, en absoluto, las polémicas teológicas sobre la encar
nación o sobre la trinidad que han durado siglos en las controveISias entre "moros 
y cristianos" (según el título de la tesis de Cardaillac sobre la historia de los de-o 
bates). 

Hemos recordado solamente el lugar de Jesús en el Corán, donde se le nombra 
claramente, en el veISlculo mismo donde se rechaza le encamación y la trinidad: 
"SI, el Meslas, Jesús, hijo de Maria, es el Profeta de Dios, su palabra, que in-
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sufló en MarIa. Es un espíriw que viene de Dios"(lV, 171). Desechamos igual
mente las acusaciones del "triteísmo" dírigidas por los musulmanes a los cris
tianos, puesto que la formulación misma de la sura CXII: "SI, Dios es uno ... no 
engendra, no es engendrado, nada es igual a EL," se encuentra exactamente en el 
texto mismo del Concilio de Letrán de 1215 sobre la trinidad: "Dios es Padre, 
Hijo y Espíriw. Esta realidad 1Ib engendra y 1Ib es engendradD" (non esl generans 
nequ.e generala, nequ.e procedens). 

Liberado de la ganga de los conceptos de la ftIosof!a griega (tales como "sus
tancia" e "hipóstasis"), el profundo espíriw, a la vez, de la unidad divina y de la 
trinidad ha sido expresado por un musulmán, un sufí persa, Ruzbeham de Chizas 
(1138-1209) en su jlJ2m1n de /os fieles de amor (VII, 97): "antes de que existieran 
los mundos y el devenir de los mundos, el ser divino es, él mismo,el amor, el 
amante, el amado." 

Sin duda alguna, la afinnación de que Dios es amor es menos central en el 
Corán que en los evangelios, pero no eslá ausente; y no solamente por el lugar 
que se le asigna a Jesús y a su mensaje, el cual es conf1l1llado aunque no repetido. 
El amor es uno de los nombres de Dios. AsI como él es "el clemente y el 
misericordioso," es también "el amante" (wadou) (XI, 90 Y LXXXV, 14). "Dios 
hará venir a los hombres que él amará y que le amarán" (V, 54). "Dios ama a los 
que hacen el bien" (XX, 195; m, 134 y 148; V, 12 Y 93). 

Es notable que en el Corán, decenas de veces, el Uamamiento a la oración, 
donde el hombre se presenta delante de su Dios, eslá ligado a la manera de com
portarse con los demás. La oración no eslá jamás separada del acto por el que el 
hombre pone al servicio de la comunidad todos los benefiCios que Dios le ha 
concedido, lo cual constituye la definición más noble de la caridad: no es la 
limosna sino el don de sI y de lo que se ama. "Nunca llegarán a la piedad verda
dera si no dan de lo que aman" (llI, 92). 

Finalmente, si en el plano del derecho el Corán mantiene la concepción tribal 
del Talión que reinaba en la Arabia pre-islám.ica, el Corán recuerda también el 
mensaje universal: más a114 del derecho, que eslá enraizado en una historia. hay 
una exigencia moral, la exigencia de Dios. Si el hombre de aquella época tiene 
derecho al talión, tiene el deber, si quiere agradar a Dios, de obedecer la ley eterna, 
no escrita; la ley de Jesús de "responder al mal con el bien," como dice también 
el corán (XXVIII, 54). En este aspecto no hay la más mÚlima ruptura con el 
cristianismo. 

Si Mahoma, por cuya cabeza la aristocracia de la Meca había puesto un precio 
(100 camellos a quien lo capturara), hubiera sido ejecutado, su predicación (la de 
los versículos de la Meca) hubiera estado muy cerca de la Cristo. Pero Mahoma 
es llamado a otra misión: en Medina croo una comunidad de un nuevo tipo y la 
dírigió. Entonces su destino y sus ensenanzas se distinguen de los de Jesús: el 
predicador se convierte en hombre de Estado. 
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Cuando Jesús, bajo la ocupación omnipO.ellle de Roma se esforzaba por 
preservar a! menos la vida personal del hombre y la uascedencia de Dios, estaba 
pronunciando la palabra más subversiva pam un prefecto de Roma, cuyo em
perador era considerado como dios y a cuyos ojos era un crimen punible con la 
muerte sustraer a! César las almas, sobre las cuales pretendía reinar as! como 

• sobre los cuetpOS. 

