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La Revolucion Islamica de Iran vista por Michel Foucault:
“Espiritualidad Politica” y Metafisica Revolucionaria en el Islam
Si‘ita

The Islamic Revolution of Iran seen by Michel Foucault:
“Political Spirituality” and Revolutionary Metaphysics in Shiite Islam

Luis Alberto Vittor*

Resumen
El presente articulo tiene como objetivo analizar la mirada foucaltiana
sobre la Revolucion Islamica, prestando previamente, especial atencion al
contexto politico y religioso que desemboca en movimiento de 1979 y a las
raices propias de la tradicion shi’i de las que se nutre.
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Abstract
The objective of this article is to analyze Foucault's view of the Islamic
Revolution, paying special attention to the political and religious context
that led to the 1979 movement and the roots of the Shi'i tradition from
which it draws.
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1. Planteo de la cuestion

En octubre el rojo se apodera de la naturaleza en el magnifico otofio
irani y también de la atmosfera social en las calles de Teherdn. En o\
Abéan, octavo mes del calendario persa, el clima irani se vuelve mucho mas
suave y fresco después del sofocante calor del verano, mientras que el color
del otofio empieza a teiir las calles de rojo con sus hojas caidas y hasta la
luz del dia tiene un tinte especial. En el otono de 1978, Michel Foucault
visita por segunda vez un Iran visiblemente sacudido por las fervorosas
manifiestaciones populares en contra del Sah Mohammad Reza Pahlavi. El
espiritu de la revolucion agita los animos, percute con fuerza en los
corazones iranies como parches con un tnico y poderoso latido que pone en
marcha la sublevacion a través de grandes movilizaciones populares que el
régimen mondarquico reprime a sangre y fuego, pero la violencia estatal no
debilita el espiritu revolucionario, por el contrario, fortalece aiin mas la
determinacion popular. La sangre de los primeros martires caidos en esas
revueltas tifie de rojo las calles y se mimetiza con el castafio rojizo que se
desparrama sobre la hojarasca. El otofio de 1978 enmarca el clima
turbulento de una revolucién que se avecina y refulge como el primer rayo
que anuncia la tormenta que se aproxima, mientras Michel Foucault, el
fil6sofo devenido en periodista, observa ese paisaje fascinado.

En el otofio de 1978, el pueblo irani comenzé un movimiento
enérgico y vital para poner fin al reinado despético de medio siglo de la
dinastia gobernante Pahlavi. En cien dias, el movimiento de protesta no
violenta inmoviliz6 al ejército més grande de Oriente Medio y desmantel6
un régimen respaldado por Estados Unidos y la Unién Soviética. Durante
este periodo, el filésofo francés, Michel Foucault, actuando como
corresponsal especial para el diario italiano Corriere della Sera, cuyo lema
es Liberta delle idee, viajo a Iran. Ya habia estado anteriormente, en 1977,

cuando atn Iran era gobernado por el Sah Mohammad Reza Pahlavi. Al
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regresar de su viaje a Iran en 1977, dird una de sus frases mas difundidas y,
quiza, menos comprendidas: “Hay mas ideas en el mundo que las que se
imaginan los intelectuales”. Poco después en 1978 se entrevista con el Imam
Jomeinique vivia exiliado en Paris tras su expulsion de Irak. Volvera a Iran
en dos ocasiones para documentar los acontecimientos revolucionarios. La
primera vez al final del verano de 1978 y por segunda vez unas semanas
maés tarde, en el otofio del mismo afio. Luego de los disturbios del “Viernes
Negro” en la Plaza Zhaleh, el 8 de septiembre de 1978, Michel Foucault
llegd a Teheran para comenzar a informar sobre la Revolucion irani. Sus
primeros informes son de una naturaleza tipicamente periodistica; examina
la falta de cohesion dentro del ejército irani, explic6 las consecuencias
econdmicas y politicas de la modernizacion irani e ilustr6 sobre la conexion
entre el Islam y el movimiento de protesta. Publico trece articulos sobre la
Revolucién irani; Incluyendo entrevistas y refutaciones a las criticas que
aparecieron en los periédicos franceses Le Monde y Le Nouvel Observateur,
quince documentos de este periodo conforman lo que se conoce como “los
reportajes de ideas”.

Una vez que tomo la decision de viajar a Iran, comenz6 un intenso
curso de lectura sobre el Islam y la historia irani. Quizas la figura mas
importante que influy en la orientacién de sus lecturas y lo conect6 con los
circulos intelectuales iranies fue el Director de investigacion en el CNRS
Paul Vieille, la principal autoridad francesa en antropologia y sociologia de
Irdn. A través de Vieille, conoci6 a Abolhasan Bani Sadr, quien se
convertiria en el primer presidente de la Republica Islamica, y fue quien lo
alent6 a leer la obra de 'Ali Shari’ati, aunque en ese momento solo un
nimero limitado de sus escritos estaban disponibles en francés o inglés.
Shari'ati estaba convencido de que la “espiritualidad islamica” constituia un
antidoto eficaz contra la perniciosa influencia del marxismo occidental en
Irdn tanto como contra la no menos toxica penetraciéon cultural de las

costumbres liberales modernas estadounidenses.
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Las obras de Louis Massignon y su discipulo mas famoso, Henry
Corbin, dos figuras descollantes de la escuela arabista francesa de estudios
islamicos, completaron el programa de lecturas de Foucault sobre el Islam.
Tanto Corbin como Shari'ati hablan de una perfecta integracién de la accién
y la contemplacion, es decir, de la politica y la metafisica en el Islam, una
especie de “espiritualidad politica” que, en opinién de Foucault —e incluso
desde el punto de vista de René Guénon—, también existi6 en Occidente
pero se perdi6 a partir del siglo XVI. Los estudios de Massignon sobre el
batin al-islami (esoterismo islamico) o la via (Tarigah) de lais s—sSiifiyya
0 el <s—aTasawwufy los estudios de Corbin sobre la filosofia ISraqiy el
TIrfan (Gnosis) fueron determinantes para que Foucault prestara atencién a
la dimensién espiritual del Islam Siita y comprendiera la conexion
existente entre metafisica y politica en el movimiento revolucionario irani.

Con lo que acabamos de decir no pretendemos hacer un analisis ni
una valoracidn critica acerca de la toma de posicidon de Foucault frente a la
revolucién islamica irani, nos interesan mas sus testimonios sobre dicho
acontecimiento. Es decir, no queremos hacer un juicio ni tampoco un
analisis politico de la revolucién observada a través de los ojos de Foucault.
Se trata, méas bien, de situar el punto de vista del enfoque de Foucault como
observador de la Revolucién Isldmica de Irdn desde la perspectiva de sus
“reportajes de ideas”. Sin embargo, la estrecha relacion que Foucault
descubre entre los factores politicos, espirituales y metafisicos constituye
un fenémeno revolucionario nuevo que se manifiesta de forma diferente a
cualquier otro fendmeno politico observable en Occidente. Para Foucault, la
Revoluciéon Isldmica de Irdn presenta un grado adicional de complejidad
que demanda atenciéon y exige un tipo de andlisis distinto al de otras
revoluciones contemporaneas. A lo largo de sus articulos Foucault afirma,
por un lado, la existencia de una espiritualidad que se encuentra de manera
eminente en el Islam Si‘ita y, por otro, advierte que esa espiritualidad, como
generadora de fuerza insurreccional, es tan indisociable de la subjetividad

ética y politica que ambas se amalgaman en una sola forma de pensamiento
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que Foucault formul6 como “espiritualidad politica”. Es decir, que el
estatuto ontologico del pensamiento politico $iita debe comprenderse
como una forma de espiritualidad. Para decirlo con otras palabras, la
espiritualidad es el fundamento ontologico de la politica.

Espiritualidad y politica, accion y contemplacion, forman un par de
separables inseparables, una simbiosis perfecta y dindmica. Accion
(Politica) y contemplacién (Espiritualidad) constituyen dos polos opuestos
complementarios que se han mantenido unidos de manera constante a lo
largo de toda la historia del Islam Di‘ita. Acciéon y contemplacion forman
parte de la ética del hombre integro que, en el Islam Si‘ita, define a la
personalidad eminente del javan mardi irani. La nocion de javan mardi es
la base de la espiritualidad politica persa. El término designa al “caballero
espiritual”, al guerrero que es contemplativo en la accién. La nocién del
javan mardi es equivalente, en el contexto del Sifismoo < s—<Tasawwuf,
a la nocién arabe de la s38Futuwwa. El término arabe s—sfata (joven), del
que deriva s>@Futuwwa, tiene en el persaclss (javan)un término

equivalente. Y el término persa Jls> (javan) tiene un equivalente exacto en

el sanscrito Jde1 (yuvan) y en el hindi S{dl. Mard-ejavan significa “joven”

si se considera el término desde un punto de vista cronolégico, pero si
tomamos en cuenta el significado técnico, desde el punto de vista de la
espiritualidad $1ta, la palabra se refiere a un hombrevigoroso en el cual el
tiempo no ha dicho su tltima palabra. Asi, el musulmén que ha recorrido el
camino completo de la iniciacion gnostica y, en consecuencia, se ha liberado
de las pasiones del alma, alcanza la estaciéon de la juventud (manzala-ye
Jjavanit). Javan mard es, por lo tanto, el hombre integro que ha realizado en
si mismo todas sus capacidades humanas y, por el mismo brillo de sus
virtudes, ha alcanzado una etapa de perfecciéon en la que se retinen las
fuerzas interiores del espiritu (quwwatha-ye ma'nawi). El estado dejavan
mardi es la victoria de la Luz del hombre primordial (nur-e fitrat-e insant)

sobre la sombra del alma.
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El término javan mardi (javan, joven, mard, hombre) denota una
ética existencial que se deriva de la idea de una juventud inmarcesible, que
no se agota o no se marchita con el paso del tiempo, porque no es atributo
fisico, sino virtud espiritual. El término javan mardisignifica un “hombre
integro”. En la ética del javan mardila acciéon es inseparable de la
contemplacion, es el “hombre integro” o “caballero espiritual” que saldra en
defensa de las causas sociales justas y se rebelara contra toda forma de
opresion y de injusticia, alli donde la viere, por tanto, al ser un guerrero que
es contemplativo en la accion, la espiritualidad no se disocia de la accion
politica ni de la praxis revolucionaria. La ética integral deljavan mardi
contribuye a la formacion espiritual de una personalidad eminente, un jefe
espiritual que posee carisma, es decir, un poder de atracciéon y de repulsion
(Motahhari 1981: 14-24). Para los musulmanes $i1as, el javanmard o fata
por excelencia, es el ImamcAli ibn Abi Talib y, por extension, es el
fundamento espiritual de la nobleza que distingue a todos los Imames. La
ética de javan mardies lo que Foucault describe como una “espiritualidad
politica” y que no es otra cosa que la simbiosis perfecta y dinamica entre la
accion y la contemplacion. Esta ética del “hombre integro” o javan mardi se
ha mantenido como una constante a lo largo de toda la historia del Islam
Sita, desde el movimiento del despertar espiritual de la conciencia ética
impulsado por el tercer Imam Husain ibn cAli ibn Abi Talib hasta el
movimiento de reforma social iniciado en 1978 por su descendiente: el
Seyyed Imam Ayatollah Riihollah Misavi Jomeini. La Revolucion Islamica
de Iran puso fina 2.500 afios de monarquia ininterrumpida. Represent6 un
esfuerzo de renovacién continda en el Islam, un giro revolucionario que
hizo volver a toda la sociedad al estado de equilibrio y armonia en que

estaba antes de la irrupcion de la Modernidad.
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2. La Revolucion Islamica de Iran: contexto historico y
caracteristicas

Todo proceso revolucionario necesita distanciarse en el tiempo para
poder contemplar su propia acciéon de cuerpo entero delante del gran espejo
de la historia, buscando en sus antecedentes inmediatos o en algin hecho
fundacional remoto el paradigma que sirva o ayude a definir su modelo
revolucionario. En este contexto historico, la Revolucion Islamica de Iran
en 1979 no fue una excepcion. Entre los antecedentes inmediatos, la
Revoluciéon Islamica de Iran se vio reflejada en el Movimiento Islamico
Siita que, encabezado por elAyatollah Riihollah Miisavi Jomeini, se inici6
en 1963, diez afios después del golpe, cuando el Sah Mohammad Reza
Pahlavi anunci6 un programa de reformas radicales denominado
eufemisticamente>—& sy (Enghelab-e Sefid), “Revolucion Blanca”,
impulsada por Farah Diba, sutercera esposa. Se trataba de un ambicioso
programa de reformas en Iran, lanzado en 1963 y que dur6 hasta 1978. Este
programa fue disefiado especialmente en detrimento del pueblo irani y de
las tradiciones islamicas fuertemente arraigadas, imponiendo una
occidentalizacién compulsiva desde arriba que, en el plano de los usos y
costumbres sociales tradicionales, prohibié la hiyab y modificoé habitos
arraigados en la poblacién Siita.

Esta serie de reformas era el programa de modernizacion que siguié
al golpe de Estado irani de 1953, también conocida en los archivos de la CIA
como Operacién Ajax,! y fue una operaciéon orquestada conjuntamente por
el Reino Unido y los Estados Unidos para derrocar al gobierno
democraticamente electo del Primer MinistroMohammad Mossadegh y su

gabinete.2La disgregacién progresiva del imperio britanico que, entre otras

'AJAX es un cripténimo o nombre secreto asignado a la operacion. La CIA usa cripténimos
para identificar a cada una de las operaciones clandestinas. Cfr. Roosevelt 1979: 2.

2 Un documento de la CIA desclasificado por Washington revela un plan disefiado por
Donald N. Wilber en 1951, para derrocar al Primer Ministro Irani Mohammad Mossadegh,
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cosas, abandon¢ la India en 1947, y los problemas econémicos del gobierno
de Londres hicieron que la diplomacia americana tomase el relevo de la
britanica.La C.I.A. envi6 a Iran a uno de sus agentes operativos mas
eficientes, Kermit Roosevelt, nieto del Presidente Theodore Roosevelt, con
la mision de organizar el derrocamiento del gobierno con el apoyo del SIS
britanico. Kermit Roosvelt narra en primera persona en qué consistio el

plan AJAX para derrocar al Primer Ministro irani Mohammad Mossadegh:

“Lo que AJAX pretendia ser era una empresa cooperativa. Alié al Shah de
Iran, Winston Churchill, Anthony Eden y otros representantes britanicos
con el Presidente Eisenhower, John Foster Dulles y la Agencia Central de
Inteligencia de los Estados Unidos. La alianza se formaria con el propdsito
de reemplazar al Primer Ministro irani, el Dr. Mohammed Mossadegh. El
Dr. Mossadegh ya habia intentado expulsar a su monarca, reemplazandolo
por él mismo, y habia formado una alianza propia con la Unién Soviética
para lograr el resultado que queria. El anciano astuto, que se estima que
tenia entre setenta y uno y ochenta afios en 1953, pens6 que el asunto era
su propia idea. Otros lo vieron diferente. La verdadera iniciativa detras de
esa segunda alianza vino, en realidad, de los rusos. Muchos partidarios de
Mossadegh se dieron cuenta de esto. En los tltimos meses, el partido
comunista irani, el Tudeh, habia reforzado su control sobre el "movimiento

Mossadegh"“(Roosevelt 1979: 2)3

denominado Operativo Ajax. El documento estd completo, pero con varias lineas borradas.
Cfr. Wilber 1969:86-174.

3 “What AJAX was intended to be was a cooperative venture. It allied the Shah of Iran,
Winston Churchill, Anthony Eden and other British representatives with President
Eisenhower, John Foster Dulles and the U.S. Central Intelligence Agency. The alliance was
to be formed for the purpose of replacing an Iranian Prime Minister, Dr. Mohammed
Mossadegh. Dr. Mossadegh had already attempted to expel his monarch, replacing him with
himself, and he had formed an alliance of his own with the Soviet Union to achieve the result
he wanted. The wily old man, variously estimated to be between seventy-one and eighty
years old in 1953, thought the affair to be his own brainchild. Others saw it differently. The
real initiative behind that second alliance came, in cold fact, from the Russians. Many
Mossadegh supporters realized this. In recent months the Iranian Communist party-the
Tudeh-had strengthened its control over the "Mossadegh movement"“. La traduccién del
inglés nos pertenece.

8
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Para facilitar el golpe de estado, Kermit Roosevelt comenz6 a
sobornar a politicos influyentes colocados en puestos clave de la
administracién irani, difundi6 informes falsos en los principales periddicos
de Teheran e instigd a grupos de delincuentes para provocar la violencia
callejera y crear un caos social en Iran (Wilber 1969: 12-15). La Operacién
AJAX se mont6 sobre el pretexto de que el Tudeh (Partido Comunista Irani)
estaba tomando el control del gobierno nacionalista de Mossadegh, pero la
amenaza de Tudeh no era real (Behrooz 2004: 102-23). Sin embargo, la
Operacién AJAX fue exitosa, en poco tiempo, el gobierno nacionalista de
Mossadegh fue derrocado y reemplazado por el Sah Mohammad Reza
Pahlavi, aliado de los norteamericanos y britanicos.4# Fundado a finales de
los afios 1940 por Mohammad Mossadegh, el +«adas o), Jebhe-ye Melli-
ye Iran (Frente Nacional de Iran) era una coalicion politica que comprendia
un amplio espectro de pequenos partidos y gremios comerciales y
artesanales. Poco después de su fundacion, el Frente Nacional se opuso a la
dominacion Occidental existente y, sobre todo, al control de los recursos
naturales de Iran.5 Comenz6 a revisar las concesiones petroleras dadas
durante la Dinastia Qajar. A mediados de los afios 1940, todos los activos de
petroleo de Iran pertenecian a la Anglo-Iranian Oil Company (AIOC). La
compania habia sido fundada por William Knox D'Arcy uno de los
principales fundadores de la industria petroquimica en Persia (Iran).
D'Arcy habia negociado en 1901 con Mozaffereddin Sah Qajar, quinto Sah
de la dinastia Qajar, —que rein6 entre 1896 y 1907—, una concesion para
explorar, obtener, y comerciar petréleo, gas natural, asfalto, y ozoquerita
por un plazo de 60 afios. Esta concesidon fue conocida como la concesion
D'Arcy en Irjn. Hasta la primera mitad del s. XX, el petroleo de Irjn era la

mayor inversion del gobierno britanico en el extranjero; pero el 51% de la

4 Sobre la participacion britanica Ver: Louis 2004: 126-177. Sobre las circunstancias y
motivaciones del golpe de 1953 Cfr. también Heiss 2004: 178-200; Byrne 2004: 201-226;
Gasiorowski 2004):227-260; Kinzer 2003.

5 Cfr. Bill 1988; Louis 1988.
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compahia estaba en manos del gobierno britanico. La Anglo-Iranian Oil
Company (AIOC) viold los términos del acuerdo que se habia actualizado
en 1933 y estaba poco dispuesto a cambiar los términos del acuerdo hasta
que Mossadegh decidi6 renacionalizar el petroleo a fines de los afios '40.

Los iranies eligieron a Mossadegh en 1951, quien rapidamente opt6
por renacionalizar la produccion petrolera del pais, que habia estado bajo el
control britanico a través de la Anglo-Iranian Oil Company, que mas tarde
se convirtié en British Petroleum o BP. La medida caus6 preocupacion en
EE.UU. y Reino Unido, pais para el cual el petroleo irani era clave para su
reconstrucciéon econémica de la posguerra. La Guerra Fria fue también un
factor que entr6 en los célculos. Un informe desclasificado de la C.I.A
estimaba que Iran estaba en peligro real de caer detras de la Cortina de
Hierro. Si eso ocurria, significaba una victoria de los soviéticos en la Guerra
Fria y un importante revés para Occidente en el Medio Oriente, porque el
petroleo estaria bajo la influencia de la orbita de la entonces Unidn
Soviética.El Golpe de Estado de 1953 convirti6 al Sah Mohammad Reza
Pahlavi en el principal socio americano en Oriente Medio, una pieza
estratégica en el tablero geopolitico de la Guerra Fria.

Precisamente, el nombre de “Revolucion Blanca” (Enghelab-e
Sefid), se debe a que el Sah Mohammad Reza Pahlavi pensaba que era la
forma méas eficiente de prevenir una “Revolucion Roja” (Enghelab-e
Qermez), aunque en opinion de bastantes historiadores no hizo otra cosa
que preparar el terreno para que la Revolucién Islamica sembrara sus
semillas. La “Revoluciéon Blanca” fue un conjunto de seis medidas de
reforma aplicadas al pueblo irani a través de un referéndum el 6 de Bahman
1341 (26 de enero de 1963) que incluian, entre otras cosas, una reforma
agraria y un control més estricto de las instituciones religiosas por parte del
Estado. Si bien el Imam Jomeinl no era por aquel entonces una de las
principales figuras religiosas del pais, su actitud combativa y rebelde, en

contraste con el quietismo conformista de otros dirigentes Si‘itas, le hizo

6 Sobre las tensiones en Oriente Medio entre Estados Unidos y la Uni6én Soviética durante la
Guerra Fria, Ver: Keddie; Gasiorowski 1990; Blake 2009; Barrett 2010; Latham 2011.
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ganar numerosos adeptos. El 22 de abril de 1963, las fuerzas del régimen
monarquico atacaron una ceremonia de luto por el martirio el Sexto Imam
de los Siies, Ya'far as-Sadiq, en la Escuela de Teologia de Feyzieh, en la
ciudad de Qom, dando lugar a una sanguinaria matanza. Este incidente
aumento6 el odio del pueblo irani contra el régimen monarquico, y dio pie al
histérico discurso del Imam Jomeini en el Yawm 'Asura’ de ese mismo afio,
dia en el que increpd a los Estados Unidos y al régimen Sionista de Israel
por sus injerencias en Iran.

Poco después, en la noche del 5 de junio de 1963, el Imam Jomeini
fue arrestado y trasladado a Teheran. En su apoyo, el pueblo irani organiz6
manifestaciones y protesté por su detenciéon. El 25 de junio de 1963, fue
trasladado desde la base militar de Qasr a una celda en la prision de 'Eshrat
Abad. El 7 de abril de 1964, el Imam Jomeini fue puesto en libertad, pero
continu6 luchando contra el régimen monarquico y opresor de los Pahlavi.
Para el Imam Jomeini, la Gnica forma de corregir el rumbo de su patria era
la Revolucién Islamica. El 10 de abril de 1964, pronuncié un histérico
discurso en la Masyid A'zam, en Qom, después de ser liberado de la prision.
El 26 de octubre de 1964, dio un discurso en contra de la “Ley de
Capitulacion” que daba inmunidad judicial a los estadounidenses que vivian
en Iran. El régimen vio entonces que la tnica forma de acallar la voz del
Imam Jomeini era el exilio. El 4 de noviembre, fue detenido de nuevo y se
exilié, junto con su hijo Mustafa, en Turquia. El 12 de noviembre de 1964,
fue trasladado de Ankara a Bursa, otra ciudad en Turquia. El 5 de octubre
de 1965, fue obligado a trasladarse de Turquia a Bagdad, Irak. En el mismo
afio fue a Nayaf, en Irak, donde en noviembre de 1965 comenzé a dar clases
en el Seminario Islamico de esa ciudad sagrada. Las medidas antipopulares
del régimen monarquico condujeron a nuevas tensiones cada vez méas
4speras y a finales de los ‘60 el Sah, se vuelve cada vez mas dependiente de

la policia secreta, la SAVAK para controlar a la oposicion.
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En la década de los 70, las ganancias de Irdn por la venta del
petréleo aumentaron notablemente, haciendo que el Sah, con la arrogancia
y confianza que iba adquiriendo en la escena internacional, con el petréleo
como carta de triunfo a su favor, presionaba a la Casa Blanca exigiéndole
mas equipamiento militar. Mostraba un especial interés por las baterias
antiaéreas y buques de guerra. Sin embargo, los Estados Unidos no estaban
dispuestos a dotarle de todo el material que deseara, a pesar de que esta
negativa pudiera causar cierto desagrado al régimen monarquico que
destinaba todo el dinero que ingresaba a las arcas imperiales a un programa
militar que resultaba demasiado ambicioso incluso para los estadistas de la
CIA que comenzaron a vislumbrar futuros conflictos con otros estados
miembros de la OPEC. Iran cada vez estaba mas presente en el panorama
diplomatico y el monarca se veia con la suficiente fuerza como para
intervenir en politica internacional en igualdad de condiciones e incluso de
restaurar el antiguo Imperio Persa devolviéndole su esplendor pasado. Con
toda su pompa grandilocuente anuncié sus planes para revivir a la gran
civilizacion de la antigua Persia. El 2 de marzo de 1975, el Jsw Fli—u s,
Hezb-e Rastakiz (“Partido de la Resurgencia”), creado por el monarca, fue
declarado tnico, con lo que el Sah volvié a poner de manifiesto el ejercicio
absolutista de su despotismo.

El 2 de mayo de 1977, el Imam Jomeini emitié un mensaje acerca de
los martires que fueron asesinados en las manifestaciones revolucionarias
en Qom. El 7 de enero de 1978, el diario gubernamental Ettela’at publicé un
articulo titulado lsoly 5 Jwxiul # 5 5 (el (“Irdn y el colonialismo rojo y
negro”) que era particularmente injurioso porque ultrajaba la honra y
difamaba el buen nombre del Imam Jomeini. Este libelo infamatorio y
calumnioso estaba firmado por un tal Ahmad Rashidi Motlagh, que no era
un nombre real, sino un alias o pseudénimo (Shahedi 2014). Segtin Bahman
Baktiari, los principales autores del articulo fueron Daryush Homayun,
periodista, fundador del diario Ayandegan. En esa época era un miembro

de alto rango del Hezb-e Rastakiz (“Partido de la Resurgencia”) y Ministro
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de Informacién y Turismo en el gabinete de Jamshid Amouzegar, y Farhad
Nikukhah, un funcionario ministerial de bajo rango.”Aunque en una
entrevista con la television persa de la BBC, Daryush Homayun revel6 que
el alias Ahmad Rashidi Motlagh era de un escritor llamado Ali Shabani. El
dia en que se publico el articulo coincidié con el aniversario de la ley que
prohibia a las mujeres usar el hiyab.El articulo se us6 para desacreditar su
autoridad religiosa, acusdndolo de ser un agente britdnico, de no ser
realmente irani —se lo describia como un Seyyed Indio— y de complotar
con los comunistas. Con el martirio del Seyyed Mustafa, hijo del Imam
Jomeini, asesinado el 23 de octubre de 1977 en el interior del Santuario del
Imam ‘Ali por agentes de la policia secreta SAVAK en Nayaf,8 la Revolucion
entrd en una nueva fase.