Esta palabra de fuego, "den a! César lo que es del César Y a Dios lo que es de 
Dios," se fue transformando en una consigna mentirosa, separando la fe y la 
comunidad, y haciendo de la religión un "asun.o privado," permitiendo as! a los 
dirigentes pollticos el poder de reinar a! margen de Dios. Nunca se ensenará ya 
cómo debe comportarse el César. As! es como a partir de Nicea (325) y hasta 
nuestros dIas el problema se ha resuelto siempre de acuerdo a la voluntad del 
César, lo que constituirá el "constantinismo." 

Durante diecisiete siglos, desde el césaro-papismo bizantino hasta las sórdidas 
disputas entre el sacerdocio y el imperio, la aspiración de dominación -bajo el 
pretexto de teocracia-- del papa y del clero, de las monarqulas "de derecho divino" 
en santa alianza y de la "doctrina social de la Iglesia" en las pretendidas demo
cracias cristianas, ese cristianismo que en su origen fue un prodigioso fermento 
de la historia se ha ido transformando en su contrario, en el opio del "constan
tinismo· politico e ideológico a través de una larga complicidad de la Iglesia con 
el poder. 

El reconocimiento tardío y reticente de los laicos tampoco ha contribuido a 
plantear correctamente el problema de las relaciones entre la fe y la política. Los 
militantes del "laicismo," la mayor parte de las veces antirreligiosos, se han 
formado en una larga lucha por la autonomía de lo político en contra de las 
pretensiones clericales en el campo socia! y el cienLllico. Desde Maquiavelo hasta 
la "fLIosof"13 de las luces" desde la cólera de los liberales contra el Syllabus y el 
oscurantismo hasta la denuncia socialisl3 de ·opio del pueblo" como justificación 
ideológica de conservadurismos, dos problemas radicalmente distintos se han 
confundido en Europa y sobre IOdo en Francia: la cuestión de las relaciones entre 
la Iglesia y el Estado, es decir, de dos instituciones, y las relaciones entre la po
lítica y la fe, es decir, de dos dimensiones del hombre, la de la trascendencia y la 
de la comunidad. As!, bajo el nombre de laicismo se mezclaba inseparablemente 
el anticlericalismo y la irreligión. 

U 

Sólo en el último tercio del siglo XX se han planteado los verdaderos 
problemas en la Iglesia católica a partir del gran Papa Juan y del Concilio V3-
ticano 11, en un esfuerzo por definir las nuevas relaciones entre la Iglesia y el 
mundo. En América Latina esta renovación eslaUÓ en 1968, después de MedelHn, 
con el desarrollo de las "comunidades de base," como lo refleja la experiencia de 
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Don Fragoso en Evang~/io y revo/u¡;ióll sociol en 1969; la TeolbgÚJ de la 
Liberacióll del P. Gutiénez, nacida en 1971 en el teneno hwnano de esas 
comunidades; el Jesu¡;risro liberador del P. Boff en 1m y la Espiral de la 
vio/~1IC1a de Don Helder C4mam en 1970. 

Pala \DI musulmán es preciso evocar este gran despertar porque posee \DI valar 
ejemplar para un verdadero aggiorNJml!lIlo del Islam. En la aclUaiidad el Islam es, 
en realidad, una de las comunidades nuIs enfermas, después de los abortados in
IeIlIOS refonnadon:s del siglo XIX, desde El Afghany hasta Mahomed Abdou; y, a 
principios del siglo XX, desde Rachid Reda hasta Cheikh Ibn Badis, Mahomed 
Igbal y Hassan el Banna. 

Este movimiento de las comunidades de base y de las teologías de la libe
ración sirve de modelo por su método, par su crítica y por las perspectivas que 
abre a la creatividad política y social a una fe y a una teologIa militantes. 

Desde el punto de vista metodológico se nos ofrece el ejemplo de la gran Y 
necesaria IlIversióll de la reflexión teológica: en vez de pretender deducir de los 
leUOS del evangelio o del Corán "una política sacada de la Escritura Santa," al 

. modo de Bossuel, o una "doctrina social," se procede por inducción, es decir, se 
parte de la situación histórica real de aquellos para quienes ser pobre es no ser 
nada, para descifrar asf el sentido de la voluntad de Dios a la luz de la revelación. 
Como dice lean Marc Ela en Camerún: "Los condenados de la tierra imponen otra 
lectura del Evangelio." Esta lectura "desde abajo" devuelve su rostro original,libe
rador, al mensaje de Dios, superando las lecturas tradicionales hechas "desde 
arriba, " es decir, desde los poden:s y desde las tradiciones que los sostienen, que se 
aferran nuIs a preservar un pasado que a construir \DI fuwro. 

Este método ha hecho posible una nueva mirada crflica hacia el mundo; par 
ejemplo, la denuncia formulada por don Helder C4mam contra la hipocn:sIa que 
no considera como "violencia" nuIs que la violencia revo/ucionarID, descuidando 
el elllllllen de la violencia estructural de las injusticias que la engendra y de la vio
lencia represiva que se ensana en ahogar la lucha conlra la violencia fundamental. 

Esta crítica ha hecho posible una reevaluación del marxismo nuIs allá de los 
tabús y los clichés inspirados únicamente en el miedo de los pudientes y que nada 
tiene que ver con el cristianismo o el Islam. Par una parte, la crítica de las 
teologías de la liberación ha mOSlrado los limites del marxismo, pues éste des
carta en la construcción de las relaciones sociales la dimensión trascendente del 
hombre (como por su parte lo hace el mundo capitalista, aunque este aspecto lo 
recalcan menos los "religiosos"). 

En el contexto productivista del siglo XIX Marx creyó que las sociedades 
industriales ofrecIan a todos los pueblos su propio futuro. ESIa peligrosa ilusión 
subsiste aún en la enc/clica PopuJorum Progressio, donde el Papa Pablo VI 
recuerda, sI, que el "desam>llo" no es únicamente "crecimiento" económico, como 
se concibe en el capiLalismo liberal; pero de todas formas ve en la indus
trialización de tipo occidental el futuro del tercer mundo. La teolog/a de la libe-
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ración, reflexión teológica sobre una pn\I:Iica hislllrica concreta, insiste por SU 

parte en la ruptura con respecto a los modelos actuales de "desarrollo" que siguen 
acrecentando la brecha entre pobres y ricos, nor1C y sur, porque el "subdesarrollo: 
producto del colonia\ismo y de los inten:ambios desiguales, es la condición del 
"desarrollo" occidental, cuyo modelo, por I8llto Y por definición, no puede ser uni
versalizado. 

Sin embargo, por otra parle, los limites históricos del marxismo no deberfan 
impedir utilizar, desde la perspectiva de la fe, el análisis marxista de las estruc
turas de explotación y de opresión y su metodología de la iniciativa histórica, 
p8I1I desligar del análisis de las contradicciones de una sociedad y de una época el 
proyecto y los medios eficaces p8I1I superarlas. 

Al desmitificar conceptos como el de "cIase: el cual ha conseguido carta de 
ciudadanía en el análisis social, as! como el concepto de "lucha de clases: con
siderado no como un santo y sella, sino como la conSIaI8Ción de una situación de 
hecho, los teólogos de la liberación han elaborado la única crítica válida del 
marxismo. Como escribe uno de ellos: "no hay refutación más eficaz de una 
doctrina falsa que arrebatarle hasta la última gota de su contenido de verdad." 
Unicamente el pánico de los adinerados puede pretender hacer creer que luchar por 
la justicia es un marxismo larvado. 

Pongamos un solo ejemplo: el de \as críticas, llamadas "isl&nicas," al marxis
mo. En vez de lanzar machaconamente anatemas contta un marxismo que desco
nocen profundamente, que confunden con las "vulgatas" soviéticas y que nada 
tienen propiamente de islámicas, sería más útil que aprendieran del estudio de 
Marx sobre la alienación en los Manuscritos de 1844 Y más aún del estudio del 
"fetichismo de la mercancfa" en El capital a realizar un análisis de las formas 
modernas de riba, de la riqueza acumulada sin ttabajo Y sin riesgo, que no resulte 
ya.arcaico. 

Cristianos y musulmanes, nuestros problemas son análogos. El Profela ha 
sido enterrado bajo una acumulación de interpretaciones, de comentarios, de 
comentarios de comentarios, de tradiciones, de dogmas y de leyes, de cuentas 
bancarias y de aparatos de Estado. Esta fosiIización de la fe nos convierte en 
exttanjeros en el mundo e incapaces de ttansformarlo. Si Dios ya ha dicho su 
última palabra hace mil quinientos o dos mil aftos, puede entonces desaparecer de 
la escena del mundo y confiar su palabra a los doctores de la ley encargados de 
interpretarla y de ttansmitirla, inmunizada ya contra toda contaminación con lo 
real. La astucia de esta maniobra consiste en que el mensaje haga absttacción de 
lo real. San Pablo puede seguir proclamando impunemente: "Ya no hay judío ni 
griego, esclavo ni libre, hombre ni mujer" (GaI 3, 28), mienttas que en la vida 
cotidiana prosiguen las discriminaciones basadas en la raza, en la cIase social o en 
el sexo. 