El 19 de agosto de 1978, un cine fue quemado en la ciudad surefia de
Abadan por el servicio de Inteligencia del régimen, SAVAK, en el que
murieron decenas de personas. La oracion colectiva del Eid-al-Fitr, la
festividad del final del sagrado mes de Ramadan, acogié a un ntimero sin
precedentes de asistentes. Y las manifestaciones callejeras del 7 de
septiembre de 1978 hicieron que el régimen anunciara el toque de queda. Al
dia siguiente, la gente sali6 a las calles ignorando el toque de queda. Las
fuerzas del régimen abrieron fuego contra los manifestantes. Miles de
personas fueron asesinadas en la plaza de Yaleh, actual plaza de los
Martires, de Teheran. De este modo, el 8 de septiembre de 1978 es conocido
como el “viernes negro” en la historia de la Revolucion Islamica. El 24 de
septiembre de 1978; la casa del Imam Jomeini en Nayaf fue rodeada por las
fuerzas de seguridad iraquies. Pero con el inicio del curso académico, los
estudiantes tomaron un papel mas activo. El 2 de octubre de 1978, emigré
de Irak a Kuwait. El 5 de octubre de 1978; el Imam se vio forzado a emigrar

a Kuwait para luego trasladarse a Francia, pero sigui6é preparando la

7 Cfr. Bahman 1996: 49.
8 Cfr. Keddi 2006:225.
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Revolucion desde alli. El pueblo de Neauphle-le-Chateau se convirtio en el
foco de noticias del mundo. Miles de periodistas acudieron al lugar para
entrevistarse con el Imam Jomeini. Al mes siguiente, protestas de
trabajadores de la empresa nacional de petroquimica, el Banco Nacional,
las Telecomunicaciones, la radio, la television y otros sectores, fortalecieron
aun mas la corriente revolucionaria. El 4 de noviembre, las protestas de
miles de estudiantes acabaron en un bano de sangre. Al dia siguiente, el
general Qolam Reza Azhari recibi6 la orden de crear un nuevo gabinete. Y la
eleccion de Shapur Bajtiar, antiguo miembro del Frente Nacional, como
primer ministro, fue la gota que colmo el vaso. El 19 de enero de 1979, el
Sah Mohammad Reza Pahlavi y su familia abandonan Iran. Oficialmente se
trata de un viaje vacacional y por motivos médicos. El Gltimo monarca
persa nunca volverd al pais. Tras pasar por diversos paises, el Sah
Mohammad Reza Pahlavi se asienta finalmente en Egipto, donde muere el
27 de julio de 1980. El paso siguiente del Imam Jomein1 era volver a la
patria. Bajtiar cerré todos los aeropuertos y el regreso del Imam se vio
postergado. Pero el 1 de febrero de 1979, tras mas de 15 anos de exilio en
Francia, pudo por fin regresar a Iran después de 15 anos de exilio. El jefe
espiritual de la Revolucién Islamica es recibido con jabilo en el aeropuerto
de Teheran por millones de personas. El primer paso del Imam Jomeini en
Iran fue visitar la tumba de los martires de la Revolucion. En su memorable
discurso en el cementerio de Teheran, el Imam declar6 ilegitimo al
Gobierno de Bajtiar, cre6 el Consejo Revolucionario y asegur6 que, con el
apoyo de la poblacién, designaria un nuevo Gobierno. Dias después,
design6 a Mahdi Bazargan como primer ministro provisional. El 8 de
febrero, el personal de las Fuerzas Aéreas acudi6 al Imam para mostrar su
compromiso con la Revolucién. Dos dias después, surgié un enfrentamiento
armado entre los miembros de esta fuerza y la Guardia Real. Con la
intervencion de la gente, las puertas de los centros militares fueron abiertas
y, como observd cautivado Michel Foucault, convertido en observador

directo y testigo presencial de los hechos, el pueblo se levant6 sin armas,

14



Claroscuro N° 18 Vol. 1 (2019) Centros de Estudios sobre Diversidad Cultural

con “las manos desnudas” (Foucault 1978: 1-2; 1994¢: 701-703; 1998: 43-
46). Al dia siguiente, la poblacion conquisto el resto de los enclaves que atin
permanecian en poder de los monarquicos. El 11 de Febrero de 1979, el
primer ministro Shapur Bajtiar pasa a la clandestinidad y colapsa el altimo
gobierno del Sah después de que el ejército se declara neutral y los
manifestantes anuncian el triunfo de la revolucion.

Los hechos que acabamos de describir pueden considerarse como
los antecedentes inmediatos de la Revolucion Islamica de Iran, pero, sin
lugar a dudas, el hecho fundacional remoto que se convirti6 en el
paradigma del modelo revolucionario fue el segundo movimiento
revolucionario Siita—el primero fue iniciado por un sobrino del Imam cAli
ibn Abi Talib, llamadoAbdullah b. Mu‘awiyah— encabezado por el tercer
Imam Husain ibn ¢Ali ibn Abi Talib que concluy6 el 10 de octubre de 680
con el drama de Karbala’, el martirio del nieto menor del Profeta
Muhammad y del pequefio séquito de familiares y seguidores que lo
acompanaban. Los musulmanes $iies conmemoran la batalla de Karbala’
cada afio en el mes isldimico de Muharram. El luto empieza el primer dia del
mes del calendario islamico y luego llega a su climax en el dia 10, el dia de la
batalla, conocido como Yawm ‘A$iura’. Entre los aflos 660 y 750 se
sucedieron varias revoluciones $iles en todo el mundo islamico. Todas
fueron levantamientos de reforma con el tnico propoésito de rectificar los
desvios de los gobernantes corruptos que introdujeron en la sociedad
islamica usos y costumbres ajenos a su modo de vida. Y esos movimientos
reformistas siguieron el modelo revolucionario del segundo movimiento del
tercer Imam Husain ibn c¢Al1 ibn Abi Talib. Al respecto, observa el

historiador libanés, Dr. Fouad El-Khoury:

“Todos los movimientos $iies que tuvieron lugar durante el periodo omeya,
a excepcion del de ‘Abdullah b. Mu‘awiyah, fueron motivados por Karbala’.

El drama de Karbala’ tuvo una resonancia enorme en todo el mundo
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musulmén y ain mas alla de él; incluso el emperador bizantino se sintié
conmovido por él y expreso su colera ante la muerte tragica de Husain: Han
matado —escribi6 a Yazid— a un Profeta o al Hijo de un Profeta”. (El-

Khoury 1983: 8)9

La praxis revolucionaria del Imam Husain ibn <Ali ibn Abi Talib
consistié en una reforma social a partir dela formaciéon de la conciencia
moral de sus partidarios sobre la base ética de la exhortacion coranica
gl 5 e oo <3 “amr bil ma'ruf wa nahy an al munkar” (“hacer el
bien y evitar el mal”) como una practica obligatoria (wayib kifai) para toda
la comunidad islamica, particularmente en aquellos casos en que un
gobernante pretenda declarar ilicito algo que la ley coranica no prohibe o, a
la inversa, que se quiera tornar licito algo que es considerado ilicito, vale
decir, cuando un regente atenta contra la legislaciéon que preserva el interés
general o bien comun, quebrantando las normas, leyes e instituciones que
regulan el armonico desarrollo de la vida cotidiana, o sea, cuando hace
licitas las prohibiciones cordnicas para poder asi propagar la corrupcién o
ejercer la opresion.El Imam Husain ibn c¢Ali ibn Abi Talib expuso
claramente este objetivo al transmitir el siguiente hadiz de su abuelo, el

Profeta Muhammad:

“iOh gente! Escuché a mi abuelo el Mensajero de Allah decir: "Quien de
vosotros vea a un gobernante tirano que declare licitas las prohibiciones de
Allah, quebrante el pacto de Allah, y trate a los siervos de Allah en forma
transgresora e inicua, y no se le enfrenta con la palabra ni la accidn,
entonces sera un derecho de Allah que le haga a aquel apropiarse de su

.

lugar’

Este principio ético de combatir a todo gobernante tirano que

declare licitas las prohibiciones coranicas es la base de la reforma en una

9 Asimismo Cfr. Modarresi 1993: 3-19; Al-Katib 1997: 15-16; Aghaie 2004:3-14; Vittor 2006:
186-206; Dakake 2007: 71-99.
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sociedad islamica, tal como el Imam Husain ibn cAl1 ibn Abi Talib dejo
escrito en su testamento a su hermano menor Muhammad ibn cAli ibn Abi
Talib, también conocido como Muhammad ibn al-Hanafiyyah, el dia que

parti6 de Medina hacia Kufa, de camino a Karbala’:

“Este movimiento mio no se debe a la terquedad, la rebelion, las pasiones
mundanas o la instigaciéon de Satanis. Tampoco es mi objetivo crear
problemas ni oprimir a nadie. Lo tinico que me invita a este gran
movimiento es que debo reformar los asuntos de los seguidores de mi
abuelo, erradicar la corrupcién, comprometerme a hacer el bien y evitar el
mal y seguir la tradiciéon de mi abuelo, el Profeta de Allah y mi padre cAli”.

(Ayati 1991:58)1°

Toda revolucion islamica, como explica Morteza Motahhari, siempre
debe basarse en la formacion ética de la conciencia revolucionaria de la
sociedad y es, en este aspecto, que la praxis revolucionaria del Islam se
diferencia de la praxis marxista que trata de agudizar las contradicciones en

una sociedad por medio de la dialéctica de la tesis y la antitesis:

“Algunas rebeliones son erupciones. Una diferencia del Islam con otras
escuelas de pensamiento es que, por ejemplo, una escuela dialéctica cree en
intensificar el antagonismo de las cosas, aumentar las dificultades,
profundizar las brechas y oponerse a las reformas reales, a fin de llevar a la
sociedad a la revolucion en el sentido de una erupcion, no a una revolucién

en la que la gente sea consciente. El Islam de ninguna manera cree en una

10 “This movement of mine is not on account of stubbornness, rebellion, worldly passions or
instigation by Satan. It is also not my object to create trouble or to oppress anyone. The only
thing which invites me to this great movement is that I should reform the affairs of the
followers of my grandfather, eradicate corruption, undertake enjoining to do good and
restraining from evil and follow the tradition of my grandfather, the Prophet of Allah and my
father, ¢Ali”. La traduccion del inglés nos pertenece
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revolucién eruptiva. Insiste en que esté basada en la conciencia y la

resoluciéon”.( Motahhari 1984:6) *

El método revolucionario del Imam Husain tiene su fundamento
metafisico en la revelacion coranica. El principio coranico de “ordenar el
bien” Y < zal(amr bil-ma’ruf), consiste en formar la conciencia ética
de la sociedad orientando y advirtiendo a la gente sobre lo nocivo de las
conductas ilicitas o transgresoras. Igualmente, “prohibir el mal” il o=
—Sidl(nahi anil-munkar), no significa prohibir porque si, consiste en hacer
comprender a la gente cuédles seran las consecuencias negativas de
determinadas acciones o de una mala conducta. Es necesario despertar en
la conciencia de la gente la responsabilidad moral de los actos humanos, ya
que detras de toda accién manifiesta hay una intencién oculta. Los actos
humanos son aquellos que proceden de la voluntad deliberada del hombre,
es decir, los que ésta realiza con conocimiento y libre voluntad. En todos
los actos humanos interviene primero el entendimiento o sea la
conciencia del acto, porque no se puede hacer una valoraciéon moral de lo
que no se conoce o no se comprende. En cambio si se forma una
conciencia ética basada en la responsabilidad, el entendimiento humano
advertird el objeto de deseo es bueno o malo y deliberara interiormente si
puede y debe tender a él, o no. Una vez conocido el objeto, la voluntad se
inclinara hacia él porque lo desea, o, haciendo uso de la responsabilidad, se
apartara de él, rechazandolo. S6lo cuando intervienen la conciencia como
guia de la voluntad humana, puede recién el hombre ser dueno de sus actos,
y por tanto, plenamente responsable de ellos. Y so6lo en los actos humanos
puede darse una valoracién moral. La verdadera libertad o ejercicio del

libre albedrio del hombre estd en ser dueno de sus actos porque es

1 “Some revolts are eruptions. One difference of Islam with other schools of Thought is this
that, for instance a dialectic school believes in intensifying the contrariness of things, and
augmenting troubles, and deepening the gaps, and opposing real reforms, so as to lead
socierty to revolution in the sense of eruption, not a revolution of which the people are
conscious. Islam by no means believes in an eruptive revolution. It insists on its being based
on awareness and resolution”. La traduccion del inglés nos pertenece.
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consciente de lo que hace con responsabilidad. En la Sirat 'Ali ‘Imran
encontramos la exhortacion amr bil ma'ruf wa nahy an al munkar (“hacer
el bien y evitar el mal”) en tres ocasiones: “iQue surja de vosotros una
comunidad que invite al bien, ordenando hacer lo que es correcto y
prohibiendo hacer lo que estd mal! Quienes obren asi serin los que
triunfen”;2“Sois la mejor comunidad que haya suscitado para beneficio de
la humanidad: ordenaéis lo que esta bien, prohibis lo que esta mal y creéis en
Allah”;3“creen en Allah y en el Ultimo Dia, ordenan lo que estd bien,
prohiben lo que esta mal y rivalizan en buenas acciones. Esos tales son de

los justos”.14

3. La “Revolucion Blanca”: El Islam en la encrucijada de la
Tradiciéon y la Modernidad

En Occidente es casi un lugar comin que los politélogos académicos
y observadores internacionales intenten explicar la politica contemporanea
y las relaciones internacionales, en relacion con los conflictos de Oriente
Medio y con referencia a la Modernidad, segtin determinados patrones de
una determinacién histérica reciente y que invariablemente cuestionan a
las sociedades tradicionales del Oriente como estructuras sociales que
tienden a formas preestablecidas, fijas e inmoviles, es decir, ancladas
firmemente en el pasado. Para Occidente el pasado es importante, en
sentido muy relativo, en el mejor de los casos, se le considerara como un

telon de fondo del presente, en el peor de los casos, como un obstaculo a

12 Cor 3:104: 255 o348 i3 s Az A0 wxllay (a0 0o IG5 S 4 & AW
latakun minkum 'ummatun yad'iina 'ila al- hayri wa ya'muriina bil-ma'rifi wa yanhawna
‘ani al-munkart wa 'ula'tka humu al-muflihtina. La transliteraciéon y traducciéon del drabe
nos pertenece.

13 Cor 3:110: did che‘n ‘C‘—n) Qe 6505 o malila s &adets e eJ‘uJ)-M)-vu; <&V & hayra
'ummatin 'uhrijat lil an-nasi ta'murina bil-ma'rifi wa tanhawna ‘ani al-munkari wa
tu'uminiina bll Lahl La transhterac1on Y traduccwn del arabe nos pertenece

d‘uau.-té-,“Yu uminiina bil-Lahi wa al—yawml al- ‘ahiri wa ya 'muriina bil-ma ruﬁ wa
yanhawna 'ani al-munkari wa yusari ‘iina fi al-hayrati wa 'ula'ika mina as-salihina. La
transliteracién y traduccion del drabe nos pertenece.
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derribar o un lastre pesado del que hay que deshacerse. Un especialista en
politologia o en relaciones internacionales de Occidente dira que, para los
propositos de la politica contemporanea, la referencia a la tradicion, la
herencia espiritual, el patrimonio historico y cultural, etcétera, explican
muy poco —si es que acaso explican algo— de conflictos actuales, a menos
que pueda mostrarse que este pasado ha sido relevante en la formacion del
presente. Sin embargo, en el caso irani nos encontramos con una excepciéon
a la regla. En Iran el pasado influy6 y continda influyendo en el presente
porque es un pueblo con una arraigada y fuerte identidad tradicional. Iran
es un pais con una historia como estado y como civilizaciéon de siete
milenios de antigiiedad.

Es uno de los pocos pueblos del mundo, junto con el griego, el judio,
el arabe, el egipcio, el chino y el indio, que pueden reclamar una
ascendencia tan antigua. Mil afos antes, o mas, de las conquistas islamicas
del s. VII de nuestra era, la Persia Aqueménida fue un gran Imperio cuya
extension abarcaba desde el Asia Central y el Afganistan actuales hasta gran
parte del mundo arabe contemporaneo, incluyendo a Turquia y lo que hoy
son Egipto y Libia; también fue un imperio en conflicto con la gran potencia
occidental del momento: Grecia. Si bien Persia fue el rival militar mas
importante de Grecia, hecho del que dejan constancia las batallas de
Maratén y las Termopilas y las historias de Her6doto, también mantuvo un
importante intercambio espiritual, cultural y cientifico con la Grecia clésica,
de la que ambos salieron beneficiados mutuamente. Y es que Grecia, en
aquel momento, también era una cultura imbuida de un fuerte caracter
tradicional. En este caso concreto ese intercambio podia verse realmente
como un encuentro o dialogo entre culturas y civilizaciones, muy distinto es
el caso de Iran y el mundo occidental moderno que mas que la tesis del
encuentro y el didlogo entre civilizaciones de distinto signo cultural,
prefiere sostener, desde Samuel Huntington en adelante, la antitesis del

conflicto o choques entre civilizaciones.
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La hipoétesis de un “choque de civilizaciones” no es idea original de
Huntington. Fue Bernard Lewis el que acuifi6 la expresion “The Clash of
Civilizations” (“choque de civilizaciones”), en una conferencia de 1957,
porque esta es una de las ideas centrales en su enfoque sobre como debian
producirse los cambios actuales en Medio Oriente. En su libro The Crisis of
Islam: Holy War and Unholy Terror (2003) habla del “Islamismo Radical”
(Lewis 2003: 32-40) otra expresion acuiiada por él, como parte de un
“resurgimiento” o “retorno” al Islam. Pero Lewis oculta muy bien que la
idea de un “retorno al Islam”, idea matriz del Neosalafismo, no es una
manifestacién espontanea ni una expresion natural, tampoco una necesidad
interna de la propia tradicion islamica, sino que es, lo que siempre ha sido,
una rebelién modernista en contra de la tradicién islamica, una subversiéon
orquestada e inducida desde Occidente. Los hechos posteriores
demostraron —y aun siguen demostrando— que la idea capital de un
“choque de civilizaciones” pergenada por Lewis y propagada por Samuel
Huntington, es una creacion artificial y una construccién ideologica hecha
en Occidente y aplicada al mundo islamico. En efecto, para encubrir la
injerencia de Occidente en la politica interna de los paises islamicos, Lewis
cambia la 6ptica del enfoque tradicional sobre la relacion entre los poderes
colonialistas o imperialistas y los paises subalternos, llamando al conflicto
entre estados o naciones, “choque de civilizaciones”. Variaciones de esta
expresion apareceran repetidamente en su trabajo durante las siguientes
décadas, el mas famoso en un articulo de 1990 para el Atlantic Monthly
titulado “The Roots of Muslim Rage” (“Las raices de la rabia musulmana®)
(Lewis 1990: 7-60).

En 1993 el profesor Samuel Huntington retomara esta expresion de
Lewis en su famoso articulo “Choque de civilizaciones”, publicado en la
revista estadounidense de relaciones internacionales Foreign Affairs, que
seria la idea germinal de lo que luego se convertiria en su ahora famoso

libro de igual titulo. En su articulo original, por el que alcanzé gran
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notoriedad, el erudito de Harvard hacia una semblanza de la realidad de la
“posguerra fria”. La Unién Soviética ya no existia; habian estallado guerras
civiles en los Balcanes, la region del CAucaso y Africa. La ausencia de la
Unién Soviética habia dejado a Occidente sin enemigo. Se necesitaba
entonces construir uno nuevo. Huntington pronosticé entonces que el
nuevo mundo que se estaba perfilando estaria caracterizado no por guerras
entre estados, sino entre civilizaciones, y, mas concretamente, entre dos
lineas principales, por un lado, las civilizaciones judeocristianas
occidentales y, por otro, las civilizaciones islamico-confucianas orientales.
Cultura y religiéon eran, como sabemos, las nuevas lineas de confrontacion o
conflicto (Huntington 1996: 301-321) en la tesis postulada por Huntington,
tanto en su articulo como en su libro de 1997, The Clash of Civilizations
(Choque de Civilizaciones).

Sabemos que la cultura y la religibn como nuevas lineas de
confrontacion o conflicto es la hipétesis postulada por Huntington como un
“choque de civilizaciones”. Empero, apresurémonos a decirlo, mis que un
diagnostico certero y un pronoéstico futurista sobre el modo en que
evolucionara una situacion critica emergente, esta teoria, segiin nos parecio6
entonces —y asi lo consignamos en algunos trabajos—, no estaba haciendo
otra cosa mas que proponer y adelantar una estrategia geopolitica
concebida a priori por Bernard Lewis, el think thank de la invasion a Irak,
es decir, antes de que Huntington escribiera su articulo y publicara luego su
libro, para justificar la insercién de cambios culturales violentos en las
sociedades tradicionales, a través de un creciente ntmero de conflictos
étnicos y religiosos producidos artificialmente, y forzarlas a virar
definitivamente hacia el rumbo de la modernidad o, lo que es lo mismo, una
sociedad mundial sin sistemas de creencias ni creyentes. No se nos oculta,
desde luego, la dificultad de semejante empresa.

A la luz de todo lo anterior, se comprendera mejor por qué, a partir
de la “Revolucién Blanca”, hubo una reaccion de los intelectuales y teblogos

musulmanes Si‘itas en contra de los valores y principios ideologicos de
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Occidente apenas éstos fueron percibidos como opuestos a los valores y
principios que tradicionalmente ensena el Islam, porque para aplicarlos el
régimen monarquico del Sah Mohammad Reza Pahlavi tuvo antes que
abolir usos y costumbres tradicionales y hasta hizo el intento de abrogar
algunas leyes del Islam que se consideraban incompatibles con la
modernizacién. La “Revolucién Blanca” del Sah fue percibida de inmediato
como una accién contraria al principio coranico del amr bil ma'ruf wa
nahy an al munkar (“hacer el bien y evitar el mal”), 1o que hizo pensar a los
intelectuales iranies que era necesario iniciar un movimiento de reforma
que pusiera de nuevo las cosas en su lugar.

En relacion con la “Revolucion Blanca” y todo cuanto hemos
expresado en los desarrollos precedentes, nos parece atinado comenzar por
definir los términos civilizacién, cultura, tradicion y modernidad.
Convendria, por lo mismo, introducirnos en el tema sefialando que, desde el
punto de vista tradicional, tal como lo expuso René Guénon, la civilizaciéon
moderna constituye una verdadera anomalia, puesto que, a diferencia de las
civilizaciones anteriores, se ha desarrollado cuantitativamente en un
aspecto material en la misma proporcion que se ha degradado
cualitativamente en un aspecto espiritual. En relaciébn con estas
caracteristicas de la civilizacion moderna, René Guénon, el mayor expositor
del pensamiento tradicional en nuestra época y el critico mas penetrante de
la decadencia del mundo moderno, observa que el hecho maés
extraordinario es la pretension de Occidente de convertir esta civilizacion
anormal en el modelo deseable de toda civilizaci6n, al considerarla como la
civilizacién por antonomasia e incluso, todavia mas, como la tnica que es
merecedora de tal nombre. Guénon hace notar que es realmente curioso
constatar cuin rapidamente llegan a extenderse y a imponerse algunas
ideas como si fuesen universales y necesarias, aunque, como el término
civilizacién, son de una invencién reciente. En efecto, la antigiiedad no

tenia tampoco ningin término para designar a lo que nosotros entendemos
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por civilizaciéon. La palabra civilizacién recién se ha extendido en el siglo
XIX bajo la influencia de las ideas progresistas y racionalistas.

Segin Jacques Bainville (1924: 19) “si bien el verbo “civilizar” se
encuentra ya con la significacion que nosotros le asignamos en los buenos
autores del siglo XVIII, en cambio el sustantivo “civilizacion” no se
encuentra méas que en los economistas de la época que precedié
inmediatamente a la Revolucion Francesa” .15 Con esto queremos decir que
la palabra civilizacién no tiene mas de dos siglos de existencia. Como en la
comprension actual del término civilizacién aparece también el concepto de
sociedad que, a su vez, comprende las nociones de nacioén y estado, un
rastreo del término nos conduce a un socialista utépico, Charles Fourier, ya
que fue él quien, en efecto, el primero en designar al mundo moderno como
civilizacién al convencerse de que la humanidad habia entrado, a través del
progreso material y moral, a una época de civilizaciéon absoluta. Ligado al
término “civilizacién” se encuentra el concepto de “cultura”. En la
“Declaracion Universal de la UNESCO sobre la Diversidad Cultural” del 2

de noviembre de 2001 se nos da esta amplia definicion de cultura:

“Reafirmando que la cultura debe ser considerada como el conjunto de los
rasgos distintivos espirituales y materiales, intelectuales y afectivos que
caracterizan a una sociedad o a un grupo social y que abarca, ademas de las
artes y las letras, los modos de vida, las maneras de vivir juntos, los

sistemas de valores, las tradiciones y las creencias”.(Unesco 2002: 74)16

Etimolégicamente la palabra “cultura” proviene del vocablo latino

colo, cultivo, agricultura, de donde se deriva el participio de pretérito

15 “Si le verbe civiliser se trouve déja avec la signification que nous lui prétons chez les bons
auteurs du dix-huitieme siecle, le substantif civilisation ne se rencontre que chez les
économistes de I'’époque qui a précédé immédiatement la Révolution”. La traduccion del
francés nos pertenece.

16 “Réaffirmant que la culture doit étre considérée comme l'ensemble des traits
distinctifs spirituels et matériels, intellectuels et affectifs qui caractérisent une société ou
un groupe social et qu'elle englobe, outre les arts et les lettres, les modes de vie, les fagons
de vivre ensemble, les systémes de valeurs, les traditions et les croyances”. La traduccion
del francés nos pertenece.
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cultus, cultivado. Segin Horacio y Cicer6n, el término cultura admite
también las acepciones de conocimiento, instruccion, saber. Para los
autores latinos cultura es el cultivo de las cualidades espirituales, vale decir,
de las virtudes superiores o intelectuales, pero, para la distorsionada
comprension moderna, tal como puede verse en la definicion de la
UNESCO, el concepto de “cultura” engloba un conjunto de difusas
caracteristicas materiales y emocionales que hacen referencia a aspectos
complementarios vinculados a las expresiones de la subjetividad social, y si
bien en uno de los matices de su amplia definiciéon considera los “derechos
fundamentales de los seres humanos” nada dice de sus también
obligaciones esenciales. Segtin la definicion de la UNESCO, el término
cultura incluye a los “sistemas de valores”. Por ejemplo, esta sujecion del
término “cultura” a la axiologia economista influye directamente, por medio
de la globalizacién, en la generalizacion y la popularizacién a escala
mundial de los valores de la sociedad de consumo, provocando una
transformacion de la substancia misma de las culturas al introducir un
verdadero cambio de mentalidades, de costumbres y de ética, tanto en las
clases sociales privilegiadas como en las mas desfavorecidas. Si, en cierto
sentido, el consumo contintia constituyendo un factor fundamental en la
produccion de valores, vemos que, en otro sentido, los verdaderos valores
que circulan en la cultura globalizada son el abandono del compromiso
social, politico y moral de las clases privilegiadas en favor de la bisqueda
del triunfo personal y de la competencia carrerista. Tener éxito, superarse,
ser eficaz y dindmico, constituyen ahora el niicleo central de la ética
neoliberal. Se rechazan los valores espirituales, las tradiciones, las creencias
y los conocimientos aparentemente intutiles o dificiles de producir una
utilidad, por carecer de interés y actualidad. De hecho, la cultura al servicio
de la acciéon depredadora del economismo neoliberal s6lo representa la
dimension exclusivista del consumismo pasivo, fundamento de un

individualismo egocéntrico que sustituye a la clasica ética de libertad,
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igualdad y fraternidad que fue uno de los primeros lemas de la civilizacion
moderna. Ni la libertad ni la igualdad ni mucho menos la fraternidad son
rasgos que caracterizan actualmente a la vida social en el mundo moderno.
Como vemos, la definicién de cultura suministrada por la UNESCO
se sostiene sobre las concepciones hegemonicas internacionales que si bien
incluyen elementos humanos comunes, no obstante, no significan lo mismo
para todas las culturas. Las categorias politicas y religiosas de Occidente,
sus ideales de progreso e igualdad son meras construcciones ideologicas,
expresiones vagas de un sentimentalismo moralizante de origen
protestante. Lo “moderno” es, como su propia etimologia lo define, aquello
que existe “desde hace poco tiempo”, que ha sucedido “recientemente”. En
efecto, el adjetivo “moderno” proviene del latin modernus, palabra acunada

»

tardiamente en el siglo V con el significado de “reciente”, “actual”. A su vez

”»

modernus proviene del adverbio latino modo “hace un momento”, “ahora”
cuyo étimo es el ablativo de modus “modo”, “medida”. El sufijo -ernus es el
mismo de hodiernus “de hoy”. Con los albores del Renacimiento empez6 a
usarse el vocablo “moderno” con el significado de algo que ha ocurrido
“hace poco”, “recientemente”, es decir, a un hecho o suceso que es “de
ahora” o “actual”. El uso del término “moderno” entendido como lo “nuevo”
que se contrapone con lo “antiguo” se impone recién a partir del s. XVIII
cuando el término francés “modernité” se extiende a todos los dominios.

En cambio, la palabra tradicion puede ser vista de modo positivo o
negativo, segin los significados que se dé a la misma y segtin perspectivas
diferentes. En sentido positivo, el término tradicion alude a una
transmisién asegurada y continua de un bien o un legado, sea cultural,
patrimonial o espiritual, que pasa de una generaciéon a otra. El término
tradicion viene del latin traditionem que es el acusativo de traditio que, al
igual que el vocablo griego mapadooig (parddosis), designa a una entrega,
transmision; lo que se transmite o se entrega por tanto, “una tradicién” que
se entrega, comunica o transmite a alguien, por medio de ensehanza o

doctrina, de viva voz o por escrito. Ahora bien, segin la orientaciéon que
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conlleve la transmision, la tradicion puede connotar un significado
negativo. La traditio puede transformarse en traditus, participio pasivo de
tradere, esto es, en una “entrega” o una “traicion”. La Tradicion, en el
sentido propio del término, tampoco es equivalente “conservadurismo” ni
“costumbrismo”, ya que la Tradici6on, al ser una transmision siempre
continua y actual, no es inmévil, fija, sino viviente y fluyente, por lo que
podria decirse que lo que cambia en las sociedades tradicionales son sus
aspectos dinamicos, entendiendo por tales, los sistemas sociopoliticos o
socioeconémicos y los fendmenos del mundo objetivo, en tanto que el
principio superior o metafisico en qué se basa todo su modo de vida,
permanece inmutable o fijo, y es éste Gltimo como la savia nutricia que
alimenta al arbol de la tradiciéon desde la raiz, mantiene firme su tronco y
vigoriza sus ramas y renueva su follaje, si se nos permite usar una figura
alusiva o alegorica.

En tanto que en lo que se denomina conservadurismo y
costumbrismo no existe un principio superior o metafisico que nutra
raigalmente a la tradicion que se ha quedado estancada. Cuando una
tradicion pierde su principio superior o metafisico, tal como ha ocurrido en
Occidente con el Cristianismo, se anquilosa, fosiliza o se vuelve ~2% (gadim),
término arabe que designa a lo viejo y antiguo, pero también admite los
matices de arcaico, vetusto, obsoleto, podrido y corrupto. La tradicion se
actualiza, se renueva o restaura, sin que esto implique una “modernizacién”
salvo que se entienda el término en el sentido de algo que es reciente. La
cuestion del cambio y la inmovilidad de la tradicién ha sido vista muy bien
por dos pensadores contemporaneos, Georges Balandier y Jean Baudrillard.
El primero ha visto muy bien que la necesidad de cambio se proyecta
siempre hacia un devenir, porque el movimiento es siempre condicion

necesaria de todo lo viviente. Segtin Georges Balandier:
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“No existe una sola sociedad que pueda ser llamada inmoévil, que se
reproduzca de manera idéntica o como un movimiento perpetuo a la
inversa. Por todas partes el hombre se enfrenta con el tiempo; lo esconde y
lo convierte en una dimension oculta de lo social; lo busca como aliado;
prospecta el devenir con el fin de dirigir mejor el presente. La tentacion del
tiempo detenido y el temor del tiempo en movimiento son similares a las
que se manifiestan con respecto del orden y del desorden; es un mismo
desafio con riesgos similares: el exceso de orden y la inmovilidad del
tiempo son portadores de muerte; el exceso de desorden y agitaci6on

temporales generan degradacion, y luego caos”.(Balandier 1988: 285)

Una perspectiva que podria enriquecer estos debates surge si
constatamos que toda posibilidad de cambio de una tradicién surge desde
las mismas estructuras humanas que estan profundamente arraigadas en su
propia historia social y cultural. Como bien observa Jean Baudrillard, tanto
el término “modernidad” como el de “tradiciéon” solo cobran sentido cuando

esos cambios se explican en paises con una larga historia social y cultural:

“Hablar de modernidad tiene poco sentido cuando se trata de un pais sin
tradicion ni Edad Media, como los Estados Unidos, y, a la inversa, la
modernizaciéon tiene un impacto muy fuerte en los paises del Tercer
Mundo, con una cultura tradicional fuerte. En los paises afectados por el
Renacimiento catélico, la conjunciéon de un humanismo laico y secular con
el ritualismo mas mundano de las formas y costumbres en el mundo
catélico se presta mejor a la complejidad de la vida social y artistica
involucrada en el desarrollo de la modernidad como la alianza estricta del
racionalismo y el moralismo en la cultura protestante. Debido a que la
modernidad no es solo la realidad de las perturbaciones técnicas,
cientificas y politicas desde el siglo XVI, también es el juego de signos,
costumbres y cultura que refleja estos cambios en la estructura a nivel de

rituales y del habitus social”.(Baudrillard 1990: 552)17

17 “Parler de modernité n'a guere de sens quand il s'agit d'un pays sans tradition ni Moyen
Age, comme les Etats-Unis, et, inversement, la modernisation a un impact trés fort dans les
pays du Tiers Monde, de forte culture traditionnelle. Dans les pays touchés par la
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Si nos hemos detenido en estas precisiones etimologicas ha sido
simplemente con la intencion de facilitar la comprension de las diferencias
profundas implicadas, ya desde sus mismas raices, entre el concepto de
“modernidad” y la nocién de “tradicion”. Diferencias profundas que en el
dominio politico y religioso bajan a un nivel todavia méas inaccesible para
Occidente desde el momento mismo en que su civilizacion moderna se ha
desarrollado en un sentido horizontal, puramente cuantitativo y material,
totalmente contrario al sentido vertical o ascendente que han seguido las
civilizaciones tradicionales de Oriente, las cuales, pese a las constantes
intromisiones occidentales, contindan sustentandose en un principio
espiritual perenne.

La sociedad occidental esta convencida que la modernidad merece
una valoracion universal positiva en comparaciéon con otros modos de vida
civilizada que, en relaciéon con una civilizacién que se ha desarrollado en un
sentido material, parecen atrasados o primitivos. La idea que prevalece de
la modernidad y que ha sido interiorizada por la sociedad actual es la
misma que se formul6 en el Siglo de las Luces. Segtn esta formulacion, la
modernidad responde a una determinada manera de obrar, pensar y
sentir implicita en la autonomia del sujeto, en su individualismo y libertad,
y definida, en contraste con la actitud premoderna del mundo tradicional
por su caracter cambiante, su predileccion por lo novedoso y por la
autoidentificaciéon con el hecho saberse nuevo. Sin embargo, la aplicacion
que la sociedad occidental hace de la modernidad en el Oriente no tiene

lugar sobre un terreno virgen, vacio de vida civilizada, sino por el contrario,

Renaissance catholique, la conjonction d'un humanisme laic et séculier avec le ritualisme
plus mondain des formes et des moeurs dans le monde catholique se préte mieux a toute la
complexitéde la vie sociale et artistique qu'implique le développement de la modernité que la
stricte alliance du rationalisme et du moralisme dans la culture protestante. Car la
modernité n'est pas seulement la réalité des bouleversements techniques, scientifiques et
politiques depuis le XVIe siecle, c'est aussi le jeu de signes, de mceurs et de culturequi traduit
ces changements de structure au niveau du rituel et de I'habitus social”. La traduccién del
francés nos pertenece.
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como podemos ver en el caso de Iran, sobre un mundo que esta ya
civilizado, desde hace miles de anos, aunque de manera diferente; un
mundo civilizado que al mundo moderno le resulta exo6tico, cuando no
ajeno, por no ser occidental, simplemente premoderno, “subdesarrollado” o
“atrasado” en comparacion con el parametro arbitrario que introduce la
modernidad en otras sociedades.

Adoptar la modernidad implica casi siempre un conflicto entre lo
que el mundo occidental trae de diferente frente a aquello que las
civilizaciones no occidentales o tradicionales de Oriente parecen tener en
comdn, comparadas con la modernidad. Pero no sblo eso; el término
“modernidad” trae consigo un adjetivo del que pareciera no poder
prescindir, el adjetivo de “occidental”. En efecto, por modernidad debe
entenderse so6lo la esencia del proyecto moderno de Occidente, pero bajo el
modo en que debib realizarse en la historia concreta, es decir, tal como fue
materializada por las fuerzas econémicas y sociales que la concibieron y la
impulsaron cuando apenas se esbozaba como posibilidad. Surgida en
Occidente, la idea de modernidad ha tratado de imponerse mundialmente,
de llevarse a los més distantes lugares y regiones, sin importar la diversidad
cultural existente. Su homogeneidad es vista como la mejor divisa para su
universalizacion. La modernidad hace referencia a una transformacion
social en cualquier lugar que se imponga lo que en los hechos exige que una
sociedad premoderna o tradicional deba modificarse radicalmente para
adecuarse al parametro cultural de Occidente a fin de que su realizacién sea
posible. Esta transformacion social, aceptada o impuesta, se enmarca en la
utopia de un progreso indefinido que, entendido en sentido amplio, abarca
completamente todos los estratos de una sociedad, desde la ciencia y la
técnica, hasta la economia y la politica, el arte y la literatura, tanto como la
moral y la fe o creencias religiosas, vale decir, pone en marcha un proceso
de cambios profundos cuyos resultados son en parte imprevisibles, aun en
aquellos paises que supuestamente representan su maxima concrecion: las

sociedades industriales avanzadas.
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La modernidad es ya un modo de vida occidental y se reconocen los
rasgos que la caracterizan. Occidente se hizo moderno mediante la
incorporacion a su cultura de los avances cientificos y tecnologicos. Pero es
en el terreno econémico en donde surgen los elementos que mejor
caracterizan a la modernidad: el dominio del hombre sobre la naturaleza
justificando el dominio absoluto sobre la explotacion de los recursos
naturales y la extraccion de materias primas para construir bienes de
consumo, cualesquiera que fuere su origen vegetal, animal o mineral; el
desarrollo de las fuerzas productivas basado en la coercion extraecon6mica
y explotacion de la fuerza de trabajo de los que viven de su salario; la
organizacion racional del trabajo en el proceso de la produccién industrial
basada en la division del trabajo en direccion y trabajadores, la subdivision
de las tareas en otras mas simples y en la remuneracién e incentivos del
trabajador segtin el rendimiento. Los dos mayores representantes de esta
“administracion cientifica del trabajo” o “gestion cientifica del trabajo” son
Frederic W. Taylor, que elabor6 un sistema de organizacion racional del
trabajo, ampliamente expuesto en su obra Principles of Scientific
Management (1911) (Taylor 1911: 9-29) en un planteo integral que luego fue
conocido como “taylorismo”, y Henry Ford, pionero de la industria del
automovil que en 1903 fundé la Ford Motor Company, donde aplico
muchas de las ideas de Taylor, pero maximizando la eficiencia de la mano
de obra y de las maquinas y herramientas mediante la linea de montaje, la
produccion en serie, la estandarizacion e intercambiabilidad de las piezas,
sistema que posteriormente recibi6 el nombre de “fordismo”.

A mediados del siglo XX la injerencia extranjera que comenz a
preponderar en la region medio-oriental fue la estadounidense que tomd
la posta de los britanicos; y en el caso particular de Iran, ellos e manifest6 a
través del agresivo programa de modernizacién y occidentalizacién del Sah
Mohammad Reza Pahlavi. La cultura occidental moderna comenzb a ser

vista como una plaga o intoxicacién que alejaba a los musulmanes de sus
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raices. La “Revolucion Blanca” ha sido dada a entender por los propios
intelectuales revolucionarios iranies como la occidentalizacion y
modernizacién de Iran, segin el estindar del American Way Life. La
“Americanizacién” impulsada por la “Revoluciéon Blanca” fue claramente
percibida como un proceso de asimilacion cultural que tendia a imponer
compulsivamente la cultura de los Estados Unidos de América por el poder
politico y econémico que ejercia sobre el gobierno del Sah Mohammad Reza
Pahlavi, lo que daba como resultado un proceso de sustitucion de la cultura

tradicional islamica por la cultura moderna norteamericana.'s

4. Gharbzadegi: La revolucién de conciencia ética de los
Antimodernos Iranies

El rechazo a los excesos de esta “occidentalizacion” irani que imitaba
el modo de vida y los valores politicos y religiosos relacionados con los
Estados Unidos, queda justificado con el término peyorativo persa « &8s 3s
(Gharbzadegi) traducido como “occidentoxicacion”, “occidentalitis”;
“occidentomania”; “enfermedad de la occidentalizacion”, etc., y que aunque
difundido por el Imam Jomeini, fue acufiado por el escritor, pensador y
critico politico y social irani, muy influido por Heidegger, Ahmad Fardid
que luego fue popularizado por Yalal Al'e Ahmad en su conocido libro
Gharbzadegt, y después de la Revolucion irani de 1979, se convirtié en una
de las principales consignas politicas antioccidentales del nuevo gobierno
islamico de Iran. Yalal Al'e Ahmad, considerado junto con Ahmad Fardid y
‘Ali Shariati, como uno de los padres intelectuales de la Revolucién Irani,
representa el mejor ejemplo del pensamiento politico oriental contra la
hegemonia cultural occidental que fusionaria exitosamente con la tradiciéon
islamica del Islam Si‘ita para desarrollar una sintesis verdaderamente

revolucionaria. De hecho, su Gharbzadegi, fue publicado en entregas,

18 Para las relaciones entre Estados Unidos y el régimen monérquico de Reza Pahlavi entre
los afios 1961-1963 Cfr. Rubin 1981; Grayson 1981,Brands 1994; Chehabi 1990; Cottam 1988,
Ramazani 1974: 5:2, 124-139; Ramazani 1975; Milani 2011; Saikal 2009; Summitt
2004:58:4, 560-575; Summitt 2008; Abrahamian 1982; Abrahamian 2008; Bill 1988.
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algunas de sus partes se publicaron clandestinamente en 1961 y la obra
completa vio la luz recién en 1962, desde entonces se ha convertido en un
clasico de la prosa persa moderna. Yalal Al'e Ahmad, fue uno de los pocos
intelectuales seculares elogiados abiertamente por el Imam Jomeini. Su
libro Gharbzadegi se transform6 en una guia intelectual de la creciente
resistencia irani e incluso de pensadores musulmanes sunnitas
revolucionarios que simpatizaron abiertamente con la Revolucién Islamica
de Iran, como el escritor y fildsofo pakistani, Dr. Kalim Siddiqui (Siddiqui
1996: 30-36).

La “Occidentoxicaciéon”, advertia Yalal Al'e Ahmad, traeria consigo la
destruccion del pasado y el futuro de Iran, si no se controlaba. Porque la
“occidentoxicacion” respondia a la modernizacion del régimen pro-
americano del Sah Mohammad Reza Pahlavi, que contemplaba a una
arraigada cultura irani que estaba siendo destruida por los valores
occidentales, los cuales se hicieron pasar por valores universales para toda
la humanidad. Conforme a esta actitud de espiritu que se planta en contra
de los excesos de la modernizaciéon o americanizaciéon de la “Revoluciéon
Blanca” (Enghelab-e Sefid), Yalal Al'e Ahmad, diagnostica la enfermedad de

la “Occidentoxicacion” de esta manera:

“Hablo de “occidentosis” como de tuberculosis. Pero quizas se asemeja mas
a una infestacion de gorgojos. ¢Has visto como atacan el trigo? Desde el
interior. El salvado permanece intacto, pero es solo una cascara, como un
capullo abandonado en un arbol. En cualquier caso, estoy hablando de una
enfermedad: un accidente externo, que se propaga en un entorno que lo
hace susceptible. Busquemos un diagnoéstico para esta queja y sus causas y,
si es posible, su cura. La occidentosis tiene dos polos o extremos, dos
extremos de un continuo. Un polo es el Occidente, y con ello me refiero a
toda Europa, la Rusia soviética y América del Norte, las naciones
desarrolladas e industrializadas que pueden usar las miquinas para

convertir las materias primas en formas mas complejas que pueden
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comercializarse como productos. Estas materias primas no son solo
mineral de hierro y aceite, ni tripa, algodén y goma tragacanto; también
son mitos, dogmas, musica y los mundos superiores. El otro polo es Asia y
Africa, o las naciones atrasadas, en desarrollo o no industriales que se han
convertido en consumidores de productos occidentales. Sin embargo, las
materias primas para estos productos provienen de paises en desarrollo:
petrdleo de las orillas del Golfo, cAfiamo y especias de la India, jazz de
Africa, seda y opio de China, antropologia de Oceania, sociologia de Africa.
Estos dos tultimos también vienen de América Latina: de los pueblos azteca
e inca, sacrificados por el ataque del cristianismo. Todo en las naciones en
desarrollo viene de algin otro lugar. Y nosotros, los iranies, caemos en la
categoria de naciones atrasadas y en desarrollo: tenemos més puntos en

comun con ellos que puntos de diferencia”.(Al'e ahmad 1983: 27)19

El argumento que desarrolla en Gharbzadegi respecto a que Iran
estaba siendo destruido por “una plaga procedente del Occidente”, pero
para Yalal Al'e Ahmad, “Occidente” no es solo Europa, también es Estados
Unidos y la ex Unién Soviética, las naciones desarrolladas e
industrializadas con capacidad de procesar las materias primas que
depredan de los paises atrasados tecnologicamente y que luego se los

venden transformados en productos de consumo. Y los iranies entraban en

19 “T speak of “occidentosis” as of tuberculosis. But perhaps it more closely resembles an
infestation of weevils. Have you seen how they attack wheat? From the inside. The bran
remains intact, but it is just a shell, like a cocoon left behind on a tree. At any rate, I am
speaking of a disease: an accident from without, spreading in an environment rendered
susceptible to it. Let us seek a diagnosis for this complaint and its causes-and, if possible, its
cure. Occidentosis has two poles or extremes-two ends of one continuum. One pole is the
Occident, by which I mean all of Europe, Soviet Russia, and North America, the developed
and industrialized nations that can use machines to turn raw materials into more complex
forms that can be marketed as goods. These raw materials are not only iron ore and oil, or
gut, cotton, and gum tragacanth; they are also myths, dogmas, music, and the higher worlds.
The other pole is Asia and Africa, or the backward, developing or nonindustrial nations that
have been made into consumers of Western goods. However, the raw materials for these
goods come from the developing nations: oil from the shores of the Gulf, hemp and spices
from India, jazz from Africa, silk and opium from China, anthropology from Oceania,
sociology from Africa. These last two come from Latin America as well: from the Aztec and
Inca peoples, sacrificed by the onslaught of Christianity. Everything in the developing
nations comes from somewhere else. And we-the Iranians-fall into the category of the
backward and developing nations: we have more points in common with them than points of
difference”. La traduccion del inglés nos pertenece.
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la categoria de “naciones atrasadas y en desarrollo”, segin las clasifican los
mismos estandares culturales de Occidente. El critico mas profundo y
objetivo que ha tenido el mundo occidental moderno, René Guénon, ha
sefialado en diversas oportunidades cuales son las diferencias cualitativas
que separan al Occidente materialista del Oriente espiritual o, lo que es lo
mismo, al Occidente moderno del Oriente tradicional, pero, del mismo
modo ha establecido un territorio de entendimiento comin donde pueden
converger y encontrarse: el espiritual. Pero para que ello ocurra antes debe
producirse una “reforma espiritual” de Occidente que lo reconduzca a
reencontrarse con el espiritu tradicional, solo asi la oposicién entre Oriente
y Occidente dejara de existir.

Luego del estallido de la Primera Guerra Mundial (1914-1918), los
efectos de la propia contienda, los millones de muertos sobre los campos de
batalla, la destruccién por doquier, el panorama que se presentaba era el de
una Europa devastada, no solo por la guerra, sino por una profunda crisis
moral y de valores, que si bien se vio incrementada con la guerra, algunos
pensadores observaron que ésta hundia sus raices en las tltimas décadas
del siglo anterior. En este contexto surgié una corriente de pensamiento
que puso en tela de juicio a los valores de Occidente donde algunos autores
sefialan la “decadencia de Occidente”, entre ellos, el filésofo de la historia
aleman Oswald Spengler quien en su libro Der Untergang des
Abendlandes. Umrisse einer Morphologie der Weltgeschichte (1918) un
libro que advertia sobre el colapso de la cultura Occidental proclamando
que se encontraba en su etapa final, es decir, al término de un proceso de
decadencia irreversible. La Civilizaciéon Occidental es el producto final de
una “Cultura fatdstica” (Spengler 1922: 237-278) caracterizada por su
espiritu imperativo que se arroja hacia la conquista de toda clase de
posibilidades por una negaciéon de los limites. Ahora, como forma muerta
de aquella “Cultura fatstica”, Occidente se enfrenta a la muerte pues nada

es eterno. Spengler reflejé fielmente ese sentimiento de fin de los tiempos
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mediante una teoria que representa la historia como una serie de ciclos en
los que cada civilizacion llega a su limite y comienza a decaer. Guénon
compartia esta vision sin el tono de desencanto y decepcion que aparece en
Spengler, porque, para el metafisico de Blois, la causa de esta “decadencia
de Occidente” no era inmediata, se remonta nada menos que a los
comienzos mismos de la modernidad, cuando Occidente pierde su espiritu
tradicional. Desde el punto de vista metafisico de Guénon, la decadencia de
Occidente, o, lo que es igual, la crisis del mundo moderno, se debe a su
abandono del espiritu tradicional. Guénon define la modernidad como una
anomalia, una monstruosidad en la historia, porque, a diferencia de las
culturas tradicionales, la civilizaciébn occidental moderna no estaba

sustentada sobre la base de una sabiduria atemporal y de origen no humano

o) suprahumanomeﬁr (Apauriseya). Basandose en las doctrinas hindtes

tradicionales de los ciclos cosmicos, Guénon compara los sintomas de la

Edad Oscura, el $f§|’<’£|’?TKali-Yuga(“Edad de Kali”) con el actual mundo

moderno, un periodo caracterizado por la pérdida del Principio Superior u
ocultamiento de la metafisica. Al negar todo Principio Superior en la
civilizacion occidental, desaparece toda posibilidad de entendimiento entre
Oriente y Occidente.