Un fenómeno análogo se manifiesta en el Islam: fijar la ley en la forma en 
que se formuló en un momento de su historia. "Corten la mano del ladrón," dice 
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el Corán ev, 38). El Califa Ornar lbn KhaIIab no dudaba, sin embalgo, en sus
pender la aplialción de esta pena en periodo de hambruna. Según un lradilh del 
Profela, 'Dios n:Iira su protección a toda comunidad en la que se halla un hombre 
qae pasa hambre." Abou Dawud y En Nassai nos cuentan que el Profeta res
pondió a un propietario que exigía cortar la mano a un malhechor que le habla 
robado espigas de trigo en su lelTeno: "Este hombre tenia hambre y tú no lo has 
alimentado." Y el mensajero de Dios dio al hambriento una medida de trigo. Está 
claro que tanto para el Profeta como para Ornar lbn Khaltab la justicia social es 
un valor is1ámico superior a la defensa de la propiedad. 

Es significativo que a lo largo de la historia hasta nuestros dfas los privile
giados de la riqueza y del poder han invocado más frecuentemente el versiculo que 
manda cortar la mano del ladrón que el de la Sura III que dice, también de ma
nera literal, que hay que cortar las dos manos de aquel que acumula las riquezas. 
La reivindicación, perfectamente legitima, de poner fin al derecho europeo impues
to por los antiguos ocupantes colonialistas y de aplicar la shori'a para reenconllar 
una verdadela identidad islámica ha sido dernasido frecuentemente defonnada por 
los privilegiados de la riqueza y el poder. Comenzar la aplicación de la shari'a con 
las sanciones, antes de haber realizado una justicia social en la que nadie se verla 
anasbado al huno por la miseria y por el espectáculo del lujo ostentoso de los 
parásitos, es comenzar por el final, baicionar el espíritu del Corán bajo el pre
texto de cumplir la letm. ya hemos mostrndo cómo el Profeta y Ornar lbn Kha
ttab lo llevaban a la práctica castigando no al ladrón obligado por la necesidad, 
sino al rico que ni lo habla alimentado, ni vestido, ni insttuido. 

Las cariCaluras de la aplicación de la shori'a son más graves en nuestro tiem
po, ya que el hurto, el ,iba y la acumulación han adquirido fonnas mucho más 
complejas y diversificadas que en tiempos de la comunidad de Medina. La fortuna 
lograda por el juego y por sus variantes modernas -la especulación comercial o 
bursátil-, por el funcionamiento nonnal del sistema capitalista que legaliza el 
despojo parnsitario del tmbajo de la comunidad, es un robo en gran esca1a. 

Aplicar a la letm una prescripción moral, fonnulada para una sociedad en la 
que era fácil identificar alladr6n, en una época como la nuestm en la que sólo el 
ladronzuelo puede ser definido con estos criterios, equivale a convertirse en cóm
plice del robo legali7Jldo por una sociedad fundada sobre el riba, como es la 
sociedad occidental, y a golpear solamente a los más desamparados. 

Aplicar la shari'a consiste en aplicar la totalidad del Corán en cada momento 
de la vida pública o privada; es decir, realizar cada acto con la conciencia de 
ha<:erlo bajo la mirada del Dios vivo, al que no se le puede engallar, trátese de 
transacciones comerciales, de relaciones personales o de actividad polftica. 

Aplicar la shari'a no es cortar manos, sino vivir las 24 horas del dfa en la 
transparencia de Dios, tanto los individuos como los estados. Con este espíribl el 
Islam puede aportar su contribución a las teologias de la liberación a partir de sus 
propios principios que son senciDos: sólo Dios es dueno, sólo Dios ordena, sólo 
Dios sabe. Esto permite relativizar todo haber, todo poder y todo saber. Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J." 
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Sólo Dios es dUIIM. "Todo lo que hay en los cielos y en la tiena pertenece a 
Dios," dice el Corán (D, 116-284; I1I, 109; etc.). El hombre, su califa en la 
tierra, está encargado de adminisaar esta propiedad en el camino de Dios. 