En un articulo poco conocido, “Terrains d’entente entre I'Orient et
I’'Occident” (1927), pero que en esencia constituira, con algunas ligeras
modificaciones, el segundo capitulo de La Crise du Monde Moderne (1927),
la critica de Guénon a la sociedad occidental moderna contintia la misma
linea anticipada en Orient et Occident (1924) y retomada en libros
posteriores como el antes mencionado y Le Regne de la Quantite et les
Signes des Temps (1945), pero en este trabajo se remite especialmente a
orientalistas y escritores occidentales que escriben sobre el mundo oriental
y que tendian a imponer un punto de vista fundamentalmente
occidentalizado del propio Oriente, presentando como genuinas doctrinas

orientales aquellas ideas que, aunque se ofrecen bajo esta etiqueta, en
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realidad son puramente occidentales. El articulo en realidad es una
respuesta al escritor nacionalista catolico y filofascista Henri Massis, quien
en su libro Défense de I'Occident (1927), defendia los valores universales de
Occidente que sentia “amenazados” por las influencias negativas venidas
desde Oriente. En su articulo, Guénon demuestra que esta sensacién de
amenaza viene en realidad de un profundo desconocimiento de lo que es el
Oriente y que el verdadero peligro proviene del mismo Occidente que es

una amenaza para si mismo:

“Parece que la cuestion de las relaciones entre Oriente y Occidente
particularmente ha estado a la orden del dia desde hace algunos afos y que
se esta volviendo cada vez mas urgente; pero también parece que casi todo
lo que se escribe sobre este tema trae muy poco esclarecimiento. De hecho,
la mayoria de los que se atreven a tratar esta cuestion no estan muy
preparados para ello, y conocen, a lo sumo, solo uno de los dos términos,
porque, si debemos admitir que saben lo que es Occidente (aunque algunos
prejuicios a menudo les impide darse cuenta exactamente), estamos
obligados a sefalar que ignoran casi por completo lo que es Oriente.
Muchos lo ven sélo a través de las imagenes distorsionadas presentadas por
escritores occidentales, orientalistas profesionales u otros; o incluso toman
como genuinas ideas orientales aquellas que, aunque se ofrecen bajo esta
etiqueta, en realidad son puramente occidentales. Asi, los pretendidos
adversarios de Oriente (nos referimos a aquellos que se creen tales, sin
duda de muy buena fe, pero por ignorancia de lo que es Oriente) luchan
contra poco mas que quimeras; y si alguna vez son capaces de denunciar
ideas que presentan un peligro real, probablemente se sorprenderian si
supieran que estan en perfecto acuerdo con los verdaderos representantes
del espiritu oriental, y que estas mismas ideas nunca encontraran crédito,

excepto en Occidente”.(Guénon 1927: 387-388)2°

20 “T1 semble que la question des rapports de I'Orient et de I'Occident soit tout
particuliéerement a 'ordre du jour depuis quelques années, qu’elle se pose d'une fagon ce
plus en plus pressante ; mais il semble aussi que presque tout ce qu'on écrit a ce sujet n’y
apporte qui bien peu d’éclaircissements. La plupart de ceux qui se hasardent a traiter cette
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La superioridad de Occidente solo se manifiesta en el orden
cuantitativo, es decir, en el dominio del materialismo del que son sus
expresiones el empirismo de la ciencia moderna y el desarrollo tecnolbgico
industrial y militar. La supuesta inferioridad de las culturas tradicionales,
respecto a la civilizacién occidental moderna, no es més que una ilusion,
porque éstas se han desarrollado en sentido vertical, ascendente, mientras
que el mundo occidental moderno se ha desarrollado en sentido horizontal
de ahi su decadencia y la ausencia de un sentido de trascendencia. Advierte

Guénon mas adelante:

“No es en la ciencia moderna, ni en la industria, que es inseparable de ella,
donde Occidente podra encontrar un terreno comin con el Oriente; incluso
iremos mas lejos, y diremos que, al menos en lo que respecta a la industria,
seria todo lo contrario. La materia, no debe ser olvidado, es esencialmente
multiplicidad y divisién; por lo tanto, todo lo que proceda de ella sblo
puede generar luchas y conflictos de todo tipo, y asi es como en el dominio
econ6émico, en particular, sélo puede ser el de la rivalidad de intereses,
tanto entre los pueblos como entre los individuos. Si los orientales llegan a
aceptar la industria como una necesidad desafortunada (porque, para ellos,
no puede ser por nada mas), nunca ser4, tal como bien sabemos, sino como
un medio de competencia econémica (y ciertamente no son ellos los que
han buscado la lucha en este terreno), como un arma que les permite

aceptar la invasion occidental y salvaguardar su propia existencia. Es

question, en effet, y sont fort peu préparés et ne connaissent tout au plus qu'un des deux
termes en présence, car, si'on doit admettre qu'ils savent ce qu'est 1'Occident (encore que
certains préjugés les empéchent souvent de s’en rendre exactement compte), on est bien
obligé de constater qu’ils ignorent a peu prés totalement ce qu’est I'Orient. Beaucoup ne
voient celui-ci qu'a travers les images déformées qu’en ont présentées des écrivains
occidentaux, orientalistes professionnels ou autres; ou méme ils prennent pour
authentiquement orientales des idées qui, bien qu'offertes sous cette étiquette, sont
purement occidentales en réalité. Aussi les prétendus adversaires de I'Orient (nous voulons
dire ceux qui se croient tels, sans doute de trés bonne foi, mais par ignorance de I'Orient) ne
combattent-ils guére que des chimeres; et, s’il leur arrive de dénoncer des idées qui
présentent un véritable danger, ils seraient probablement bien surpris s’ils savaient qu’ils
sont la- dessus en parfait accord avec les vrais représentants de I’esprit oriental, et que ces
mémes idées n'ont jamais pu trouver de crédit qu’en Occident”. La traduccion del francés
nos pertenece.

38



Claroscuro N° 18 Vol. 1 (2019) Centros de Estudios sobre Diversidad Cultural

realmente notable que algunos hablen hoy de la “defensa de Occidente’,
cuando es totalmente este tltimo el que amenaza con abrumar a todo y
arrastrar a toda la humanidad en el torbellino de su actividad desordenada;
Occidente, de hecho, tiene una gran necesidad de ser defendido, pero sblo
contra si mismo, contra sus propias tendencias que, si se las lleva hasta el
final, inevitablemente lo conduciran a la ruina y la destruccion; por lo
tanto, es la ‘reforma de Occidente” lo que debe decirse, y esta reforma
debe tener como consecuencia natural un acercamiento al Oriente”

(Guénon 1927: 399-400)2!

La Gharbzadegi del mundo moderno surge de la crisis espiritual
que, segin Guénon, tiene dos causas: el materialismo y el
individualismo.En el quinto capitulo de su libro La Crise du Monde

Moderne (1927), Guénon explica lo que entiende por individualismo:

“Lo que entendemos por “individualismo” es la negaciéon de todo principio
superior a la individualidad y, en consecuencia, la reducciéon de la
civilizacién, en todos los dominios, a elementos puramente humanos; asi
pues, en el fondo, es lo misma cosa que, en la época del Renacimiento, se

design6 con el nombre de ‘humanismo’, como lo hemos dicho

21 “Ce n’est donc pas dans la science moderne, ni dans l'industrie qui en est inséparable, que
I'Occident pourra jamais trouver un terrain d’entente avec I'Orient; nous irons méme plus
loin, et nous dirons que, tout au moins en ce qui concerne I'industrie, ce serait plutét tout le
contraire. La matiere, il ne faudrait pas I'oublier, est essentiellement multiplicité et division;
aussi tout ce qui en procéde ne peut-il engendrer que des luttes et des conflits de toutes
sortes, et c’est ainsi que le domaine économique, notamment, ne saurait étre que celui des
rivalités d’intérét, entre les peuples comme entre les individus. Si les Orientaux en arrivent a
accepter I'industrie comme une nécessité faicheuse (car, poux eux, elle ne saurait étre rien de
plus), ce ne sera jamais, qu'on le sache bien, que comme un moyen de concurrence
économique (et ce n’est certes pas eux qui auront cherché la lutte sur ce terrain), comme une
arme leur permettant de résister a I'’envahissement occidental et de sauvegarder leur propre
existence. Il est vraiment singulier que quelques-uns parlent aujourd’hui de “défense de
I'Occident”, alors que c’est celui-ci qui menace de tout submerger et d’entrainer 'humanité
entiere dans le tourbillon de son activité désordonnée; 'Occident a en effet grand besoin d
etre défendu, mais uniquement contre lui-méme, contre ses propres tendances qui, si elles
sont poussées jusqu’au bout, le méneront inévitablement a la ruine et a la destruction; c’est
donc “réforme de 1'Occident” qu’il faudrait dire, et cette réforme doit avoir pour
conséquence naturelle un rapprochement avec 1'Orient”. La traducciéon del francés nos
pertenece.
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anteriormente, y es también lo que caracteriza propiamente lo que
llamabamos hace un momento el "punto de vista profano". Todo esto, en
suma, no es méis que una sola y misma cosa bajo diferentes
denominaciones; y hemos dicho una vez mas que este espiritu "profano” se
confunde con el espiritu antitradicional, en el que se resumen todas las
tendencias especificamente modernas. Sin duda, no es que este espiritu sea
enteramente nuevo; ha habido ya, en otras épocas, manifestaciones suyas
mas o menos acentuadas, pero siempre limitadas y aberrantes, y que nunca
se habian extendido a toda una civilizaciéon como lo ha hecho en Occidente
durante estos udltimos siglos. Lo que nunca antes se habia visto era una
civilizacion construida enteramente sobre algo puramente negativo, en lo
que podria llamarse una ausencia de principio; esto es precisamente lo que
le da al mundo moderno su caricter anormal, lo que lo convierte en una
especie de monstruosidad explicable solo si se considera que corresponde
al final de un periodo ciclico, de acuerdo con lo que explicamos en primer
lugar. Por lo tanto, es el individualismo, como lo acabamos de definir, la
causa determinante de la actual decadencia de Occidente, por el hecho
mismo de que de alguna manera es el motor del desarrollo exclusivo de las
posibilidades mas inferiores de la humanidad, méis de aquellas cuya
expansién no requiere la intervencién de ningin elemento suprahumano, y
que incluso no puede desplegarse completamente mas que por la ausencia
de tal elemento, porque estan en el extremo opuesto de toda verdadera

espiritualidad e intelectualidad” (Guénon 1927: 119-120)22

22 “Ce que nous entendons par “individualismo’, c’est la négation de tout principe supérieur
a l'individualité, et, par suite, la réduction de la civilisation, dans tous les domaines, aux
seuls éléments purement humains; c’est donc, au fond, la méme chose que ce qui a été
désigné a I'époque de la Renaissance sous le nom d’ “humanisme”, comme nous I'avons dit
plus haut, et c’est aussi ce qui caractérise proprement ce que nous appelions tout a I’heure le
‘point de vue profane. Tout cela, en somme, n’est qu'une seule et méme chose sous des
désignations diverses; et nous avons dit encore que cet esprit "profane” se confond avec
lesprit antitraditionnel, en lequel se résument toutes les tendances spécifiquement
modernes. Ce n’est pas, sans doute, que cet esprit soit entierement nouveau; il a eu déja, a
d’autres époques, des manifestations plus ou moins accentuées, mais toujours limitées et
aberrantes, et qui ne s’étaient jamais étendues a tout 'ensemble d’une civilisation comme
elles l'ont fait en Occident au cours de ces derniers siécles. Ce qui ne s’était jamais vu
jusqu’ici, c’est une civilisation édifiée tout entiere sur quelque chose de purement négatif, sur
ce qu'on pourrait appeler une absence de principe; c’est la, précisément, ce qui donne au
monde moderne son caractére anormal, ce qui en fait une sorte de monstruosité, explicable
seulement si on le considére comme correspondant a la fin d’une période cyclique, suivant ce
que nous avons expliqué tout d’abord. C’est donc bien l'individualisme, tel que nous venons
de le définir, qui est la cause déterminante de la déchéance actuelle de I'Occident, par la
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A la luz de los textos de Guénon puede comprenderse mejor que el
“antioccidentalismo” de los intelectuales iranies, durante la época de la
“Revolucion Blanca”, era una reaccién quimica de los antigenos del
organismo social iranifrente a la presencia de un anticuerpo invasor venido
de Occidente que estaba ocasionando dafios a los bienes culturales
pertenecientes a un pueblo tradicional varias veces milenario. Como dice
Guénon, no se trata de ser “antioccidental” sino, mas propiamente,

“antimoderno”:

“No es ser ‘antioccidental’, si se puede emplear esta palabra, sino ser
resueltamente "anti-moderno"”, ya que, por el contrario, es el Gnico esfuerzo
que vale la pena intentar para salvar a Occidente de su propio desorden; y,
por otro lado, ningtn oriental fiel a su propia tradicién puede considerar
las cosas de un modo diferente al de nosotros mismos; ciertamente, hay
muchos menos adversarios del Occidente como tal, lo que por lo demaés
apenas tendria sentido, que del Occidente que se identifica con la
civilizacion moderna. Hoy dia, algunos hablan de “defensa de Occidente”,
lo que es verdaderamente muy singular, cuando, como veremos mas
adelante, es Occidente el que amenaza con sumergirlo todo y arrastrar a
toda la humanidad en el torbellino de su actividad desordenada; singular,
decimos, y completamente injustificado, si entienden, como parece, a pesar
de algunas restricciones, que esta defensa debe dirigirse contra el Oriente,
porque el verdadero Oriente no suefia ni en atacar ni en dominar a
quienquiera que fuere, no pide nada mas que su independencia y su

tranquilidad, lo cual, se convendra en ello, es bastante legitimo” (Guénon

1927 : 70-71)33

méme qu'’il est en quelque sorte le moteur du développement exclusif des possibilités les plus
inférieures de I’'humanité, de celles dont 'expansion n’exige I'intervention d’aucun élément
supra-humain, et qui méme ne peuvent se déployer completement qu’en I'absence d’un tel
élément, parce qu’elles sont a I'extréme opposé de toute spiritualité et de toute intellectualité
vraie”. La traduccion del francés nos pertenece.

23 “Ce n'est point étre “anti-occidental, si I'on peut employer ce mot,que d'étre résolument
‘antimoderne’, puisque que c'est au contraire faire le seuleffort qui soit valable pour essayer
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Y no otra cosa que su independencia y su tranquilidad es lo que
defendia el pueblo irani que se pronunci6 contra la “Revoluciéon Blanca”.
Precisamente, lo que criticaba Yalal Al'e Ahmad, en suGharbzadegi eran los
efectos negativos que la modernidad producia en la sociedad, a medida que
se logran los llamados avances modernistas e hipocritamente los lleva a
decir que el pais avanza y progresa, mientras que las mayorias no reciben
El “antimodernismo” del pueblo irani fue una directa consecuencia de los
abusos de poder a los que el régimen monarquico lo sometia. Para el pueblo
irani la “Revoluciéon Blanca” fue un ahogo colectivo provocado por la asfixia
de la desesperacion y la impotencia de las mayorias, ante los rigores que les
imponia un nuevo modo de vida que decia avanzar y modernizarse como
Occidente pero que, en vez de liberarlos, los oprimia con nuevas cargas y
presiones que no podian resolver ni soportar sin rebelarse en contra de esa
anomalia, esa plaga que venia de Occidente que lo carcomia todo y teniendo
por otro lado un derroche oficial que con la fastuosidad de sus fiestas
creaba contrastes hasta convertirlos en detonantes. El periodista holandés
Peter Braaksma, describe la situacion de postraciéon y de miseria en la que

vivia el pueblo irani durante el gobierno monérquico del Sah:

“En 1971, la monarquia persa celebr6 su 2.500 aniversario con la intencién
de demostrar el esplendor histérico de Iran y sus avances contemporaneos.
El Shah Mohamed Reza Pahlavi dio una fiesta de tres dias en la histdrica
Persépolis, con reyes, ministros, jefes de estado y dignatarios sin reparar en

gastos. Pero muchos otros también recuerdan el acontecimiento por su

de sauver 'Occident de son propre désordre; et,d'autre part, aucun Oriental fidéle & sa
propre tradition ne peut envisager les chosesautrement que nous ne le faisons nous-méme; il
y a certainement beaucoup moinsd'adversaires de 1'Occident comme tel, ce qui d'ailleurs
n'aurait guére de sens, quede 1'Occident en tant qu'il s'identifie a la civilisation moderne.
Quelques-uns parlentaujourd'hui de *défense de 1'0Occident”, ce qui est vraiment singulier,
alors que, comme nous le verrons plus loin, c'est celui-ci qui menace de tout submerger
etd'entrainer  l'humanité entiére dans le tourbillon de son  activité
désordonnée;singulier, disons-nous, et tout a fait injustifié, s'ils entendent, comme il le
semble bienmalgré quelques restrictions, que cette défense doit étre dirigée contre 1'Orient,
car levéritable Orient ne songe ni a attaquer ni a dominer qui que ce soit, il ne demanderien
de plus que son indépendance et sa tranquillité, ce qui, on en conviendra, est assez
*1égitime’. La traduccion del francés nos pertenece.
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marcado contraste con la pobreza, la sequia y la desnutricion imperantes
en muchas partes del pais. El boom del petroleo de los afios setenta
produjo una riqueza excesiva, para algunos. Sin embargo, los beneficios
para los ciudadanos corrientes nunca se materializaron. No sélo eso, el
antiguo partido Iran Novin (Nuevo Iran) se transformé en el partido
Rastakhiz, en el que se exigi6 que participara, y pagara cuotas, toda la
poblacién adulta. Contribuyé también a la ira de los piadosos musulmanes
el hecho de que en 1976 el Shah cambiara el calendario isldmico por el
calendario solar irani, basado en la ascension al trono de Ciro el Grande de
modo que ‘Iran salté de la noche a la mafiana del ano islamico de 1355 al
aflo monarquico de 2535°. Iran se modernizaba, las mujeres tenian su
legitimo lugar en la sociedad y, aunque atn eran tiempos de Guerra Fria,
las relaciones tanto con Occidente como con el bloque del Este eran
bastante abiertas. Algunos, sin embargo, veian al Shah como un titere de
Occidente y sefialaban la corrupcion, el clientelismo y el desinterés por la
propia poblacion. Las actividades de la policia secreta, unos programas
econémicos exageradamente ambiciosos y el descuido generalizado de las
auténticas necesidades del pueblo en favor de un pequeho grupo de
familias privilegiadas, no hacian mas que empeorar la situaciéon. En
palabras del Ayatollah Jomeini, el mayor critico del Shah, éste se habia

7

‘embarcado en la destruccién del Islam en Irdn’” (Braaksma 2009: 241-

242)24

24 “In 1971 the Persian monarchy celebrated its 2,500th anniversary with the intention of
demonstrating Iran’s magnificent history and its contemporary advances. Shah Muhammad
Reza Pahlavi held a three-day party at historic Persepolis with kings, ministers, heads of
state and dignitaries, sparing no expense. But many also remember the event for its stark
contrast with the poverty, drought and malnutrition in many parts of the country. The oil
boom of the 1970s generated excessive wealth. For some. But the benefits for normal citizens
never materialized. Not only that, the former Iran Novin (New Iran) party was transformed
into the Rastakhiz party, to which the whole adult population was required to belong and
pay dues. Pious Muslims moreover were angered by the fact that in 1976 the Shah changed
the Islamic calendar to the Iranian solar calendar based on the ascension to the throne by
Cyrus the Great, so that ‘Iran jumped overnight from the Muslim year 1355 to the royalist
year 2535’. Iran was modernizing, women had a legitimate place in society and, although it
was still the time of the Cold War, relations with both East and West were quite open. Some,
however, saw the Shah as a puppet of the West and pointed out corruption, elitism and
disregard for his own population. This was made worse by the activities of his secret police,
over-ambitious economic programs and a general neglect of the real needs of the people at
the cost of a small group of favored families. In the words of Ayatollah Ruhollah Khomeini,
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Si de cara a la politica exterior el Sah se consideraba parte del
“mundo libre y democratico”, un pais moderno como Occidente, dentro de
sus fronteras reprimi6, persigui6 y encarcel6 a todos sus opositores
politicos y religiosos. Anulada la oposicién, el Sah se centr6 en continuar el
legado de su padre y fortalecer el poder del Estado. Asi, entre otras
medidas, se impulsaron las importaciones de bienes occidentales y se
intentd crear una “clase media moderna”, asalariada y dependiente del
Estado, que sirviese de base social al régimen. También se impulsé una
reforma agraria que no fue muy exitosa, porque acab6é con uno de los
principales apoyos del régimen, la aristocracia terrateniente, y ademéas
favorecié un flujo progresivo de emigrantes rurales que se apifiaron en
asentamientos precarios y marginales en las zonas suburbiales de las
principales ciudades. Pero las principales medidas de la reforma
modernista fueron en contra de las Leyes del Islam, lo que provocé una
oleada de protestas que tuvo como epicentro Qom, la principal ciudad
religiosa de Iran. En conformidad con el concepto de Gharbzadegi
“occidentoxicacion”, el Imam Jomeini sostuvo que los musulmanes debian
rechazar tanto la moderna influencia oriental del comunismo soviético y
chino como la del capitalismo estadounidense: “Ni Oriente ni Occidente,
iRepublica Islamica!”.

La “antimodernidad” no es anténimo ni lo opuesto de la
“modernidad”. La “antimodernidad” es una nocién que, al igual que otras
nociones y conceptos como “posmodernidad” o “sobremodernidad”, estan
ligados a sentimientos e interpretaciones que poseen una fuerte carga
ideolobgica, es un término ambiguo que presenta la misma dificultad a la
hora de definir su significado porque carece de un criterio de identidad y
condiciones de persistencia precisos. Sila modernidad hace referencia a un
proceso histdrico innovador y representa un cambio radical de mentalidad

respecto a los valores y creencias tradicionales, la antimodernidad se piensa

the Shah’s greatest critic, he had ‘embarked on the destruction of Islam in Iran’”. La
traduccion del inglés nos pertenece.
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a partir de la modernidad sin que lo antimoderno se sitiie necesariamente
en el campo de la tradicién. Por ejemplo, para el critico literario Antoine
Compagnon que ha dedicado varios estudios al tema, la “antimodernidad”
no es una tendencia politica sino una sensibilidad, un rebrote distinto de
romanticismo, actitud del que no acepta que la ciencia sea el tnico criterio
de verdad. ¢Quiénes son los antimodernos? A esta pregunta responde

Compagnon:

“Balzac, Beyle, Ballanche, Baudelaire, Barbey, Bloy, Bourget, Brunetiere,
Barres, Bernanos, Breton, Bataille, Blanchot, Barthes... No todos los
escritores franceses cuyo nombre comienza por una B, pero, a partir de la
letra B, un ntimero imponente de escritores franceses. No todos los
campeones del statu quo, los conservadores y reaccionarios de todo pelo,
tampoco todos los atrabiliarios y desencantados con su época, los
inmovilistas y los ultras, los irritables, los grufiones, sino los modernos en
dificultades con los tiempos modernos, el modernismo o la modernidad, o
los modernos que lo fueron a regafiadientes, modernos desarraigados, o
incluso modernos intempestivos. ¢Por qué llamarlos antimodernos? En
primer lugar, para evitar la connotacién despectiva generalmente atribuida
a las deméas denominaciones posibles de esta tradicion esencial que
atraviesa los dos tltimos siglos de nuestra historia literaria. En segundo
lugar, porque los verdaderos antimodernos son también, al mismo tiempo,
modernos, todavia y siempre modernos, o modernos a su pesar”

(Compagnon 2016: 9-10) 25

25 “Balzac, Beyle, Ballanche, Baudelaire, Barbey, Bloy, Bourget, Brunetiere, Barres,
Bernanos, Breton, Bataille, Blanchot, Barthes... Non pas tous les écrivains francais dont le
nom commence par un B, mais, dés la lettre B, un nombre imposant d’écrivains francais.
Non pas tous les champions du statu quo, les conservateurs et réactionnaires de tout poil,
non pas tous les atrabilaires et les dégus de leur temps, les immobilistes et les ultracistes, les
scrogneugneux et les grognons, mais les modernes en délicatesse avec les Temps modernes,
le modernisme ou la modernité, ou les modernes qui le furent a contrecceur, modernes
déchirés ou encore modernes intempestifs. Pourquoi les nommer antimodernes? D’abord
pour éviter la connotation dépréciative généralement attachée aux autres appellations
possibles de cette tradition essentielle parcourant les deux derniers siecles de notre histoire
littéraire. Ensuite, parce que les véritables antimodernes sont aussi, en méme temps, des
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En la definicion de “Antimodernidad” dada por Compagnon se
incluye a conservadores y reaccionarios de todo signo, aunque no a todos.
Durante mucho tiempo el término “antimoderno” se reservo para los
pensadores contrarrevolucionarios que se opusieron a la Revolucion
Francesa, como los tradicionalistas catdlicos Louis de Bonald y Joseph de
Maistre —uno de los maximos ideblogos de la Restauracion—, y el irlandés
Edmund Burke, considerado el padre del liberalismo conservador britanico.
De ahi que el término “antimoderno” se convirtiera en sinénimo de
conservador y reaccionario o de contrarrevolucionario. Y es que, en efecto,
el conservadurismo o conservatismo surge como un “contramovimiento”
a los ideales de la Revolucion Francesa. Es una critica dirigida contra
la modernidad y sus representantes, la burguesia revolucionaria, asi
como al modo de produccion capitalista, pero seria la Ilustracién la causa
inmediata que habia desencadenado la Revolucion, ya que era una filosofia
subversiva, que habia alejado al pueblo de la religion y de las leyes
fundamentales del Estado. Joseph de Maistre presenta a la Revolucion
francesa como un acontecimiento satanico, tanto por sus causas como por

sus efectos:

“Hay en la Revolucién Francesa un caracter satdnico que lo distingue de
todo lo que hemos visto y quizas de todo lo que veremos. Recuerda las
grandes sesiones, el discurso de Robespierre contra el sacerdocio, la
solemne apostasia de los sacerdotes, la profanacion de los objetos de culto,
la inauguracién de la diosa Razén y esta multitud de escenas inauditas
donde las provincias intentaban superar a Paris: todo esto sale del circulo

ordinario de crimenes y parece pertenecer a otro mundo” (De Maistre

1862: 66)26

modernes, encore et toujours des modernes, ou des modernes malgré eux”. La traduccion
del francés nos pertenece.

26 “Tl y a dans la révolution frangaise un caractére satanique qui la distingue de tout ce qu'on
a vu et peut-étre de tout ce qu'on verra. Qu'on se rappelle les grandes séances, le discours de
Robespierre contre le sacerdoce, I'apostasie solennelle des prétres, la profanation des objets
du culte, 'inauguration de la déesse Raison, et cette foule de scénes inouies ou les provinces
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La hipotesis central de Compagnon es que los “antimodernos” son
“modernos a su pesar”, son los verdaderos modernos, son “los modernos”
en libertad excepcion hecha de los tradicionalistas, a los que curiosamente
no considera “antimodernos auténticos”, quizas por esta razon en su trabajo

no hay un apartado dedicado a René Guénon:

“Los antimodernos —no los tradicionalistas, por lo tanto, sino los
antimodernos auténticos—, no serian mas que los modernos, los
verdaderos modernos, los no engafiados por lo moderno, los espabilados.
En principio se diria que deberian ser diferentes, pero pronto nos damos
cuenta de que son iguales, los mismos vistos desde otro angulo, o los
mejores de entre ellos. La hipétesis puede parecer extrafia y pide ser
verificada. Haciendo hincapié en la antimodernidad de los antimodernos,

mostraremos su real y duradera modernidad” (Compagnon 2016: 10)7

La paradoja del antimoderno que es el verdadero moderno no es
realmente una definicién, sino una descripcion general de una actitud de
espiritu que ofrece algunas ambigiiedades y casi roza el oximoron. No
tenemos espacio aqui para abordar los fundamentos ontoldgicos,
epistemolégicos y politicos de la “antimodernidad” propuesta por la
Gharbzadegi, a través de una interpretacién critica de estos tres
intelectuales iranies mencionados: Ahmad Fardid, 'Ali Shariati y Yalal Al'e
Ahmad que, por cierto, no han sido los Unicos, pero si los criticos sociales

iranies mas representativos durante los afios sesenta, setenta y ochenta. La

tachaient de surpasser Paris: tout cela sort du cercle ordinaire des crimes, et semble
appartenir a un autre monde”. La traduccion del francés nos pertenece.

27 Les antimodernes — non les traditionalistes donc, mais les antimodernes authentiques —
ne seraient autres que les modernes, les vrais modernes, non dupes du moderne, déniaisés.
On se dit d’abord qu’ils devraient étre différents, mais on se rend compte bient6t que ce sont
les mémes, les mémes vus sous un autre angle, ou les meilleurs d’entre eux. L’hypothese peut
sembler bizarre; elle demande & étre vérifiée. Mettant 'accent sur l'antimodernité des
antimodernes, on fera voir leur réelle et durable modernité”.La traduccién del francés nos
pertenece.
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teoria de la Gharbzadegi articul6 un discurso antimodernista muy escéptico
respecto a todo lo que Occidente tenia para ofrecer. Exhortaba a los
intelectuales iranies “occidentalizados” a reevaluar su abrazo pasivo y
irreflexivo de las ideas y la cultura occidentales, instandolos a despertar y
ofrecer resistencia a la hegemonia de una cultura extranjera que dominaba
cada vez mas la vida intelectual, social, politica y econémica de la sociedad
irani. Para los intelectuales iranies, la modernidad significé la imposicion
de una cultura ajena y extrafia, la occidental. La Gharbzadegi no debe
entenderse como una expresion ideologica xendfoba sino como una suerte
de profilaxis social que era necesario adoptar con urgencia para evitar el
contagio y la propagacion de esa plaga venida desde Occidente que carcome
una sociedad por dentro, como el gorgojo que ataca el grano de trigo,
dejandola abandonada como una cascara vacia, un sindrome téxico que se
extiende rapidamente como una enfermedad epidémica que contagia todo
lo que entra en contacto con ella y que amenazaba con suprimir desde sus
raices historicas y culturales a toda una civilizacién, para reemplazarla
luego por valores ajenos donde la identidad cultural islamica estaba en
juego. La “antimodernidad” de estos intelectuales iranies no se planteb en
los mismos términos que los intelectuales europeos expresaron su
“antimodernidad” dnicamente a nivel tebrico, cultural y artistico, la
resistencia a Occidente debia proponerse en todos los dominios de la
sociedad islamica irani.

El Islam no es meramente una religion, es un estilo de vida total y
unificado, tanto politico como religioso; es un conjunto de creencias y un
modo de adoracion; es un vasto e integrado sistema legal; es una cultura y
una civilizacion; es un sistema econémico y un modo de hacer negocios; es
una forma de gobierno y un método de gobernar; pero también es una
praxis revolucionaria sostenida por el fervor de una fe que convoca a la
voluntad de luchar hasta el martirio. Los intelectuales iranies
occidentalizados tomaron conciencia que para combatir al colonialismo

americano —o para decirlo en términos del discurso ideolégico de la
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Gharbzadegi, para encontrar una cura a la enfermedad mortal de
Occidente—, debia retomarse la practica revolucionaria tradicional del
movimiento del Imam Husain ibn ¢Al1 ibn Abi Talib, ya que la praxis
revolucionaria marxista era parte de esa misma “occidentosis” u
“occidentoxicacion”, pues tan moderna e industrialmente avanzada era la
sociedad norteamericana como la soviética, ambas representaban a la
modernidad occidental. Desde el punto de vista de Yalal Al'e Ahmad, no se
trataba de rechazar la modernidad en bloque, sino solo aquello que alejaba
a los musulmanes de sus raices profundas y su identidad cultural. La
tecnologia es un mal necesario que, sin embargo, puede ser transformada y
utilizada para destruir sus propios efectos toxicos.

La propuesta de transfigurar la tecnologia como una estrategia para
combatir las influencias toxicas de Occidente, demuestra que el Islam no
rechaza en si mismos a los avances cientificos y tecnologicos de Occidente al
que, histéricamente, tanto pensadores como cientificos musulmanes han
contribuido en su desarrollo. En el lenguaje de la ciencia moderna todavia
se mantienen los rastros de la influencia arabe. Términos cientificos como
algebra (alg abru), algoritmo (Al-Khwarizm), arroba (ar-roub), alcalis (al-
quily); todos comparten una misma raiz. No habria matematica moderna o
fisica sin algebra. No hay computadoras sin algoritmos ni correo electrénico
sin arroba ni quimica sin alcalis. Todas estas palabras de origen arabe estan
en el centro del quehacer de la ciencia moderna y su origen es arabe e
islamico. Es herencia cultural del gran salto en el conocimiento cientifico
que tuvo lugar durante la Edad de Oro en Bagdad, Damasco, El Cairo y
Cérdoba entre el siglo IX y el XII. Las contribuciones arabes de la Edad de
Oro abarcan casi todas las ciencias. Pueden encontrarse en matematicas y
boténica, en quimica, psicologia y filosofia, en ingenieria, fisica, agricultura
y astronomia, en metalurgia, medicina y zoologia. Es por esta razéon que
muchos pensadores arabes e islamicos (decimos asi porque el elemento

arabe en el Islam es apenas de un 15%), no rechazan al conocimiento
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cientifico ni al desarrollo técnico, lo que se niegan a aceptar es la
concepcién del cientificismo y el tecnologismo, vale decir, los excesos o
desvios de la ciencia y la tecnologia modernas, cuando se concibe como una
ideologia global que busca imponer un cambio uniformador a escala
planetaria avasallando todas las distinciones y diferencias.

Esto también ha sido advertido por pensadores criticos de
orientaciébn marxista como el socidlogo y semidlogo argentino Héctor
Schmucler, quien en su articulo “Apuntes sobre el tecnologismo o la
voluntad de no querer” (1995), senala que la “ideologia de la técnica” es lo
que se denominé “tecnologismo”. Tanto en Oriente como en Occidente, son
cada vez mas los pensadores y observadores criticos que perciben que en la
modernidad se concibe al tecnologismo como una ideologia, en palabras de
Schmucler, la técnica “lleva en si la marca de la voluntad, que es anterior a
la técnica y que depende de la percepcién que los seres humanos tienen de
si mismos” (Schmucler 1996:6-9; 1997: 55-60). Siguiendo las meditaciones
de Heidegger, Schmucler nos recuerda que en la Grecia antigua, la técnica
(tekhné) se referia a la habilidad para hacer algo (poien) y esto la acercaba a
la poesia (poiesis), a la creacion de lo nuevo. Para los griegos, la finalidad de
la técnica como arte, es el de la creacion, pero siempre convocando y
acompanando a la naturaleza, concebida como su habitat imprescindible.
Cuando Schmucler hace referencia a la tecnologia como arte significa que
antiguamente se concebia a la técnica como el medio que utilizaba el
hombre para crear mejores condiciones de vida, aumentando las
posibilidades de bienestar y supervivencia, pero siempre en estricto respeto
del mundo que le rodeaba, situAndose como parte de ese mismo ambiente
natural que era un holos (todo), de manera que el hombre antiguo
desarroll6 una técnica que acompaiaba a la naturaleza y solo transformaba
en ella aquello que servia para suplir determinadas carencias y colmar sus
necesidades bésicas, a partir de lo que la naturaleza le ofrecia en
correspondencia armoénica con la vida y sin abusos. Para el hombre antiguo,

la técnica por tanto implicaba un procedimiento creado por sus manos con
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el uso de determinadas herramientas para transformar su entorno sin
violarlo y procurarse bienes sin depredar los recursos naturales.

Y es de esta manera que, en efecto, el mundo islamico percibe a la
tecnologia, como un medio indispensable que contribuye a mejorar la vida
del ser humano en diferentes ambitos de la sociedad entre los cuales
podemos mencionar los diferentes medios de transporte, el automévil, el
avion, los barcos, submarinos, los viajes al espacio, los satélites, la radio, la
television, la telefonia celular, el internet, sin mencionar los avances en la
tecnologia bélica y médica innegables, no obstante, este plausible desarrollo
en beneficio de las personas no impide que se haga énfasis en aquellos
efectos que son toéxicos y nocivos, perjudiciales y hasta destructivos, que
ponen en riesgo la vida y contaminan los recursos naturales en todo el
planeta. Y estos efectos toxicos y nocivos son los que Yalal Al'e Ahmad
englob6 en el feliz neologismo Gharbzadegi o “occidentoxicacién”.

Este término ha incomodado tanto al tedrico de la globalizacién, Samuel

Huntington, que no puede evitar su malestar cuando sefiala:

“En los afios 80 y 90, la tendencia general en el Islam ha sido seguir una
direcciéon antioccidental. En parte, esta es la consecuencia natural del
Resurgimiento Isldmico y la reaccion contra la percepcion de
‘Gharbzadegi” u occidentoxicacion de las sociedades islamicas. La
"reafirmacién del Islam, cualquiera que sea su forma sectaria especifica,
significa el repudio de la influencia europea y estadounidense sobre la
sociedad local, la politica y la moral". En ocasiones anteriores, los
dirigentes musulmanes decian a su gente: "Debemos occidentalizarnos”.
Sin embargo, si algin dirigente musulman ha dicho esto en el altimo
cuarto del siglo veinte, es una figura solitaria. De hecho, es dificil encontrar
declaraciones de musulmanes, ya sean politicos, funcionarios, académicos,
empresarios o periodistas, que elogien los valores y las instituciones
occidentales. En cambio, enfatizan las diferencias entre su civilizaciéon y la

civilizacién occidental, la superioridad de su cultura y la necesidad de
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mantener la integridad de esa cultura contra el ataque occidental. Los
musulmanes temen y resienten el poder occidental y la amenaza que esto
representa para su sociedad y sus creencias. Ven la cultura occidental como
materialista, corrupta, decadente e inmoral. También lo ven como algo
seductor, y por lo tanto enfatizan la necesidad de resistir el impacto en su
forma de vida. Cada vez maés, los musulmanes atacan a Occidente no por
adherirse a una religion imperfecta y errénea, que sin embargo es una
“religion del libro”, sino por no adherirse a ninguna religién en absoluto. A
los ojos musulmanes, el laicismo occidental, la irreligiosidad y, por lo tanto,
la inmoralidad son peores males que el cristianismo occidental que los
produjo. En la Guerra Fria, Occidente etiquet6 a su oponente como
"comunismo sin Dios"; en el conflicto de civilizaciones posterior a la Guerra
»

Fria, los musulmanes ven a su oponente como ‘el Occidente sin Dios’

(Huntington 1996: 213-214)28

Por lo mismo, Huntington concluye:

“El problema subyacente para Occidente no es el fundamentalismo
islamico. Es el Islam, una civilizacion diferente cuya gente esta convencida
de la superioridad de su cultura y esta obsesionada con la inferioridad de su

poder. El problema para el Islam no es la CIA o el Ministerio de Defensa de

28 “In the 1980s and 1990s the overall trend in Islam has been in an anti-Western direction.
In part, this is the natural consequence of the Islamic Resurgence and the reaction against
the perceived "gharbzadegi" or Westoxication of Muslim societies. The reaffirmation of
Islam, whatever its specific sectarian form, means the repudiation of European and
American influence upon local society, politics, and morals” On occasion in the past, Muslim
leaders did tell their people: *“We must Westernize . If any Muslim leader has said that in
the last quarter of the twentieth century, however, he is a lonely figure. Indeed, it is hard to
find statements by any Muslims, whether politicians, officials, academics, businesspersons,
or journalists, praising Western values and institutions. They instead stress the differences
between their civilization and Western civilization, the superiority o f their culture, and the
need to maintain the integrity of that culture against Western onslaught. Muslims fear and
resent Western power and the threat which this poses to their society and beliefs. They see
Western culture as materialistic, corrupt, decadent, and immoral. They also see it as
seductive, and hence stress all the more the need to resist its impact on their way of life.
Increasingly, Muslims attack the West not for adhering to an imperfect, erroneous religion,
which is nonetheless a "religion of the book," but for not adhering to any religion at all. In
Muslim eyes Western secularism, irreligiosity, and hence immorality are worse evils than the
Western Christianity that produced them. In the Cold War the West labeled its opponent
‘godless communism’; in the post-Cold War conflict of civilizations Muslims see their
opponent as "the godless West”. La traduccién del inglés nos pertenece.
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EE.UU. Es Occidente, una civilizacion diferente cuya gente esta convencida
de la universalidad de su cultura y cree que su poder superior, aunque en
decadencia, les impone la obligaciéon de extender esta cultura por todo el
mundo. Estos son los ingredientes bésicos que alimentan el conflicto entre

el Islam y Occidente” (Huntington 1996: 217-218)29

Lo que Huntington no considera en su analisis es que “la reacci6on
contra lo que se considera Gharbzadegi u “occidentoxicaciéon” de las
sociedades islamicas” es parejamente similar a la aversion de Occidente,
sobre todo entre algunos estudiosos como él mismo, hacia todo lo que es
tradicional, ya que desde el punto de vista moderno decir que algo es
tradicional es sinénimo de atraso cultural, porque, a diferencia de
Occidente, la cultura material no avanza rapidamente. Y es que Occidente
entiende como progreso, justamente, el avance material por encima del
desarrollo espiritual o cultural, desprecia la espiritualidad oriental a pesar
de conocer desde una historia pasada y presente el importante legado
cultural y el desarrollo de todo el mundo oriental. Atn asi Occidente sigue
observando a Oriente con recelo y en ocasiones descalificAndolo con
términos como los de atraso cultural y supersticiéon religiosa. La principal
dificultad que genera el acercamiento a un mundo totalmente opuesto al
nuestro y cuyos modelos de interpretacion y comprensiéon no pueden estar
regidos, en ningin momento, por los propuestos bajo el paradigma
occidental, son percibidos por Occidente y sus tedricos sociopoliticos y
econdémicos como un “choque de civilizaciones”, pero lo que

verdaderamente entra en colisibon no son tanto las contribuciones de

29“The underlying problem for the West is not Islamic fundamentalism. It is Islam, a
different civilization whose people are convinced of the superiority of their culture and are
obsessed with the inferiority of their power. The problem for Islam is not the C.I.A or the
U.S. Department of Defense. It is the West, a different civilization whose people are
convinced of the universality of their culture and believe that their superior, if declining,
power imposes on them the obligation to extend that culture throughout the world. These
are the basic ingredients that fuel conflict between Islam and the West”. La traduccién del
inglés nos pertenece.
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Occidente a la ciencia y la tecnologia como sus intentos de imponer a todos
los pueblos del mundo la ideologia del libre mercado y la tecnocracia.

Dado lo que sabemos, a través de la historia de la ciencia y la
tecnologia, nos parece notable que la contribucién arabe e islamica —que
fue tan profunda y adelantada por siglos a su época— sea a menudo
reducida, marginalizada o completamente olvidada, por Occidente. La
mentalidad colonialista occidental tiende a rechazar la contribucion arabe e
islamica, o incluso la responsabiliza por la destruccion de los textos clasicos
—en vez de reconocer que fueron sus salvadores y continuadores. Aun hoy
dia se repite hasta el hartazgo que el Califa Omar incendi6 la Biblioteca de
Alejandria, cuando ésta habia dejado de existir 250 afios antes del
surgimiento del Islam. Con todo esto pretendemos decir que Huntington
analiza unilateralmente el problema, porque hace foco en el
antioccidentalismo o antimodernismo islamico y deja fuera de su enfoque el
problema no menos grave de la islamofobia occidental.

La “antimodernidad” de los intelectuales iranies proponia una
ruptura ontolégica con una modernidad privada de ser y de sujeto, lo que la
diferencia de la “posmodernidad” que se define por su oposicién o
superacidn de las tendencias de la modernidad y de la “sobremodernidad”
propuesta por Marc Augé como sustitucién de la modernidad, pero no por
rechazo, sino por exceso.3° Entendemos —y proponemos— la definicién de
la “antimodernidad” como una ruptura ontolégica con la modernidad para
formular nuevamente un pensamiento claro y cuestionar la ontologia de la
modernidad como paradigma cultural agotado. Las categorias del
pensamiento occidental moderno responden a un paradigma cultural
nacido en el Renacimiento, desarrollado durante los siglos XVI al XVIII por
la filosofia de la Ilustracion y consolidado entre los siglos XIX y XX por
todas las teorias modernas que también provienen de esta raiz: el
liberalismo, el nacionalismo, el marxismo, asi como las tendencias

burguesas y reaccionarias contrarias a la ilustraciéon y la modernidad. Por

30 Cfr. Augé 1995: 31-36.
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esta razon, todas ellas son igualmente incapaces de formular una critica
categorial objetiva y de lograr una ruptura ontolégica necesaria. Por lo cual
creemos que aquellas definiciones de “antimodernidad” dadas para las
posturas intelectuales de los pensadores occidentales que se rebelaron
contra el progresismo moderno, tales como conservadurismo,
reaccionarismo, retrogradismo —posturas todas entendidas como un
empecinamiento de vivir en el pasado negandose a progresar—, no se
aplican a los pensadores orientales. A su regreso a Qom, el Imam Jomeini
dio un fuerte discurso en la Mezquita de Azam para condenar al gobierno
del Sah Mohammad Reza Pahlavi por estar al servicio de los intereses
extranjeros, a la vez que deja bien en claro que el pensamiento politico del

Islam Si‘ita no es reaccionario ni retrégrado:

“Ellos dicen que somos un pueblo reaccionario. Algunos periddicos
extranjeros son sobornados copiosamente para que digan que somos
contrarios a todas las reformas y que queremos que Iran vuelva a la Edad
Media. Los Mullah se oponen a las adversidades que sufre el pueblo,
nosotros lo que queremos es mantener la independencia del pais, no
deseamos que nuestro pueblo sea esclavo de otro, ni que tenga que estar
suplicando ayudas. ¢Son éstas las ideas que estan pasadas de moda?
Nosotros no nos oponemos a la civilizacién, ni tampoco el Islam. Vosotros,
los del gobierno, habéis violado todas las leyes divinas y humanas. Los
programas de radio y televisién enervan a la gente, la prensa envenena las
mentes de nuestros jovenes. Vosotros tenéis asesores militares israelies y
mandais a los estudiantes iranies a Israel. Nosotros nos oponemos a todas
estas cosas. No nos oponemos a la libertad de la mujer, pero no queremos
que la mujer se convierta en una muiieca destinada a complacer los lascivos
deseos de los hombres. Vuestro sistema de educacion esta al servicio de los

extranjeros” (Gomez Parra 1989: 63)

En el pasaje citado queda claro en qué consistia la postura

antimodernista del Imam Jomeini. Lo que ocurre es que aqui estamos, de
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nuevo, confrontando dos maneras diferentes de ver la vida: la tradicional y
la moderna. Resulta tendencioso considerar el pensamiento politico del
Imam Jomeini como “retrégrado” o “reaccionario”; de este discurso se sigue
que no pretende volver a una etapa pretérita de la historia islamica ni
propone que los musulmanes de este tiempo vivan como vivian los
primeros musulmanes, en todo caso, lo que busca es restablecer el
equilibrio perdido a través de un cambio social, una revolucion
restauradora que haga volver atras el desorden para instalarlo en orden
tradicional renovado o actualizado. No esté contra la modernidad. Lo que se
deplora de la modernidad no son los avances de la investigacién cientifica y
el desarrollo tecnolégico; tampoco el uso de los medios de comunicacion
masivos sino sus excesos y abusos para manipular la opinién publica; se
pronuncia contra la adopcién de un modo de vida occidental que en su
aspecto mas liberal e irreligioso, antitradicional en el fondo, se confunde
con el libertinaje a causa de aquellas conductas desenfrenadas que
promueven comportamientos indecentes en la juventud, fomentando la
corrupciéon de las costumbres, los vicios morales y politicos. Lo que el
Imam Jomeini esta diciendo aqui es lo mismo que han dicho todos los
grandes pensadores sociales y reformadores morales occidentales de
cualquier tiempo respecto a que una politica sin dimensién moral significa
una desnaturalizacion de la esencia misma de la politica. El Sah
Mohammad Reza Pahlavi habia corrompido a la sociedad isldmica so
pretexto de modernizarla. Pero a caballo de esa modernizacién inicié un
proceso de descomposicién social que habia afectado todos los 6rdenes de
la vida privada y de la vida publica.

¢Qué significa ser “retréogrado” o “reaccionario”? Evidentemente,
esta palabra posee hoy dia una carga peyorativa que degrada la condicion
espiritual de quienes suponen que anhelan retraer la vida a algin momento
ya pretérito de la historia o traer a su presente instituciones politicas o
sociales propias de tiempos pasados. Pero eso no es posible. La historia no

vuelve jamas sobre sus pasos, y, propiamente hablando, nadie puede ser
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“retrogrado” o “reaccionario” si se da perfecta cuenta del exacto sentido de
estas palabras. Si bien la historia no vuelve jaméas sobre sus pasos, no es
menos cierto que los hechos de la historia pasada concretan o representan,
por decirlo asi, un cierto repertorio fijo y determinado de aspiraciones
eternas humanas que ha sido configurado por modelos ejemplares.3* Cada
pueblo actualiza en una modalidad o forma particular un hecho de la
historia pasada que es conmemorada como un momento inaugural o un
estado fundacional de su propia identidad nacional y rinde permanente
homenaje a sus pioneros o fundadores llamados “Proceres”; “Prohombres”
o “Padres de la Patria” en Occidente. Si aplicAramos los sambenitos que el
discurso hegemoénico de Occidente les cuelga al Islam, entonces cualquier
pais occidental que buscase refundar su repuablica sobre las bases
fundacionales de un modelo histérico establecido por sus padres
fundadores podria ser llamado “retrégrado” Si midiéramos a Occidente con
el mismo rasero ideolégico con que se mide al Islam, entonces paises
modernos como Espafia, Reino Unido, Suecia, Dinamarca, Canada,
Australia, Liechtenstein, Luxemburgo, Moénaco, Paises Bajos, Noruega y
Nueva Zelanda podrian ser calificadas de “retrégradas” y “reaccionarias” ya
que, por meras reminiscencias historicas del pasado medieval, aun
conservan en sus estructuras sociales y politicas algunas de las instituciones
de las monarquias feudales europeas mas antiguas, a pesar de que reyes y
principes —salvo en los paises regidos por una monarquia constitucional—,
apenas tienen hoy dia una discreta participacion diplomatica en la agenda

politica. Si bien la monarquia parlamentaria en Inglaterra, en su forma

3t La propia historia del Islam Siita es, desde el afio 750 d. C. hasta el presente, una historia
rica en episodios de constantes revueltas y revoluciones contra los gobernantes corruptos. Y
siempre estas revoluciones contaron con el apoyo social de los sectores més desfavorecidos y
fueron dirigidas, como en 1979, por descendientes del Profeta Muhammad que supieron
encauzar el descontento popular y el sentimiento de rebeldia contra la tirania y de justicia
social de los musulmanes.
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actual, fue establecida en el siglo XVII, pueden rastrearse sus huellas més
primitivas hasta el siglo XII, esto es, la Baja Edad Media.32

Cuando algo se corrompe, es necesario generar algo nuevo que
restaure el estado de cosas que ha sufrido el deterioro. Esa restauracion del
sistema social islamico es lo que se ha denominado “Resurgir’ o
“Despertar” del Islam. No se trata, en absoluto, de un volver a un estado
primitivo, un momento pretérito o premoderno, sino de reencontrar el
equilibrio tradicional perdido del que el Islam de los primeros tiempos es el
modelo mismo de esa estabilidad. Lo que los especialistas occidentales no
han entendido nunca es que la idea de un retorno al texto coranico y a la
tradiciéon del Profeta como fuentes de sus practicas morales, sociales y
politicas —mal llamado “fundamentalismo” o “integrismo isldmico”—,33 no
significd6 nunca, en el pensamiento politico islamico, un volver a un estado
primitivo, sino a un equilibrio perdido. Lo que se pretende es “islamizar la
modernidad” sin que esa transicion implique un abandono de la tradicion
islamica. Regresar al texto coranico y a la tradicién del Profeta significa,
simplemente, no abandonar su sunna o costumbre o, dicho de otro modo,
no introducir ninguna innovacién en su modo de vida integro (Din).
Justamente, como hemos visto, el sentido de “integridad” es uno de los
matices de la palabra arabe Islam. Pero no hay que interpretar
insidiosamente el término “integridad” en el sentido de un “Integrismo”
sino en su recto significado de aquello que ha sido perfeccionado, que esta

completo o que no carece de ninguna de sus partes.A esto se refiere

32 La Monarquia Parlamentaria fue adoptada en Inglaterra a partir de 1685. En la Monarquia
Parlamentaria el Rey es el Jefe del Estado y su maximo representante politico; la Jefatura de
Gobierno estd a cargo de un Poder Ejecutivo y el Poder Legislativo, queda en manos del
Parlamento, que limitan de manera amplia el poder del Rey. Empero, el nacimiento del
parlamento en Inglaterra puede situarse en el ano 1258 cuando estalla la crisis entre Enrique
III y la Curia. La nobleza, acaudillada por Simén de Monfort, se rebel6 y tomé el poder.
Enrique III se someti6 a la tutela de una comisién de 24 miembros que impuso al rey las
Provisiones de Oxford, segtin las cuales los altos funcionarios serfan nombrados solamente
con el consentimiento del Parlamento.
33 Una amplia discusiéon sobre los términos “Fundamentalismo”, “Integrismo” o
“Radicalismo”, en referencia a los movimientos isldmicos contemporaneos, pero
impugnando el uso multivoco que algunos autores le otorgan a este tipo de conceptos que en
Occidente describen una actitud de espiritu de origen cristiano puede verse ahora en Vittor,
1994: 233-239; 2006: 158-166; 2011.
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justamente la Siurat Al-Ma'idah cuando Allah orden6 al Profeta
Muhammad que comunique este mensaje a su comunidad: “Hoy os he
perfeccionado vuestro modo de vida, he completado Mi Gracia sobre
vosotros y Me satisface que sea el Islam vuestro modo de vida”.34

Se trata de adaptar la modernidad al Islam en vez del Islam a la
modernidad o, dicho de otro modo, de actualizar la tradicién a partir de un
constante proceso de renovacién que, desde cierto punto de vista, puede
observarse como un cambio social o una revolucion que, paraddjicamente,
para restaurar el equilibrio perdido la sociedad islamica debe volverse atras

para renovarse.