Esta concepción está en el extremo opuesto de la del derecho romano que de
fme la propiedad como "el derecho de usar y abusar." Para el musulmán, por el 
contrario, los deberes vienen antes que los derechos. El hombre, administrador 
responsable de la propiedad de Dios, no puede disponer de ella a su antojo, no 
puede destruirla a su capricho, no la puede dilapidas, ni dejarla improductiva sin 
que su trabajo le haga das fruto, ni puede acumularla: "Anuncia un castigo 
doloroso a quienes alesoran oro y plata sin gastar nada en el camino de Dios" (IX, 
34). La peor maldición en el Corán es la formulada contra el rico Abou Lahab a 
quien condena su propia fortuna: "que perezcan sus dos manos, y que él mismo 
perezca." y se le destina "8 las llamas infernales" (Sura 111). 

Todas las prescripciones del Corán, especialmenle el zakar, la distribución 
social de la riqueza como exigencia religiosa, y la prohibición del riba, todo 
aumento de riqueza sin trabajar en el servicio de Dios, inlentan impedir la acu
mulación de la riqueza en un polo de la sociedad y de la miseria en el otro. 

Dios en el Corán excluye nldicalmenle todo régimen social en el que la rique
za fundasnenle una jerarquía polltica. Por el contrario, dice sin ambages: "Cuando 
queremos aniquilar una ciudad ... hacemos que los ricos detenten el poder" (XVII, 
16). 

Sólo Dios ordeNJ. El profeta fundó en Medina una comunidad de natwaleza 
mdicalmenle distinta. fundada no ya en la sangre y la raza, ni en la posesión de un 
lerritorio, ni en relaciones comerciales, ni siquiera en una cullUra o una historia 
común. en una palabra, en nada que viene del pasado y que sea una herencia 
recibida, sino una comunidad fundada exclusivamente en la fe, en esta respuesta 
incondicional a la namada de Dios, de lo que Abraham nos ha dejado un ejemplo 
perenne. 

Una comunidad asI es abierta a todos, sin consideración de origen. No hay 
nada más opuesto al espúitu de esta umma musulmana que la idea occidental del 
"nacionalismo," que es un men:ado prOlegido por un Estado y legitimado por una 
mitología racial, histórica O cultural, que tiende a hacer de la nación un fm en sI, 
en contradicción con la unidad humana, un caso particular del rawhid, piedra 
angular de toda la visión islámica del mundo. 

Lo mismo sucede con el principio coránico de la shura, concertación que 
exige que los miembros de la comunidad en todos los campos y a todos los 
niveles sean consultados para participar, bajo la mirada de Dios, en la elaboración 
y en la aplicación de las decisiones de las que depende su destino. Este principio 
excluye cualquier despotismo por parte de un hombre, de un partido o de una 
clase, como también toda forma de democracia puramenle estadística, delegada y 
alienada 
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Como ocurre en economla, también aqul nos toca hallar los medios para alcan
zar los fines, y aplicar as( esos principios inmutables a las condiciones históricas 
inédilaS de nuestras sociedades, combatiendo el positivismo tecnocrático, el ma
quiavelismo poHtico, las exageraciones de nacionalismos arcaicos y perversos, 
los intelt:8Jllbios desiguales, la polarización de bloques y los equilibrios del te
mB"_ 

S6/o Dios sabe. As( como debemos precavernos contra un triunfalismo es
teriliwlte y la ilusión de encontrar en el pasado, y sin esfuelZO de reflexión y de 
búsqueda, las soluciones económicas pre-fabricadas a nuestros problemas actuales 
o una constitución polltica acabada, asl también seria pueril reducir el Corán a 
una enciclopedia, que nos abonase el esfuen:o denonado de la investigación cientí
fica y técnica que hizo del mundo islámico el centro radiante de la cultura mundial 
en tiempos de la Universidad de Córdova. Allí surgió una slntesis original y una 
cultura orientada por la fe, después de gigantescos esfuelZOs de traducción y 
asimilación de todas la grandes culturas del pasado, de Grecia, de Roma, de Per
sia, de la India, de acuerdo a la obligación isl4mica de ir a "buscar la ciencia aun 
hasta China" 

El principio básico es que sólo Dios sabe, as( como sólo Dios es el duefto y 
sólo Dios ordena Se excluye, por tanto, la pretensión faraónica de usurpar la 
omnipotencia de Dios y la ilusión de poseer una ciencia acabada que abarcase el 
conocimiento de las causas primeras y de los fmes últimos. El ejemplo de la 
Universidad musulmana de Córdoba en el siglo X constituye, desde este punto de 
vista, un modelo cuyo esplritu hay que reavivar para que en nuestro tiempo las 
ciencias se desarrollen de manera que no estén al servicio de la destrucción del 
hombre sino al de su pleno desarroUo en el camino de Dios. 