5. La “Espiritualidad Politica”: El concepto metafisico de
revolucion en el Islam Si‘ita

La palabra “Revolucién” se conoci6 mucho antes de que la
Revolucion Francesa le diera una connotacién sociopolitica e ideoldgica. La
palabra “revolucion” deriva de la palabra latina revolutio que tiene su
origen en el verbo latino revolvere, “volver a girar”, cuyo participio pasivo
es revolutum, locucién latina de la cual se derivd el sustantivo revolutio,
cuyo genitivo revolutionis dio origen a la palabra francesa révolution
(revolucién). En la antigiiedad clasica no tuvo en ningin momento el
significado que actualmente se le ha dado. En general, se usaba este
término para designar un cambio natural, sin violencia, como el paso
sucesivo de un cuerpo de un estado a otro y para designar simplemente la
vuelta de algo (re + volvere). Revolutio es la sustantivacion del adjetivo
revolutus, que es el participio pasado de revolvo, revolver, revolutum. El
significado de la palabra se origina, pues, en el prefijo re + el verbo volvere,
del que hemos derivado “volver”, en el sentido de dar vuelta a una cosa. La

locucién latina totus revolutum que literalmente significa “todo revuelto”,

34 Cor. 5:3: a3 1815 281 &y bl e and sam s 240 SUY LndAl-yawma ‘akmaltu lakum
dinakum wa 'atmamtu 'alaykum ni'mati wa raditu lakumu al-'islama dinan. La traduccion
y transliteracién del arabe nos pertenece.
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“revoltijo”, o las expresiones dies revoluta (el dia que vuelve otra vez) y
revoluta saecula (los siglos pasados = que ya han dado la vuelta), nos dan
idea de cudl era el valor del adjetivo revolutus. Si pasamos al verbo
revolvere, esta atin mas claro. Significa “volver de nuevo”, es decir la suma
de los significados de re + volvo. Revolvo significa girar, rodar, dar vueltas,
hacer rodar (de donde “derribar”). Por consiguiente re + volver significa
“dar vueltas” o “hacer dar vueltas” incesantemente, una y otra vez. Pero
también significa, en su valor original latino, “ir otra vez a lo mismo”, esto
es,”dar la vuelta al revés”. Significado que coincide plenamente con el
concepto moderno de “revolucién” si nos atenemos a su connotacién
ideologica, lo que se puede entender como una inversién o subversion, es
decir, un cambio violento en sentido inverso al normal que pone algo patas
arriba, como cuando estaba desordenado, devolviéndolo a un estado
cadtico. Este dltimo significado le asigna al término “revolucion” un valor
exactamente contrario al de “volver al lugar en que se estaba antes”, porque,
después de todo, palabra “revolucién” naci6 como tecnicismo de la
astronomia y se referia a un giro que terminaba en el mismo sitio. Por
“revolucion” se entendia el movimiento rotatorio de las estrellas, sujeto a
las leyes de la naturaleza; un movimiento de caracter irresistible y ajeno a la
accion del hombre. Segin Hannah Arendt, el término “revolucién”
equivalia en gran medida a la palabra griega dvaxvkAwoig (anakyklosis),
con origen también en la astronomia, y que fue empleada por Polibio para

describir una sucesion ciclica de regimenes politicos:

“Por revoluciones, sin embargo, podemos estar tentados a definirlas, no
son meros cambios. Las revoluciones modernas tienen poco en comin con
la mutatio rerum de la historia romana o con la otaoig, la lucha civil que
perturbaba a la polis griega. No podemos equipararlas a la transformaciéon
cuasi natural de una forma de gobierno en otra, ni a la moMhteiwv
avaxvkhwoig de Polibio, el ciclo ordenado y recurrente dentro del cual
transcurren los asuntos humanos, debido a la inclinacién, del hombre para

ir de un extremo a otro. La antigiiedad estaba muy familiarizada con el
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cambio politico y la violencia que lo acompafia, pero ninguno de ellos
emergia para producir algo completamente nuevo. Los cambios no
interrumpieron el curso de lo que la era moderna ha llamado historia, que,
lejos de iniciar un nuevo comienzo, se vio como retrocediendo a una etapa
diferente de su ciclo, prescribiendo un curso que estaba preordenado por la
naturaleza misma de los asuntos humanos y que, por lo tanto, era

inmutable” (Arendt 1990: 21) 35

El origen del vocablo “revolucién” hay que retrotraerlo a la obra del

astronomo Nicolas Copérnico De revolutionibus orbium celestium:

“En el uso cientifico mantuvo su significado latino preciso, designando el
movimiento regular y giratorio de las estrellas, el que, dado que se sabia
que estaba més alld de la influencia del hombre y era, por lo tanto,
irresistible, no se caracterizaba ni por la novedad ni por la violencia. Por el
contrario, la palabra indica claramente un movimiento recurrente y ciclico;
es la traduccion latina perfecta del avaxvkhwoig de Polibio, un término que
también se origind en la astronomia y se us6 metaféricamente en la esfera
de la politica. Referido a los asuntos terrenales de los hombres, solo podria
significar que las pocas formas de gobierno conocidas giran entre los
mortales en una eterna recurrencia y con la misma fuerza irresistible que
hace que las estrellas sigan sus caminos predeterminados en los cielos.
Nada podria estar méas alejado del significado original de la palabra
"revolucién" que la idea que ha poseido y obsesionado a todos los actores

revolucionarios, a saber, que son agentes en un proceso que marca el final

35 “For revolutions, however we may be tempted to define them, are not mere changes.
Modern revolutions have little in common with the mutatio rerum of Roman history or the
otaolg, the civil strife which disturbed the Greek polis. We cannot equate them with Plato's
petapolai the quasi-natural transformation of one form of government into another, or with
Polybius's moAtrteimavaktkAwoig the appointed recurring cycle into which human affairs are
bound by reason of their always being driven to extremes. Antiquity was well acquainted
with politcal change and the violence that went with change, but neither of them appeared to
it to bring about something altogether new. Changes did not interrupt the course of what the
modern age has called history, which, far from starting with a new beginning, was seen as
falling back into a different stage of its cycle, prescribing a course which was preordained by
the very nature of human affairs and which therefore itself was unchangeable”. La
traduccion del inglés nos pertenece.
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definitivo de un orden antiguo y trae consigo sobre el nacimiento de un

nuevo mundo” (Arendt 1990: 42)36

La teoria delstoAiteinv dvaktkAwoig de Polibio se basa en la idea de
que todo régimen politico tiende a degenerarse. Sin embargo, como observa
Hannah Arendt, poco a poco, el término fue dando paso a un sentido bien
distinto que distorsioné el sentido original del término.En efecto, el prefijo
“re-” en “Revolucion” se refiere a un regreso a una situacién anterior, no
indica un traspaso o una evolucién progresiva de un estado antiguo a otro
nuevo, sino el retorno de un ciclo a su punto de partida. Eso se debe al
hecho de que, antes del siglo XVI, como observo Foucault y antes de él
Guénon, en Occidente aun las sociedades e instituciones eran tradicionales.
Desde el punto de vista tradicional, una reforma o una renovacién no eran
mas que manifestaciones de la capacidad de una tradicion para actualizarse
a si misma, renovando en ella aquello que habia quedado desactualizado o
anquilosado, pero nunca significé una transicién hacia algo nuevo, sino un
regreso al punto de partida, un paso hacia atras o una regresion donde lo
antiguo volvia a aparecer bajo un nuevo aspecto. El concepto de
“revolucion” en su significacion sociopolitica y ateniéndonos al plano de las
ideologias, entendido como una evolucién progresiva de la sociedad y no
una regresion a sus fundamentos (es esta palabra la que se presta a
confusiéon) es un invento de la modernidad occidental y, por lo mismo, al
invertir el curso normal de las cosas que, en las tradiciones orientales,

siguen el curso normal y regular de los movimientos estelares en el cielo.

36 “In this scientific usage it retained its precise Latin meaning, designating the regular,
lawfully revolving motion of the stars, which, since it was known to be beyond the influence
of man and hence irresistible, was certain!y characterized neither by newness nor by
violence. On the contrary, the word clearly indicates a recurring, cyclical movement; it is the
perfect Latin translation of Polybius's dvakdxAwoilg, a term which also originated in
astronomy and was used metaphorically in the realm of politics. If used for the affairs of men
on earth, it could only signify that the few known form-s of government revolve among the
mortals in eternal recurrence and with the same irresistible force which makes the stars
follow their preordained paths in the skies. Nothing could be farther removed from the
original meaning of the word 'revolution' than the idea of which all revolutionary actors have
been possessed and obsessed, namely, that they are agents in a process which spells the
definite end of an old order and brings about the birth of a new world”. La traduccién del
inglés nos pertenece.
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Es debido a ello que Guénon siempre sostuvo que la civilizacion
moderna es una aberraciéon o anomalia en todo el curso de la historia
humana. Fue solo a partir del siglo XVIII, con la revolucion francesa y las
revoluciones de emancipacién americanas, que la palabra “revolucion”
adquiri6 su connotacién moderna de cambio politico con violencia y
estallido social de gran alcance. El sentido en que actualmente se entiende
el término “Revolucién” era totalmente desconocido en el mundo antiguo y
lo es, todavia, en las sociedades tradicionales. Tampoco se entendi6 en el
sentido sociopolitico que se le asigna hoy dia, durante la Edad Media
europea o, incluso, en el periodo moderno temprano. Los antiguos griegos
ciertamente no desconocieron las insurrecciones ni los motines donde se
usaba la violencia politica violenta; pero no tenian una palabra para
“revolucion” ni ningln término o concepto que se corresponda realmente
con nuestra comprension moderna de la misma. Los términos mas
comunes, utilizados tanto por Tucidides como por Aristételes, fueron los de
petafoAn mohrteiag (metabolé politeias), “cambio de constitucion” o
“reforma constitucional” y la petafoAn kot otdoig (metabolé kai stasis),
(“cambio con sublevaciéon”) Platéon en la Republica usa simplemente
petafoAn (“cambio”) u ocasionalmente una frase como vewtepilewv TV
soAiteiav (neoterizein ten politeian), que generalmente se traduce como
“renovar el estado”. Recordemos que la palabra renovar viene del latin
renovare, el cual significa “hacer como de nuevo una cosa” o “volverla a su
primer estado”.

El sentido de “renovar” o cambio natural para “volver algo a su
primer estado” estd perfectamente expresado en el término arabe il
(inqilab)y en el persa—>—ul(Enghelabe), que significa “volver atras” o
“volver al lugar donde se estaba antes”. En relacion con su etimologia,Abu
al-Faz] ‘Izzatl (‘Izzati 1981) ha observado que el término inqilab tiene una
interesante correspondencia con el término griego petafoAn (metabolé)

que significa “cambio” y “transformacion”. Es decir, un cambio sin
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violencia. La antigiiedad estuvo muy familiarizada con el cambio politico y
con la violencia que resulta de éste, pero, a juicio de los fil6sofos griegos y
latinos, ninguno de ellos debe su nacimiento a una realidad enteramente
nueva, siempre es renovacion de un estado anterior, vale decir, un “volverse
atras”. En la Antigliedad clasica para describir a las guerras civiles o
situaciones de cambio en las antiguas ciudades-estado griegas (polis), se
utiliza el término petafoin (metabolé), “cambio” y, de modo mas
especifico, el concepto de petafoAr] kaw otdoilg (metabolé kai stasis),
“cambio y rebeliéon.” Originalmente la palabra otdowg (stdsis) significaba
“detencion”, “puesto”, “estabilidad”. Por lo tanto, petafoAr] xai otdoig
(metabolé kai stasis), representaba un estado de cambio violento que
producia inestabilidad. Los filésofos latinos tradujeron metabolé y stasis,
ampliamente utilizados en el léxico politico griego, como resnovae?,
mutatio rerum38 y rei publicae commutatio3’.

Al analizar las causas del conflicto de clases (stasis) y el cambio
politico o revoluciéon (metabolé), Aristoteles aconseja conservar el estado
social existente, es decir, evitar las guerras civiles o conflictos sociales
internos, ser flexibles y buscar el camino de la reforma o la renovacién. Y
esto fue precisamente lo que hizo el Imam Jomeini:bucar un camino de la
reforma o la renovacién social de su pais. No encabez6 una revolucién
violenta, pero tampoco una revolucién pacifista. Fue, como describio
Foucault, una revolucién con “las manos desnudas”, un cambio natural de
estado como la petafoAr) griega que no se caracterizaba ni por la novedad
ni por la violencia. El verdadero revolucionario es el metafisico que
siguiendo el orden natural de los cielos, alinea su accién terrenal con la
accion de las leyes naturales en la region celestial invisible. Entendido asi el

concepto de revolucibn que es seguir el orden natural divino,

37 En latin el significado literal de res novae es “novedades”, pero se entiende también en el
sentido de “novedades politicas”; “innovaciones politicas” o “renovaciones”

38Mutatio rerum es una expresion latina de Cicerén que significa “revolucién”,
“transformacion del estado previo de las cosas.” Maquiavelo utilizé el término Mutatio
Rerum para explicar las mutazioni del stato a través del derrocamiento violento de los
principes y sustituciéon de una forma de gobierno por otra.

39Rei Publicae Commutatio puede traducirse como “Revolucién de los Asuntos Pablicos”.
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comprenderemos que la revoluciéon en su sentido sociopolitico moderno,
sobre todo a partir de la Revolucion Francesa, no es otra cosa que inversion
del orden natural y una verdadera subversion de las normas o reglas
humanas. Justamente, la Revolucion Islamica de Iran en 1979 fue una
verdadera petafoAn, es decir, un cambio que devolvi6 a la normalidad a un
pais al que la modernidad perturb6 al introducir en su modo de vida
tradicional que seguia un orden normal, una anomalia con la subversion
conocida como “Revolucion Blanca”. Esto no fue un retroceso, sino el
enderezamiento o rectificacion de un rumbo que habia sido torcido.

Cada quien a su manera, cada uno desde su punto de vista,
metafisico el de René Guénon, filoséfico el de Michel Foucault, ambos
pensadores franceses avizoraron, el primero desde los afios veinte y el
segundo desde los afios setenta el derrumbe del paradigma politico, social y
cultural de la modernidad. Desde la perspectiva filosofica, Michel Foucault
es uno de los intelectuales que més ha contribuido al debate sobre este tema
con una obra que se aleja del sujeto moderno al realizar una critica a la
modernidad como momento histérico donde predominan los principios
liberales de la Ilustracion y una ruptura con el Marxismo como identidad e
ideologia predominante en la izquierda europea. El pensamiento
revolucionario europeo habria asi perdido todos sus puntos de apoyo.
Mientras que un cierto marxismo prisionero de sus propios prejuicios no
Supo 0 no quiso ver, en un primer momento al menos, que la Revolucion
Islamica de Iran era un acontecimiento inédito en la historia, Foucault dio
prueba de una incuestionable lucidez. En este contexto, la revoluciéon irani
devendria para Foucault la fuerza vital instintiva de una ruptura ontoléogica
con la modernidad. Para Foucault, la Revolucion Islamica Irani anunciaba
la llegada de revoluciones de un género nuevo. Asi describe sus primeras
impresiones de la Revolucion Islamica de Iran:

“En febrero de 1979: Revolucion en Iran. Tengo la impresion de leer esta

frase en futuros libros de historia. Es cierto que en esta serie de
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acontecimientos extrafios que han caracterizado los Gltimos doce meses de
la vida politica irani, una figura bien conocida, finalmente, aparece. Pero
esta larga sucesion de fiestas y duelos, estos millones de hombres en las
calles para invocar a Allah, el Mullah en el cementerio que incita a la
rebelién y a la oracién, estos sermones distribuidos en minicassettes, y el
Anciano que todos los dias cruzaba la calle en una pequena ciudad en las
afueras de Paris para arrodillarse en direccion a La Meca: todo esto
dificilmente podriamos llamarlo "revolucion”” (Foucault 1994c¢:759) 4°
La busqueda de una fusiéon de politica y espiritualidad, o lo que el
propio Foucault llamo6 “espiritualidad politica” atrajo el interés de Foucault
hacia la Revolucion Islamica de Iran. Foucault encontr6 en la oposicién del
Islam Siita al imperialismo y al colonialismo norteamericano y al
comunismo soviético, la expresion mas cabal del antimodernismo. La
interpretacion de Foucault de la revolucion irani y lo llevo a interpretar el
anti-modernismo del discurso de la Gharbzadegi de los intelectuales iranies
y del Imam Jomeini como un impulso politico liberador contra la
dominaciéon, el poder y contra la racionalidad de la Tlustraciéon y las
instituciones de la modernidad que, en su opinién, plagaron la conciencia
occidental, su cultura y su vida politica, como la Gharbzadegi habia plagado
la vida de los iranies. Si el proyecto intelectual de Foucault siempre ha sido
“librar del fascismo nuestro discurso y nuestros actos, nuestro corazon
y nuestros placeres” (Foucault 1983: xiii ) como escribié en el prefacio al
Anti-Edipo de Gilles Deleuze y Félix Guattari para la edicion inglesa de
1968, el pensamiento revolucionario del Islam Siita ofrecié un contra-
discurso no solo a la modernidad occidental en si, sino a también a las

grandes narrativas “liberadoras” de Occidente que también habian logrado

40“In Febbraio 1979: Rivoluzione in Iran. Questa frase ho I'impressione di leggerla nei futuri
libri di storia. E vero che in questa serie di strani avvenimenti che hanno caratterizzato gli
ultimi dodici mesi della vita politica iraniana una figura nota, infini, appare. Ma questa lunga
successione di feste e di lutti, questi milioni di uomini nelle strade per invocare Allah, i
mollah nei cimiteri che incitano alla rivolta e alla preghiera, questi sermoni distribuiti in
minicassette, e il Vecchio che ogni giorno attraversava la strada in una cittadina della
periferia di Parigi per inginocchiarsi in direzione della Meca: tutto questo ci era difficile
chiamarlo "rivoluzione"“. La traduccién del italiano nos pertenece. Vease también: Ver:
Foucault 1979: 1; 1998: 61.
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reproducir la dominacién, como el marxismo y el liberalismo. En los afios
inmediatamente posteriores a la Segunda guerra mundial, y durante un
decenio, se extiende en Francia una poderosa hegemonia marxista que
legitima el comunismo pero en la version soviética del Estalinismo. Michel
Foucault adhiri6, por poco tiempo, en 1950 al Partido Comunista Francés al
que, formalmente, abandonara en 1953, aunque en una entrevista con Jean-
Pierre Elkabbach para La Quinzaine Littéraire, declarara que solo estuvo
“algunos meses, 0 un poco mas que algunos meses” (Foucault 1994a: 666).
Claude Mauriac refiere que, durante una movilizacion, un joven militante
marxista pregunt6 a Foucault si estaria dispuesto a hablar de Marx, ante
los circulos de su organizacién, a lo que Foucault respondi6, incomodo,

pero de modo tajante:

“iQue no me hablen mas de Marx! No quiero volver a oir hablar nunca
mas de este sefior. Dirfjase a los que se dedican a esa profesion. A los que
cobran por ello. A los que son funcionarios de eso. Para mi, Marx es asunto

totalmente terminado” (Mauriac 1976: 581) 4!

A lo largo de esos primeros afios setenta Michel Foucault, préoximo a
los circulos militantes de la extrema izquierda maoista y libertaria, analiza
las politicas sociales a través de dos conceptos fundamentales que
atravesaron su pensamiento: la microfisica del poder y el dispositivo. Su
andlisis del poder choca con los esquemas marxistas al atacar todo
postulado economicista. Foucault entiende que el marxismo no ha
conseguido llevar a cabo una verdadera revolucion en el plano de la vida
cotidiana y los valores, instaurando finalmente una organizaciéon social tan

conservadora como la burguesa:

41 “Qu'on ne me parle plus de Marx! Je ne veux plus jamais entendre parler de ce monsieur.
Adressez vous a ceux dont c'est le métier. Qui sont payés pour cela. Qui sont des
fonctionnaires de cela. Moi, j'en ai totalement fini avec Marx”. La traduccion del francés nos
pertenece.
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“Una de las mayores decepciones que nos han causado el Partido
Comunista y la Unién Soviética es que se han apoderado de casi todo el
sistema de valores de la burguesia. Uno tiene la impresion de que el
comunismo, en su forma tradicional, sufre un trauma de nacimiento:
parece que esti tratando de recuperar el mundo tal como existia en el
momento en que nacié, el mundo de una burguesia triunfante; La estética
comunista es la del realismo a la manera del siglo XIX: El Lago de los
Cisnes, una pintura que narra una historia, la novela social. El Partido
Comunista acepta y perpettia la mayoria de los valores burgueses (en el
arte, la familia, la sexualidad, en la vida cotidiana, en general). Debemos
liberarnos de este conservadurismo cultural, al igual que debemos

liberarnos del conservadurismo politico” (Foucault 1994b 193) 42

Asi como el conservadurismo politico se planteaba el poder en
términos de constitucién, soberania, libertad, independencia, etc., o sea, en
términos juridicos, por el lado del comunismo soviéticoel poder se proponia
en clave de acumulacion de aparatos en todas las organizaciones estatales y
publicas, entre ellos el aparato policial y el militar. Mientras los primeros,
denominaban al poder en la URSS como totalitario, los segundos lo
abordaban como dominacién de clase en las sociedades capitalistas. Sin
embargo, tanto uno como el otro poseian el mismo sistema de valores de la
burguesia. En este sentido, el marxismo al que Foucault cuestiona es al de
la linea oficial de los partidos comunistas por aquellos afios (50’-70’), vale
decir, el Estalinismo. Esta visiéon de Foucault sobre el comunismo como una
organizacion social que ha instaurado un sistema de valores tan

conservador como el capitalista, permiten entender mejor el significado y el

42 “L'une des plus grandes déceptions que nous aient causées le parti communiste et 'Union
soviétique vient de ce qu'ils ont repris a leur compte, dans sa quasi-totalité, le systéme de
valeurs de la bourgeoisie. On a l'impression que le communisme, dans sa forme
traditionnelle, souffre d'un traumatisme de naissance: on dirait qu'il cherche a se
réapproprier le monde tel qu'il existait a 1'époque ou il est né, le monde d'une bourgeoisie
triomphante; 1'esthétique communiste est celle du réalisme dans la maniéere du XIXe siecle:
Le Lac des cygnes, un tableau qui raconte une histoire, le roman social. Le parti communiste
accepte et perpétue la plupart des valeurs bourgeoises (dans 1'art, la famille, la sexualité,
dans la vie quotidienne, en général). Nous devons nous libérer de ce conservatisme culturel,
tout comme nous devons nous libérer du conservatisme politique”. La traduccion del francés
nos pertenece.
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alcance del desplazamiento de la reflexion critica de Foucault entre los afos
1975-1978 y su interés por las producciones intelectuales de los tedricos de
la revolucion iranies.

Transcurridos cerca de trece afios bajo la sombra del régimen de Sah
Mohammad Reza Pahlavi desde el término del convulsionado periodo que
se cierra con el golpe militar del 27 de agosto de 1953 —tras el
derrocamiento del primer ministro Mohammad Mosaddegh y el retorno del
monarca de un exilio que tan solo dur6 unas semanas—, tanto los Estados
Unidos como la Unién Soviética representaron papeles de importancia en
Iran. Esa confrontacion internacional era inseparable del enfrentamiento
intelectual y politico interno, lo que permite aquilatar,
fundamentalmente, la clase de vinculaciébn que tuvieron el <)~ eass
lsoloHezb-e Tudé-ye Iran (Partido Tudeh de Iran o Partido de las Masas de
Iran), es decir, el Partido Comunista de Iran y el Partido Comunista de la
Unién Soviética. La lucha por el poder en Irdn, como en América Latina,
estuvo influida, de una manera u otra, por la Guerra Fria. Hay que
admitir que Iran, uno de los principales productores de petrbleo, no era
s6lo un pequeno pais del Oriente Medio aislado y lejano, en el pasado
habia sido un gran Imperio, de hecho la Monarquia estaba instalada desde
hacia 2500 anos, y en ese momento, al igual que hoy dia, era uno de los
escenarios donde median su poder persuasivo las dos grandes potencias
de la época. La lucha politica nacional tenia connotaciones e implicancias
internacionales. Las armas estadounidenses eran, al final y al cabo, las que
habian ayudado al Sah Mohammad Reza Pahlavi a mantenerse en el trono,
pero la politica exterior del ambicioso monarca era tan veleidosa que no
tenia el mas minimo reparo en negociar, al mismo tiempo, con Mosca y
paises de la 6rbita soviética, como demuestran sus tratados con Rumania,
Checoslovaquia, Polonia y Hungria.

Ya entonces estd meridianamente claro para los intelectuales iranies

que el poder estaba dividido entre las dos grandes potencias que
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dominaron todo el escenario politico mundial durante la época de la Guerra
Fria. Poco a poco, en la mente de estos intelectuales iranies, se va
configurando un escenario a partir del cual se observardA de manera
evidente como ha sido la Modernidad de Occidente o Gharbzadegi la que
generd las condiciones para una revolucion. Estaba claro, para los
intelectuales iranies, lo mismo que para Foucault, que los Estados Unidos y
la Unién Soviética representaban a la Modernidad Occidental. Eran la tesis
y la antitesis para alcanzar una misma sintesis: la modernizacion de todo el
orbe. De ahi que, para Foucault, el retorno a un punto de partida
premoderno representaba una instancia superadora de la Modernidad. El
marxismo estaba agotado. Tanto la estética socialista del marxismo como su
epistemologia continuaban con una concepcién del siglo XIX, la ciencia
materialista era de raigambre positivista. Sélo con los disturbios y
movilizaciones populares en el otofio irani de 1978, el concepto de
revolucion adquirid, para Foucault, una significacion politica y una
intensidad insospechada. Ante la imposibilidad de abarcarla en un solo
concepto, la denominé “espiritualidad politica”. Esa “espiritualidad
politica” la puso de manifiesto el Imam Jomeini en su histérico mensaje del
8 de enero de 1989 a Mijail Gorbachov durante el periodo de su presidencia
dela U.R.S.S:

“Desde que asumiera las responsabilidades de su cargo, su Excelencia ha
evidenciado un nuevo enfoque a la hora de analizar los acontecimientos
politicos mundiales, especialmente los concernientes a la Unién Soviética, y
que su esfuerzo y audacia al confrontar las realidades de este mundo
pueden constituirse en el comienzo de una nueva etapa de transicion,
capaces de producir transformaciones en la actual situacién internacional.
Por todo ello he creido necesario mencionar algunos puntos. Aunque es
posible que sus nuevas ideas y recientes decisiones sean solamente un
nuevo método para resolver disputas partidistas, asi como algunos de los
problemas con que se encuentra su pueblo, es merecedor de elogio el coraje

que ha puesto de manifiesto en la revisiéon de una escuela de pensamiento
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que ha aprisionado durante muchos afos a las juventudes revolucionarias
del mundo detras de barrotes de acero. Pero si es capaz de pensar mas alla
de esas fronteras, la principal cuestion que le ayudara a alcanzar sus metas
con éxito serad reconsiderar las politicas de sus predecesores respecto a la
prescindencia de Dios y de la religiéon en la sociedad, lo que ha arrojado
sobre el pueblo soviético el mas devastador de los males. Puedo asegurarle
que ésta es la tnica formula gracias a la cual podra abordar con realismo
los problemas de este mundo. Por supuesto, es posible que los métodos
incorrectos y las practicas erréneas de los anteriores lideres comunistas en
el campo de la economia, hayan ayudado a que el mundo occidental
parezca maés atractivo, pero la verdad subyace en otra parte. Si quiere poner
fin a las calamidades econémicas del socialismo y el comunismo mediante
el tinico recurso de orientarse hacia el centro del capitalismo occidental, no
solamente fracasara en curar las enfermedades sociales de su pueblo, sino
que otras sobrevendran a consecuencia de sus errores, puesto que si hoy
dia los métodos del marxismo en lo econémico y social han llegado a un
callejon sin salida, el mundo occidental también se encuentra inmerso en
dificultades de distinta indole en otras &areas. Su Excelencia, Sefior
Gorbachov, debemos someternos a la verdad. El problema esencial de su
pais no tiene raices en la propiedad privada, la economia y las libertades.
Su principal problema tiene origen en la ausencia de la verdadera fe en
Dios, el mismo problema que ha arrastrado a Occidente hacia una sérdida
decadencia y al estancamiento. Su problema fundamental reside en su
persistente y futil lucha contra Dios, que es la fuente de toda existencia y
creacion. Su Excelencia, Sefior Gorbachov, resulta meridianamente claro
para todos que a partir de ahora habra que buscar el comunismo en los
museos de la historia politica mundial, ya que el marxismo no puede dar
respuesta a las necesidades reales de los seres humanos. Esto es asi porque
se trata de una doctrina materialista, pero a fuerza de materialismo no es
posible salvar a la humanidad de la crisis que supone la falta de creencias
espirituales, lo cual constituye la mayor afliccibon que padecen las

sociedades en Oriente y Occidente” (Jomeini 1989: 1-2)
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La Revolucién Islamica de Iran significoé para Foucault el regreso a
un auténtico sentido del yo, una “espiritualidad politica” que se moviliz6
contra las fuerzas dominantes de la modernidad. El Revolucién Islamica de
Iran le permitié a Foucault ser el observador privilegiado de una auténtica
petafoAn ko otaolg (metabolé kai stdsis), un cambio renovador, una
reforma constitucional convertido en un medio para atacar lo moderno.
Segun su bidgrafo, Didier Eribon, Foucault comento, a su regreso de Iran, lo
mucho que le habia llamado la atencion ver que llevar el velo era un gesto
politico: mujeres que no solian llevarlo, se empenaban en ponérselo para
participar en las manifestaciones. Poco antes, refiere Eribon, Foucault se

habia entrevistado con Bani Sadr:

“Foucault vino a mi casa a Cachan —cuenta éste—, e hicimos unas sesiones
de trabajo. Queria comprender como era posible que se produjera esta
revolucién que transcurria sin referencias a una potencia extranjera y que
alzaba a toda una naciéon a pesar de la distancia que media entre las
ciudades y las dificultades de comunicacién. Queria reflexionar sobre la

nocion de poder” (Eribon 1992: 354)

La reflexion de Foucault sobre la nocién de poder lo condujo a
criticar la modernidad como una realidad global que hace tabula rasa con el
pasado desarraigando a los pueblos de su fondo cultural mas profundo.
Foucault se interes6 por el poder desde muy temprano, cuando redactaba,
en Polonia, hacia fines de los afios cincuenta, Folie et déraison. Histoire de
la folie a l'age classique. Como sabemos en la tltima fase de su trabajo,
comenzd a desarrollar el tema nietzscheano de la ubicuidad del poder y la
dominacion. El poder no era algo ubicado en un lugar determinado y no
surgia de una sola fuente, sino que estaba incrustado en todas las grietas de
la vida moderna. Ya no era explicito, como lo habia sido en el mundo
premoderno, donde las ejecuciones publicas y la tortura habian sido
comunes, para ejercer el dominio sobre los individuos. El poder ahora

estaba implicito, entretejido en el tejido mismo de nuestro lenguaje,
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pensamientos y deseos. Por lo tanto, el marxismo se equivoco al ver el
poder como una funcién del capital. En cambio, el poder esta entramado en
una red aparentemente interminable de relaciones sociales, en el discurso y
en la misma forma en que la modernidad estructura el yo. El anti-
modernismo para Foucault fue, por lo tanto, el resultado de una condena
generalizada de la racionalidad occidental para liberar a la humanidad. Esta
posicion tedrica es la que hizo simpatizar a Foucault con el anti-
modernismo del discurso de la Gharbzadegi de los intelectuales iranies y
del Imam Jomeini, pero ésta no seria la tunica sorpresa que dio el
movimiento irani. Tendria muchos otros aspectos inéditos que revelar a
Foucault y a los estudiosos de la historia de las revoluciones.

Claire Briere y Pierre Blanchet fueron los corresponsales de
Libération en Iran. En el copete al parrafo introductorio ubicado debajo del
titulo de su entrevista a Michel Foucault, “El espiritu de un mundo sin
espiritu”, ambos periodistas franceses manifiestan su perplejidad frente a
ese acontecimiento que describen como tnico en el mundo por sus
caracteristicas, que cautivd la atenciéon y tomd por sorpresa al mundo

entero:

“Una poblaciéon entera que, con las manos desnudas, enfrenta a las
ametralladoras y consigue después de un afno de manifestaciones la partida
del més firme de los dictadores, es algo que no se ve todos los dias. A la
hora en que se cuestionan los esquemas clasicos de la lucha armada, el
acontecimiento nos desafia. ¢Cual podria ser la fuerza de este pueblo que
derrocé al al Sah sin disparar un solo tiro? ¢Es esta la fuerza de una
espiritualidad encontrada a través de una religién, el Islam Siita? éCudl es
el futuro de esta revolucion, que en el mundo no tiene equivalente?
Queriamos hablar de esto al final del libro con Michel Foucault, quien

decidi6 dos veces ir a ver” (Foucault 1979: 227) 43

43 “Une population entiére qui, & mains nues, face a des mitralliueses, obtient apres un an
des manifestations le départ du plus solide des dictateurs, cela ne se voit pas tout les jours. A

73



La revolucion isldmica de Iran... Luis Alberto Vittor

La Revolucion Islamica de Iran cautivd a muchos, pero también
produjo malestar. Por lo general, en Occidente, cuando un movimiento se
declara revolucionario se tiene la idea de vanguardia, de progreso, de algo
que va a transformar a una sociedad tradicional en moderna. Pero la
Revolucién Islamica de Iran se pronuncid en contra de la modernidad y la
occidentalizacién, pero no fue un retroceso, sino una renovacion. Lo
verdaderamente premoderno era una monarquia que tenia 2500 afos de
existencia y que, como sistema de gobierno, habia quedado obsoleta y
vetusta. Sin embargo, aun cuando se la describe como un acontecimiento
histoérico tnico y fuera de lo comtn, porque fue un levantamiento popular
con una poblacién desarmada haciéndole frente a las ametralladoras de las
fuerzas represoras del régimen monarquico, la Revolucién Islamica de Iran
no despert6 las mismas simpatias que la Revolucion Cubana de 1959 o que
la “Revolucion de los claveles” que terminé con cincuenta anos de régimen
Salazarista en Portugal en 1973 o que la insurreccién Sandinista que
derrocd en 1982 a la Dictadura de los Somoza en Nicaragua. El malestar de
cierta izquierda ante el triunfo de la Revolucion Islamica de Iran, llamd

mucho la atencién de Michel Foucault que analiza sus posibles causas:

“Me gustaria volver a otra pregunta, quizas menos importante, pero que se
puede usar como una via de acceso: équé fue lo que molesté un poco a
mucha gente de izquierda o de derecha respecto a lo ocurrido en Iran? El
caso de Iran y la forma en que se desarroll6 no atrajo la simpatia de la
forma inmediata que, por ejemplo, Portugal o Nicaragua. No estoy diciendo
que Nicaragua, en pleno verano, cuando la gente estaba tomando el sol,
despert6 mucho interés, pero por Iran, rapidamente senti una pequeina

reacciéon epidérmica que no era de simpatia inmediata. Un ejemplo: esa

I'heure ou les schemas classiques de la lutte armée sont remis en cause, le evénément nous
interpelle. Quelle a pu étre la force de ce peuple qui a renversé le Shah sans tirer un seul
coup de feu? Est-ce la force d'une spiritualité retrouvée a travers une religion, 1'Islam Shi'ite?
Quel peut-étre l'avenir de cette révolution qui, dans le monde, n'a pas d'equivalent? Nous
avons voulu en parler a la fin du livre avec Michel Foucault qui a décidé a deux reprises d'y
aller voir”. La traduccién del francés nos pertenece.
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periodista ustedes conocen bien. Ella escribié un articulo en Teheran que
se publicd en Paris, y en la frase final donde se referia a la insurreccion
islamica, encontr6 que a la frase que habia escrito se le afadi6 sin rodeos el

adjetivo “fanatica” que, por supuesto, ella no habia escrito. Me parece

29

bastante tipico del tipo de molestia que provocé el movimiento irani

(Foucault 1979: 227-228) 44

Ese malestar que Foucault detect6 a flor de piel en los intelectuales y
periodistas europeos, tanto de izquierda como de derecha, pronto se hizo
extensivo a su persona por la serie de articulos o “reportajes de ideas” que
escribid en Iran para el diario milanés Corriere della Sera. Los articulos
también se reprodujeron en mayo de 1979 en el diario francés Le Nouvel
Observaeur. Sin duda lo que mas molestd a la sensibilidad ideolégica de los
intelectuales de izquierda y de derecha fue que calificara de “espiritualidad
politica” a la Revolucion Islamica de Iran. Entre sus criticos mas asperos se
encontraban el filésofo argelino Bernard-Henri Lévy y al también
intelectual argelino Mohammed Arkoun. Sorprendentemente, Arkoun
afirma de manera prejuiciosa y falaz que Foucault se encontraba atrapado
en una tradicibn occidental de pensamiento y que no era capaz de
comprender nada sobre el “Islamismo” a pesar de tener tantos emigrantes
musulmanes en Francia. No duda en lanzar contra Foucault un iracundo

exabrupto sosteniendo que la serie de articulos escritos para el Corriere

44 ”J'aimerais retourner aussitét a une autre, peut- étre moins importante, mais qui peut
servir de voie d'acces: qu'y a-t-il donc eu d'un peu agacant dans ce qui s'est passé en Iran
pour toute une série de gens de gauche ou de droite? L'affaire d'Iran et la maniére dont elle
s'est déroulée n'ont pas soulevé la méme forme de sympathie sans probléme que le Portugal,
par exemple, ou que le Nicaragua. Je ne dis pas que le Nicaragua, en plein été, au moment ot
les gens se doraient en plein soleil, a soulevé beaucoup d'intérét, mais pour 1'Iran, j'ai trés
vite senti une petite réaction épidermique qui n'était pas de l'ordre de la sympathie
immédiate. Un exemple: cette journaliste que vous connaissez bien. Elle fait a Téhéran un
papier qu'on publie a Paris, et, dans la phrase finale ou elle parlait de la révolte islamique,
elle retrouve la phrase qu'elle avait écrite avec, ajouté tout criment, I'adjectif ‘fanatique’,
qu'elle n'avait bien sir pas écrit. Ca me parait assez typique de l'espéce d'agacement qu'a
provoqué le mouvement iranien”. La traduccion del francés nos pertenece.
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della Seratan s6lo contienen “estupideces” (hamaqat)+s y lo mejor es que se
hubiera quedado callado.#® Lo que Arkoun y otros criticos de Foucault
parecen no comprender es que para €l era una novedad histérica que una
revolucion dejara su ropaje politico y se vistiera con habitos religiosos, que
no se pronunciara en términos tan claros e iluministas como “revolucién
proletaria” o “vanguardia revolucionaria” —de hecho para los comunistas
iranies mas que una revolucion, se trataba de una situacién revolucionaria,
porque era una sublevacion popular sin vanguardia— y que bregara por un
cambio de raiz espiritual. A diferencia de las revoluciones occidentales, aqui
no habia un partido revolucionario de vanguardia ni un “frente popular”
marxista, sino que era un pueblo unido por un lazo espiritual a una figura
religiosa convertida en un conductor espiritual: el Imam4’ Jomeini.
Precisamente, la palabra arabe s~ (‘Imam) designa al “Guia” o “Jefe
espiritual” de los musulmanes. Pero, aclarémoslo bien. El marxismo no
podia convertirse en vanguardia porque era parte de esa Gharzadegi que se
estaba combatiendo. De hecho, al comienzo de la Revolucién Islamica, el
Tudeh, Partido Comunista de Iran, no se contaba entre los aliados, sino
entre los opositores.

La Revolucién Islamica de 1978 continuaba la constante tradicion
histérica de insurrecciones $17tas. Todos estos movimientos contarian con
un amplio apoyo social entre los sectores mas desfavorecidos, pues el
Siismo siempre supo interpretar y encauzar el sentimiento de rebeldia
entre los descontentos que se sublevaban contra los gobernantes opresores,
como ya habia sucedido durante el califato Omeya (661-70 d. C) y el califato

Abasida (750-1258 d. C.) Como hemos visto anteriormente, las

45En 4rabe la palabra 43sa (hamdqdt) significa estupidez, tonteria, necedad, idiotez,
ridiculez, imprudencia.

46 Cfr. Leezenberg (1998) : 71

47 La palabra 4rabe arabe < (‘Tmam) designa al “Guia” o “Jefe espiritual”, pero literalmente
significa “Guia”; “uno que precede” o “que se adelanta”.Deriva de =l ("amama), “posicién
que esta delante de algo”; “ir antes”, “preceder”. El término ‘Imam designa un alto titulo
espiritual utilizado de manera diferente por los sunitas y los $iitas, suele usarse también
para designar a la autoridad religiosa de una mezquita por lo general encargado de oficiar las
oraciones diarias en la mezquita. En el Siismo el titulo de ‘Imam hace referencia a los doce
guias divinamente inspirados de la descendencia profética. Asi, el duodécimo sucesor, alY!

<ialAl-Tmam Al-Mahdi, significa el “Guia divinamente Guiado”.
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sublevaciones o insurrecciones $1‘itas nunca fueron eruptivas, aparecian y
desaparecian como un relAmpago en una noche oscura que preanunciaba la
tormenta. Foucault capt6 bien que en la Revoluciéon Islamica de Iran fue
como un foco que se encendi6 de pronto y que se apagaria del mismo modo

en algin momento:

“Llegara un momento en que este fendmeno que intentamos captar y que
tanto nos ha fascinado, —la experiencia revolucionaria en si—, se
extinguira. Literalmente una luz se ha encendido e iluminé a todos al
mismo tiempo. Se apagara. Entonces apareceran las diferentes fuerzas
politicas, las diferentes corrientes, habra compromisos, ser4 esto o aquello,
no sé quién ganard y no creo que haya mucha gente que pueda decirlo
ahora. Desaparecera. Habra procesos de otro nivel, de otra realidad, de
alguna manera. Lo que quiero decir es que lo que observamos no fue el
resultado de una alianza, por ejemplo, entre diferentes grupos politicos.
Tampoco ha sido el resultado de un compromiso entre dos clases sociales
que, finalmente, renunciando unos a esto, otros a aquello, han acordado
reivindicar una opciéon determinada. Para nada. Algo mas sucedi6. Un
fenémeno sacudi6 a todo el pueblo, y un dia se detendra. En ese momento,
solo quedaran los diferentes célculos politicos que todos no han dejado de

tener en su cabeza” (Foucault 1979:235) 48

48 7] viendra un moment ou ce phénomeéne qu'on essaie d'appréhender et qui nous a si fort
fascinés - l'expérience révolutionnaire elle- méme - s'éteindra. Il y a eu littéralement une
lumiére qui s'est allumée en eux tous et qui les baigne tous en méme temps. Ca s'éteindra. A
ce moment- la apparaitront les différentes forces politiques, les différents courants, il y aura
des compromis, ce sera ceci ou cela, je ne sais pas du tout qui va gagner et je ne pense pas
qu'il y ait beaucoup de gens qui puissent le dire actuellement. Ca disparaitra. Il y aura des
processus d'un autre niveau, d'une autre réalité en quelque sorte. Ce que je voulais dire, c'est
que ce a quoi on a assisté n'a pas été le résultat d'une alliance, par exemple, entre différents
groupes politiques. Ca n'a pas non plus été le résultat d'un compromis entre deux classes
sociales qui, finalement, cédant les unes sur ceci, les autres sur cela, sont tombées d'accord
pour revendiquer tel ou tel choix. Pas du tout. Autre chose s'est passé. Un phénomene a
traversé le peuple entier, et un jour s'arrétera. A ce moment- la ne resteront plus que les
différents calculs politiques que chacun n'a pas cessé d'avoir dans sa téte”. La traduccion del
francés nos pertenece.
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Una de las cosas que el Imam Jomeini criticaba en la escatologia
marxista era su vision finalista de la historia, entendida como fin ideolégico
de la humanidad y no como fin de los acontecimientos o fin de las formas
temporales, tan solo como fin absoluto de un proceso dialéctico en el que
nada es valido hasta la “revolucién final”, en cambio para el pensamiento
metafisico $17ta, tanto la Revoluciéon Isldmica de 1978 como las
revoluciones anteriores, las sublevaciones inmediatas, las luchas cotidianas,
eran simples destellos de un relampago que alumbra stibitamente durante
un corto espacio para volver a apagarse. Para el Imam Jomeini la historia es
la realidad sin mas y también el proceso de toma de conciencia de si mismo
y del espiritu. La Revolucion Islamica, por tanto, emerge a partir de la
realizacién de la libertad humana y de la conciencia moral, pero se concibe
como la forma final de la historia, es decir, como un determinismo que debe
imponer algo fatalmente, sino como un proceso diario que va creciendo dia
a dia en relacion con los individuos a medida que se amplia su conciencia.
El Imam Jomein1 solia usar una metafora para ilustrar su concepto de
revolucion. Comparaba el desarrollo de una revoluciéon con el crecimiento
de un arbol por una sucesién de etapas necesarias. Los arboles crecen muy
lentamente, pero durante esa etapa se fortalecen, asi arraigan fuertemente
sus raices en el suelo para luego expandir sus ramas, su follaje, florecer y
fructificar. En cambio los hongos crecen muy rapidamente, pero se
estropean enseguida. Asi es una revolucion, si crece muy rapido, durara
poco, si crece lentamente, arraigara en el corazéon del pueblo y alli se
fortalecera. Por eso, lo primero que observd Foucault fue la total falta de

familiaridad de la Revolucion irani con otras revoluciones contemporaneas:

“Sin dejarse intimidar por las criticas, Foucault continu6é publicando sus
informes en el Corriere. Lo que maés le impresion6 de la situacién en Iran

fue su total falta de familiaridad: esto no era China, ni Cuba ni Vietnam.
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Tampoco era mayo de 1968. ‘Lo que esta sucediendo en Iran... es un mar

(Macey 1994: 409) 4

79

de fondo sin vanguardia ni partido

Lo que sucedi6 en Iran en 1978, ahi y no en otro lugar, fue el
resquebrajamiento de una estructura o la apertura de una brecha entre la
legalidad formal del poder y los dispositivos de poder y, por el otro, la
voluntad politica de la sublevacion popular que no puede comprenderse sin
una historia espiritual y una conciencia ética. Como lo recuerda Christian
Jambet es muy probable que Foucault, influido por las lecturas de
Massignon y Corbin, haya observado ese fen6meno tunico como una

irrupcion de una fuerza atemporal dentro de la temporalidad:

“Michel Foucault ve desde el comienzo que alli la historia es la expresion de
una meta-historia o aun de una hiero-historia, que la temporalizaciéon del
tiempo queda suspendida en acontecimientos mesianicos cuyo lugar no es
el mundo de los fenémenos conocidos por la ciencia. Foucault ve también
que cierto tipo de subjetividad es entonces posible, una subjetividad
bastante alejada del tema de la ciencia, del derecho y de la moral, tales
como éstos fueron instaurados definitivamente en Occidente por el corte
galileano y cartesiano. Michel Foucault fue entonces el unico fildésofo
occidental que mostr6 interés por tales cuestiones... Y esto es algo que
deberia infundir prudencia en quienes hablan atolondradamente de esta

ultima toma de posicién” (Jambet 1999:228)

La historia como expresion de una meta-historia o una hiero-
historia, entendida esta ultima como irrupciéon de un acontecimiento
mesianico en en el mundo de lo histérico, queda configurada por la

“espiritualidad politica” delYawm °ASiura’, correspondiente al 10 de

49 “Undeterred by criticism, Foucault continued to publish his reports in the Corriere. What
impressed him most about the situation in Iran was its total unfamiliarity: this was neither
China, Cuba nor Vietnam. Nor was it May 1968. "What is happening in Iran... is a
groundswell, with no vanguard, no party"“. La traduccién del inglés nos pertenece.
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Muharram, o “Dia del martirio” del “Sefior de los Maértires”, el Imam
Husain ibn c¢Al1 ibn Abi Talib, y los tragicos acontecimientos
queacompaiiaron a su martirio en Karbala’. El triunfo de la Revoluciéon
Islamica de 1978 era una demostracion de que el levantamiento que inici6
el Imam Husain, su resistencia a un monarca despético y sanguinario
continuabavivo. El Imam Husain sublevo contra el nepético, corrupto y
abusivo gobernante Yazid ibn Mu‘awiyah, segundo Califa Omeya, que
asumié el control de la dinastia después de la muerte de su padre
Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan. La Batalla de Karbala’ fue un acontecimiento
épico no solo por las tragicas circuntanscias que la acompanaron, sino,
sobre todo, por la desproporcion entre las fuerzas enfrentadas. Segan los
cronistas musulmanes, el ejército de Yazid ibn Mu‘awiyah estaba
compuesto por 30.000 soldados, divididos en cuatro; mientras que la
pequena tropa del Imam Husain ibn ¢All era de apenas 72 combatientes,
entre ellos, algunos ancianos y adolescentes.