Esta Universidad musulmana de Córdoba inadió la cultura a tres continentes, 
desde el siglo X al xn, en su forma rrW completa: la ciencia, estableciendo el 
método experimental para descubrir las relaciones de las cosas entre si y la conca
tenación de las causas; ID sabldurfa como reflexión acerca del sentido de cada cosa, 
de su relación con Dios, en un mundo armonioso y único, donde la vida tiene un 
sentido y una finalidad; ID fe como confesión de que la ciencia no Uega nunca 
hasta la causa primera, ni la sabidurfa alcanza el fin último. La fe como concien
cia de nuestros limites y de nuestros postulados. La fe como razón sin fronteras. 

Una tal concepción de la ciencia y de la técnica permitirla hoy evitar -y eso 
es lo que la hace tan actual- que la ciencia y la técnica nos Ueven a un suicidio 
planetario. 

Estos son los principios direcbices de un Islam fiel a sus orlgenes. Un Corán 
que se convierte en interpelación directa a nuestra época, como las teologías de la 
liberación han tomado vivo el mensaje de Jesús. En el Islam contemporáneo, 
como en el cristianismo, este movimiento une inseparablemente la interioridad de 
la fe y la lucha por la justicia social. 
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El Corán nos dice: "Dios no cambia jarnlls una sociedad si los que la 
componen no cambian lo que hay en ellos" (XIII, ll). Mensaje poderoso ~ 
IaDtos revolucionarios que quisieran cambiar todo, menos a ellos mismos. El 
Corán nos dice lambién: "Cuando queremos destruir a una ciudad, la entregamos 
al poder de los ricos" (XVU, 16). 

Estos son los criterios para juzgar a una Iglesia heredera, en América Latina, 
de las tradiciones imperiales de los colonizadores espanoles y ponugueses, y, 
hoy, del acruaI imperio estadounidense que ha tomado el relevo; y para juzgar 
lambién a un Islam que desde los imperios de los Ommefadas y los Abbasidas, ha 
ensenado la sumisión al poder justificándolo con la perversión y la fosilización 
del mensaje divino. 

Las mismas tragedias nos apremian: la miseria y la opresión. El mismo 
combate libran las comunidades de base en América Latina, los musulmanes de la 
resistencia afgana y de la resistencia palestina y los negros de Africa del Sur. Nos 
une una misma teología de la liberación que hace que nuestra fe no sea ya opio, 
sino fermento de la historia 

Uno de esos cristianos, Sebaslian Kappen, lanza su llamada desde la India, al 
evocar a Buda -que fue el primero en repudiar el sistema de castas y la hege
monía de una de eIIas-, invita a los cristianos fieles al mensaje vivo de 1 esús a 
"unir sus manos a las de los hindúes, a las de los musulmanes y a las de los 
marxistas, con un mismo propósito, a fin de formar comunidades mlls amplias," 
según el ejemplo de los pescadores de Kerala. 

Otro teólogo de la liberación, lean Marc Ela, en el Africa Negra, invita a crear 
una "red de contra-poder" contra la concentración de los poderes en los estados 
africanos, redescubriendo de eS18 manera, en situaciones distintas, la experiencia 
de don Plagoso, obispo de Crateus, en el Nordeste brasile/lo. 

Los cristianos de América Latina, se nos dice, constituirán en el afto 2.000 la 
millld del mundo cristiano. Existen en el mundo unos mil millones de musul
manes, Los pueblos del subcontinente indio y de Asia oriental, hinduistas o 
budisw represenl80 otro I8Oto. Unidos todos los hombres de fe pueden hacer sur
gir la única fuerza irresistible: la de Dios presente en la historia 

Ningún particularismo, ningún tradicionalismo debe obstaculizar esta misión 
de reunir a los hombres de todas las sabidurías, de todos los credos, para salvar al 
mundo del andar a la deriva que lo conduce a la muerte. 

Como escribfa el gran poeta turco Nazim Hikmet 

Si yo no ardo, 
si tú no ardes, 
si nosotros no ardemos, 
¿Cómo las tinieblas 
se convertinln en claridad? 
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