El martirio, como concepto, ha tenido una profunda influencia en
los desarrollos de la revolucién irani, pero el propdsito principal de
Foucault es expresar el compromiso social que Imam Jomeini y otros
miembros religiosos del movimiento tenian en relaciéon con la causa
revolucionaria. El martir musulman, en &rabe ¢—iSahid, plural:
¢\%i$uhada’, se origina en una palabra coranica que significa “testigo”. En
el Islam Siita, el término Sahid se usa como un titulo honorifico para
aquellos musulmanes que han muerto cumpliendo un mandamiento
religioso, especialmente aquellos que mueren al emprender alguna lucha o
a¢ljithad. El acto de ser martirizado se denomina -«——iullstishad. El
desarrollo etimolégico de la palabra Sahid en arabe es muy similar al
término griego pdptug que también significa “testigo”.Sahid aparece
frecuentemente en el Coran en el sentido genérico de “testigo”, pero sélo
una vez en el sentido de alguien que muere por su fe. Sin embargo,
Foucault declaré claramente que el Siismo no es una ideologia ni una

expresion de las ya conocidas perspectivas revolucionarias, sino que en
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1978 era lo que fue varias veces en el pasado, la forma que adopta la lucha

politica tan pronto como moviliza la gente comun:

“Los molla no son absolutamente "revolucionarios", ni siquiera en el
sentido populista del término. Pero esto no significa que la religiéon chiita
no se oponga y a la "modernizacion" aberrante por el peso de la inercia.
Esto no significa que constituya una ideologia tan extendida entre la gente
que obligue a los verdaderos revolucionarios a adherirse a ella por un
tiempo determinado. Es mucho mas que un simple vocabulario a través del
cual deben pasar las aspiraciones que no han encontrado otras palabras.
Hoy es lo que ha sido muchas veces en el pasado: la forma que asume la
lucha politica tan pronto como moviliza a las clases populares. Hay infinita
insatisfaccion, odio, desdicha, desesperacién, una fuerza. Y lo convierte en
una fuerza porque representa una forma de expresiéon, un modo de relaci6on
social, una organizacion elemental flexible y ampliamente aceptada, una
manera de estar juntos, un modo de hablar y de escuchar, algo que permite

que otros sean escuchados y querer con ellos al mismo tiempo” (Foucault

1978: 11; 1994C:687-688; 1998: 33-34) 5°

Y en los acontecimientos de 1978, no solo Foucault, sino los
corresponsales europeos que estaban en Iran, como los periodistas de
Libération, los franceses Claire Briére y Pierre Blanchet, y el corresponsal
politico de varias publicaciones catalanas, el espafiol Rafael Gémez Parra,

entre otros, advirtieron que, para los manifestantes §i‘itas que avanzaban al

50 “T mollah non sono assolutamente "rivoluzionari", nemmeno nel senso populista del
termine. Ma ci0 non vuol dire che la religione sciita opponga al governo e alla
"modernizzazione" aborrita solo il peso dell'inerzia. Cio non vuol dire che essa costituisca
un'ideologia tanto estesa tra il popolo da costringere i veri revoluzionari ad aderirvi per un
certo tempo. Essa € molto piu di un semplice vocabulario attraverso il quale debbano passare
aspirazioni che non hanno trovato altre parole. Essa € oggi quello che é stata piu volte in
passato: la forma che la lotta politica assume non appena questa mobilita i ceti popolari.
Essa fa, delle insoddisfazione infinite, degli odi, delle miserie, delle disperazioni, una forza.
E ne fa una forza perche rappresenta una forma di espressione, un modo di relazione sociale,
una organizzacione elementare elastica, e largamente acettata, una maniera d'essere
insieme, un modo di parlare e di ascoltare, qualcosa che permette di farsi sentire dagli altri, e
di volere con essi, nello stesso tempo”. La traduccion del italiano nos pertenece.
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grito de “Viva Husain”, “Muera el Rey”. La lucha que estaban encarnando
en 1978 era interpretada por los manifestantes $iltas como una
reactualizaciéon de la batalla de Karbala’ donde el Imam Jomeini en ese
momento era la personificacion rediviva de su antepasado, el Imam Husain,
mientras que el Sah Mohammad Reza Pahlavi era una representacion del
gobernante déspota identificado con Yazid ibn Mu‘awiyah y todos los
manifestantes que murieron como consecuencia de la represion del Sah a
los martires que acompanaron al Imam Husain.Esta transposicion alegorica
cautivaba a Foucault por la manera en que introducia una dimension
espiritual enla politica, donde se amalgamaba la lucha exterior para
reformar a la sociedad con la lucha interiorpara reformarse a si mismos.
Tiene razéon Jambet, cuando dice que en 1978, en Iran, “la temporalizacion
del tiempo queda suspendida en acontecimientos mesiénicos cuyo lugar no
es el mundo de los fendmenos conocidos por la ciencia”. En el tiempo
histérico del Islam Si‘ita, ’Asira’constituye un tiempo cristalizado,
suspendido, una inmovilidad fija, un instante metahistérico o
hierohistérico, expresado por una frase J< as sldle 5 JS a9 b SKull
yawm °Asira’ wa kull ard Karbala (“todos losdias son 'Asiira’ y todas las

995

tierras sonKarbala™). El triunfo de la revolucién islamica en Iran del afio
1979 —y el despertar que este acontecimiento ha provocado en todo el
mundo islamico—, han puesto a la orden del dia el analisis de la épica de
Karbala’.La sublevaciéon del Imam Husain es, por supuesto, un movimiento
politico, pero motivado por una finalidad espiritual, sintetizado en el
principio coranico de ordenar el bien y prohibir el mal.

Es propiamente un acto de “espiritualidad politica”, como bien
entendi6é Foucault y malentendieron todos sus criticos. El Imam Husain no
pretendi6 provocar un levantamiento revolucionario con la aceptacion de su
martirio. Desde que naci6 sabia que ese dia llegaria, por eso no convoco a
todos sus partidarios (Si‘ah) ni pretendi6é sumar fuerzas a su levantamiento
porque, ante todo, quiso dar cumplimiento a un designio divino. Su acciéon

tiene unos objetivos méas elevados e intemporales que se sustraen a un mero
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anéalisis politico. Justamente, para Foucault, una revolucién sin una
“vanguardia revolucionaria” era un fenémeno llamativo que reclamaba una
especial atencién, es por esta razén que deja de lado un proceso que se
estaba desenvolviendo en el momento mismo en que Foucault redactaba su
articulo, esto es, el triunfo de la Revolucién Sandinista el 19 de julio de
1979. Pero la Revolucion Sandinista pertenece a un modelo diferente al de
la sublevaciéon popular que él estaba observando en Iran, de ahi su

fascinacion por la Revolucion Islamica:

“Se podria decir que detras de estas dos irritaciones hay otra, o tal vez un
asombro y un malestar frente a este fenémeno que, para nuestra
mentalidad politica, es muy curioso. Un fen6meno que se puede decir que
es revolucionario en el sentido muy amplio del término, ya que implica el
levantamiento de toda una nacién contra un poder que la oprime. Podemos
reconocer una revoluciéon cuando identificamos dos dinamicas: una que es
la de las contradicciones en esta sociedad, la de la lucha de clases o las
principales confrontaciones sociales. Luego, una dindmica politica, es decir,
la presencia de una vanguardia, clase, partido o ideologia politica, en
definitiva, una punta de lanza que lleva consigo a toda la naci6on. Ahora me
parece que en lo que esta sucediendo en Irdn, no podemos reconocer
ninguna de estas dos dinamicas que son para nosotros los signos
distintivos y las marcas explicitas de un fen6meno revolucionario. ¢Qué es
un movimiento revolucionario para nosotros donde no podemos situar la
lucha de clases, donde no podemos situar las contradicciones internas en la
sociedad y donde no podemos designar una vanguardia?” (Foucault 1979:

228-229) 5!

51 “On pourrait dire qu'il y a, derriére ces deux irritations, une autre, ou peut-étre un
étonnement et comme un malaise devant ce phénoméne qui est, pour notre mentalité
politique, trés curieux. Phénomeéne qu'on peut dire révolutionnaire au sens trés large du
terme, puisqu'il s'agit du soulévement d'une nation tout entiére contre un pouvoir qui
l'opprime. Or nous reconnaissons une révolution quand nous pouvons repérer deux
dynamiques: 1'une qui est celle des contradictions dans cette société, celle de la lutte des
classes ou de grands affrontements sociaux. Ensuite, une dynamique politique, c'est-a-dire la
présence d'une avant-garde, classe, parti ou idéologie politique, bref, un fer de lance qui
entraine avec lui toute la nation. Or il me semble que, dans ce qui se passe en Iran, on ne
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Cuando Foucault escribe que la Revolucién Irani hizo algo que el
mundo “hace tiempo no habia dado ejemplo” hacia referencia a una lucha
popular contra la imposicion hegemoénica de un modelo moderno
occidental, pero que por la estrecha relacién existente entre lo espiritual y lo
politico era un acontecimiento que presentaba, ademaés, un grado adicional
de complejidad que reclamaba otra clase de analisis. Desde el punto de vista
de Foucault la “espiritualidad politica” hace referencia a una forma de
conciencia religiosa colectiva, la del Islam Siita, en las que la fe, en tanto
que base de la cultura islamica, puede determinar una revuelta, puede dar
una fuerza irreductible a todo un pueblo para oponerse al poder politico y al
poder opresor del Estado. Para Foucault, el Islam Si‘ita devenia en un
fenémeno fascinante porque unia la espiritualidad y la politica con una
praxis revolucionaria que no tenia “la presencia de una vanguardia, clase,
partido o ideologia politica, en definitiva, una punta de lanza que lleva
consigo a toda la nacién”, y es que, ciertamente, para el musulman $i‘ita
bastaba la “Presencia Divina”. La fe era el motor inmoévil que ponia en
marcha al primer motor, el Imam Jomeini, y éste era el que movia a todo el
motor popular. El conductor o vanguardia de esa Revolucion Islamica de
1979 era Allah. Los musulmanes $1Ttas iranies se hicieron eco de la Siuirat
Ar-Ra'd (Capitulo del Trueno) donde Allah les dice que El no cambia la
situacion de un pueblo hasta que ese pueblo la cambie por si mismo: “Allah
no cambia la condicién de un pueblo mientras éste no cambie lo que hay en
su interior. Pero, si Allah quiere el mal para un pueblo nadie puede evitarlo

y, fuera de El, no tendran ningin protector”.5>

peut reconnaitre aucune de ces deux dynamiques qui sont pour nous les signes distinctifs et
les marques explicites d'un phénomeéne révolutionnaire. Qu'est pour nous un mouvement
révolutionnaire ou 1'on ne peut pas situer la lutte des classes, ot on ne peut pas situer les
contradictions internes a la société et ou on ne peut pas non plus désigner une avant-
garde?”. La traduccion del francés nos pertenece,

52 Cor. 13:11: &) b V(s (s sawGies Sls hislabiopgnd 2 3130108 3 3w 561598308 & Wi oy B0se o
3J' 'Inna Allaha La Yughayyiru Ma Biqgawmin Hatt4 Yughayyira Ma Bi'anfusihim Wa 'Idha
'Arada Allahu Bigawmin Sii'aan Fala Maradda Lahu Wa Ma Lahum Min Dunihi Min Wa-Al.

La traduccién y transliteracion del arabe nos pertenece.
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El cambio debe nacer desde la misma conciencia individual y
colectiva de un pueblo. La palabra “conciencia” deriva del sustantivo latino
conscientia “conocimiento comun”, “conocimiento compartido” que, a su
vez, deriva del adjetivo conscius “participe de un conocimiento”, “que
comparte con otro el conocimiento de algo”, “confidente”.La palabra
conscientia se construye sobre la raiz de scire (saber) que en origen
significa discernir, ser capaz de separar una cosa de otra con el
entendimiento de los actos en relacion con la moral y el valor de la idea del
bien y del mal. Todo esto esta en relaciéon con la exhortacion coranica
gl 5 ¢ oo S “amr bil ma'ruf wa nahy an al munkar” (“hacer el
bien y evitar el mal”), como hemos explicado anteriormente. Este aspecto
del cambio exterior de una nacion, a partir del cambio interior del individuo

y la sociedad, ha sido bien comprendido por Foucault:

“Al sublevarse, los iranies decian —y este es quizas el alma de la
sublevacion: ‘Por supuesto que tenemos que cambiar de régimen y
liberarnos de este hombre, tenemos que cambiar este personal corrupto,
pero debe cambiar todo en el pais, la organizacion politica, el sistema
econémico, la politica exterior. Pero sobre todo, tenemos que cambiarnos a
nosotros mismos. Nuestra forma de ser, nuestra relacién con los demas,
con las cosas, con la eternidad, con Dios, etc., debe cambiar todo por
completo, sino no habra una revolucién real, excepto a condicion de que
antes hagamos este cambio radical en nuestra experiencia’. Creo que ahi
éste es el papel representado por el Islam. ¢Fascinacion que ejercen tal y tal
de sus obligaciones, tal y tal de sus codigos? Quizés, pero sobre todo,
considerando el modo de vida que tenian, la religion fue para ellos la
promesa y la garantia de encontrar algo para cambiar radicalmente su

subjetividad” (Foucault 1979: 234)53

53 “En se soulevant, les Iraniens se disaient —et c'est peut-étre cela I'ame du soulévement: il
nous faut changer, bien sir, de régime et nous débarrasser de cet homme, il nous faut
changer ce personnel corrompu, il nous faut changer tout dans le pays, I'organisation
politique, le systeme économique, la politique étrangere. Mais surtout, il nous faut changer
nous- mémes. Il faut que notre maniére d'étre, notre rapport aux autres, aux choses, a
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La finalidad dltima del principio cordnico ! <sjedl o 5 & oo
=Sl “amr bil ma'ruf wa nahy an al munkar” (“hacer el bien y evitar el
mal”), es la reforma de la sociedad a partir de la reforma de las vidas
individuales de los musulmanes sobre la base de la sunna y la ley islamica,
para lograr un sistema plenamente equilibrado y justo. El individuo es la
base de la sociedad, si el individuo se reforma a si mismo podra reformar a
la sociedad. La férmula al-Amr bil Ma'’ruf wa Nahi an al-Munkar (ordenar
el bien y prohibir el mal) adquiere particular relevancia en el Islam,
particularmente en la rama del Si‘ismo Imami. Foucault ve en esa exigencia
de operar un cambio radical en la propia experiencia espiritual, individual y
colectiva, la expresion de una “voluntad politica absolutamente colectiva”
de todo el pueblo irani, la lucha para cambiar a la sociedad comienza con un
gran esfuerzo (Yihad Al-Akbar) para combatir a los opresores del alma
humana y cuando ya se han vencido a esos enemigos interiores, recién se

esta preparado para combatir a los opresores externos:

“Entre las cosas que caracterizan este acontecimiento revolucionario, est
el hecho de que revela —y pocos pueblos lo han podido lograr en la
historia— una voluntad absolutamente colectiva. La voluntad colectiva es
un mito politico con el cual los juristas o filoésofos tratan de analizar o
justificar instituciones, etc., es un instrumento teérico: la "voluntad
colectiva", nunca podemos verla, y personalmente, pensé que la voluntad
colectiva era como Dios, como el alma, algo que no se encuentra jamas. No
sé si estan de acuerdo conmigo, nos reunimos, en Teheran y en todo Iran,
vimos aparecer la voluntad colectiva de un pueblo. Pues bien, esto hay que
saludarlo, no sucede todos los dias. Ademas (y aqui podemos hablar sobre

el significado politico de Jomeini), esta voluntad colectiva estaba dirigida

I'éternité, a Dieu, etc., soient completement changés, et il n'y aura de révolution réelle qu'a la
condition de ce changement radical dans notre expérience. Je crois que c'est la ou l'islam a
joué un role. Fascination qu'exerce telle ou telle de ses obligations, tel ou tel de ses codes?
Peut-étre, mais surtout, par rapport a la forme de vie qui était la leur, la religion était pour
eux comme la promesse et la garantie de trouver de quoi changer radicalement leur
subjectivité”. La traduccion del francés nos pertenece.
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hacia un objeto, hacia un solo objetivo, a saber, la salida del shah. Esta
voluntad colectiva, que, segin nuestras teorias, sigue siendo general, se ha
fijado, en Iran, un objetivo absolutamente claro y determinado, por eso

irrumpi6 en la historia” (Foucault 1979: 231) 54

Desde la perspectiva que enfoca el fendémeno revolucionario irani,
Foucault ve en esta voluntad de reforma personal y colectiva del alma una
lucha por una nueva forma de subjetividad, una lucha por la subjetivacion
que se mantiene irreductible a las luchas contra la dominacién otra forma
de subjetividad colectiva que es la modernizacion, es decir, la importacion
de un modo de vida capitalista, de ahi que haya caracterizado a este
programa de reformas, a nuestro juicio con acierto, “espiritualidad politica”
que combina elementos esotéricos, metafisicos y gnosticos con la accion
politica. La “espiritualidad politica” es una nocién que la mayoria de los
criticos de Foucault —incluidos a orientales modernizados u
occidentalizados como los argelinos Bernard-Henri Lévy y Mohammed
Arkoun—, no han comprendido cabalmente. Foucault no era un arabista ni
un orientalista, pero entendi6 que en el Islam Si‘ita la reforma de la
sociedad esta en relacién con esta exigencia de la reforma radical de la
subjetividad, ya que es en esta voluntad colectiva que la religién aparece
como una promesa y una garantia: la de una revolucion real en el modo de
vida que es compatible con esa “espiritualidad politica”. Cuando Foucault

dice que los musulmanes $i‘tas iranies buscaban una transformacion en su

54 “Parmi les choses qui caractérisent cet événement révolutionnaire, il y a le fait qu'il fait
paraitre - et ¢a, peu de peuples en ont eu l'occasion dans l'histoire - une volonté absolument
collective. La volonté collective, c'est un mythe politique avec lequel les juristes ou
philosophes essaient d'analyser, ou de justifier, des institutions, etc., c'est un instrument
théorique: la “volonté collective”, on ne 1'a jamais vue, et personnellement, je pensais que la
volonté collective, c'était comme Dieu, comme I'ame, ¢a ne se rencontrait jamais. Je ne sais
pas si vous étes d'accord avec moi, nous avons rencontré, a Téhéran et dans tout 1'Iran, la
volonté collective d'un peuple. Eh bien, ¢a, ¢a se salue, ca n'arrive pas tous les jours. De plus
(et 14, on peut parler du sens politique de Khomeyni), on a donné a cette volonté collective
un objet, une cible et une seule, a savoir le départ du chah. Cette volonté collective, qui, dans
nos théories, est toujours générale, s'est fixé, en Iran, un objectif absolument clair et
déterminé, ainsi a-t-elle fait irruption dans l'histoire”. La traducciéon del francés nos
pertenece.
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subjetividad a través del Islam, esto es completamente compatible con el
hecho de que la practica islamica tradicional estaba ya alli y les aseguraba

su identidad:

“El STismo es precisamente una forma del Islam que, por su ensefianza y su
contenido esotérico, distingue entre lo que es mera obediencia externa al
codigo y lo que es la vida espiritual profunda; cuando afirmo que estaban
buscando a través del Islam un cambio en su subjetividad, es bastante
compatible con el hecho de que la préactica isladmica tradicional ya estaba
alli y les asegur6 su identidad; De esta manera, como tenian que vivir como
una fuerza revolucionaria de la religion isl4mica, habia algo més que la
voluntad de obedecer mas fielmente a la ley, la voluntad de renovar su
existencia por completo al reconciliarla con una vida espiritual que creen se
encuentra en el corazén del Islam Si‘ita. Siempre se cita a Marx y el opio del
pueblo. La frase que precede inmediatamente y nunca se cita, dice que la
religion es el espiritu de un mundo sin espiritu. Digamos que el Islam, en el
afio de 1978, no fue el opio del pueblo, justamente porque fue el espiritu de

un mundo sin espiritu” (Foucaultl 1979:234) 55

En 1978, Foucault pudo constatar que la resistencia irani no venia
entonces prescripta por una vanguardia revolucionaria ni tampoco por el
fracaso o triunfo de una revolucién, sino por una voluntad colectiva de
reforma social que habia adoptado la forma de una lucha politica. La
“religibn como opio del pueblo” no podia ser mas que una frase sin sentido

para los $1itas que estaban esperando Al-Imam Al-Mahdi, el Duodécimo

55 “Le chiisme est justement une forme d'islam qui, avec son enseignement et son contenu
ésotérique, distingue entre ce qui est la simple obéissance externe au code et ce qui est la vie
spirituelle profonde ; quand je dis qu'ils cherchaient a travers l'islam un changement dans
leur subjectivité, c'est tout a fait compatible avec le fait que la pratique islamique
traditionnelle était déja 1a et leur assurait leur identité ; dans cette facon qu'ils ont eue de
vivre comme force révolutionnaire la religion islamique, il y avait autre chose que la volonté
d'obéir plus fidelement a la loi, il y avait la volonté de renouveler leur existence tout entiere
en renouant avec une expérience spirituelle qu'ils pensent trouver au coeur méme de l'islam
chiite. On cite toujours Marx et 1'opium du peuple. La phrase qui précéde immédiatement et
qu'on ne cite jamais dit que la religion est I'esprit d'un monde sans esprit. Disons donc que
I'islam, cette année 1978, n'a pas été I'opium du peuple, justement parce qu'il a été l'esprit
d'un monde sans esprit”. La traduccion del francés nos pertenece.

88



Claroscuro N° 18 Vol. 1 (2019) Centros de Estudios sobre Diversidad Cultural

Imam Oculto desde hace mil afios. La figura del Imam Oculto domina
toda la conciencia religiosa $i‘ita. Al-Imam Al-Mahdi esta vivo, pero se
encuentra oculto desde hace mas de diez siglos. La creencia en la existencia
oculta del Imam Mahdi es una de las principales doctrinas de la Escuela
Si7ah Al-Imamiyat Itna‘Asariyyat (Duodecimanos). Esta combinacion de
elementos gnosticos y esotéricos con una conciencia moral que les infunde a
los musulmanes $17tas una exaltacibn reactiva o revolucionaria, un
despertar interno por el cual comprendian que nada puede reformarse en

una sociedad si antes el propio individuo no se reforma a si mismo:

“¢Ustedes saben cudl es la frase que en estos tiempos mas hace reir con
sarcasmo a los iranies? Les parecera la mas tonta, la mas llana, la mas
occidental: "La religion es el opio de los pueblos". Hasta la actual dinastia,

los molla en las mezquitas predican con un fusil a su lado” (Foucault 1978:

11; 1994c: 686; 1998: 32;) 56

La “espiritualidad politica” del pueblo irani fue una actitud que se
contrapuso con la famosa proposicién marxista que afirma que la religion
es “el opio del pueblo”. Recuérdese que en su Zur Kritik der Hegeischen
Rechtsphilosophie (1844), publicado en el periddico Deutsch-Franzosischen
Jahrbiicher, Karl Marx comienza diciendo: “En Alemania la critica de la
religion se halla fundamentalmente terminada”. Al hablar de la Revolucion
Islamica de Iran como un acto de “espiritualidad politica”, lo que Foucault
estaba diciendo, mutatis mutandis, es que “la critica marxista se halla
fundamentalmente terminada”, en tanto respondia a una mentalidad, una
estética y una epistemologia decimonodnica. En efecto, el concepto de
religion, tal como Marx y Engels la entendian en el siglo XIX, respondia a

un momento en que se produjo un conflicto moderno entre la religion y las

56 “Conoscete la frase che di questi tempi fa piu ridere con sarcasmo gli iraniani? Quella che
sembra loro la piu stupida, la pit piatta, la pit occidentale? “La religione, oppio dei popoli”.
Fino all'attuale dinastia, i mollah sulle moschee predicavano col fucile a fianco”. La
traduccion del italiano nos pertenece.
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estructuras racionales que se supone sustentan a la ciencia positivista. Y
decimos “conflicto moderno” porque es notorio que los problemas de
compatibilidad entre la racionalidad positivista de la filosofia y la ciencia y
la religi6on surgieron en el seno del pensamiento moderno. El momento
histérico decisivo en que se produce esta inadecuacion entre el
pensamiento cientifico y el pensamiento religioso en la modernidad es la
Tustracion.

Es éste el punto de partida en el que se van a desarrollar los
conflictos entre fe religiosa y razén humana, religion y ciencia,
creencia religiosa y libertad humana, un conflicto que en casos extremos
llevé a las grandes persecuciones contra la Iglesia desencadenadas por
regimenes liberales, como la primera parte de la Revolucién Francesa,
o por regimenes socialistas y totalitarios como la Unibén Soviética. La
Revolucién Isldmica de Iran o Revolucion Cultural abrié un nuevo capitulo
histérico que exigia replantear aquellas viejas preguntas ante las respuestas
revolucionarias de las religiones y estas preguntas pueden responderse sin
una renovacién del analisis marxista del fenémeno religioso que atn hoy
dia recurre al perimido modelo tradicional que concibe a la religion como el
opio del pueblo. Es interesante observar que, justamente, unos parrafos
antes de esta formulacién, Marx reconoce que la religion es autoconciencia
y autoestima: “Y a decir verdad la religién es la conciencia de si y del amor
propio que posee el hombre que todavia no alcanzo6 el dominio de si mismo
o lo ha perdido ahora” (Marx 1844:378) 57

Y maés adelante es cuando propone la formulacién con la afirmaciéon

que la “religion es el opio del pueblo™:

“La miseria religiosa es, de una parte la expresiéon de la miseria real y,
de otra parte, la protesta contra la miseria real. La religion es el suspiro

de la criatura acosada, el sentimiento de un mundo sin corazén asi como es

57“Und zwar ist die Religion das SelbstbewuBtsein und das Selbstgefiihl des Menschen, der
sich selbst entweder noch nicht erworben oder schon wieder verloren hat”. La traduccién del
aleman nos pertenece.
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el espiritu de una época privada de espiritu. Es el opio del pueblo” (Marx

1844: 378)%8

En su “Carta al Presidente Gorbachov” el Imam Jomeini también
pide una reformulacion del presupuesto marxista de que “la religion es el
opio del pueblo”, poniendo de manifiesto, como antes Foucault, que en Iran
la religion no adormeci6 la conciencia de si mismo y de la autoestima de los
musulmanes, por el contrario, la sublevacién islamica de 1978 fue un

movimiento de despertamiento espiritual:

“Excelencia, Senor Gorbachov, tras mencionar estos puntos y preliminares,
pido a Su Excelencia que profundice seriamente en el Islam, no porque el
Islam y los musulmanes necesiten de su interés, sino porque los altos y
universales valores del Islam son los que pueden confortar y salvar a todas
las naciones, asi como resolver los problemas fundamentales con los que se
enfrenta la humanidad. Una investigaciéon rigurosa del Islam podria
librarle para siempre de problemas como el de Afganistan y otros de la
misma indole. Tratamos a los musulmanes del mundo entero como a
musulmanes iranies, y por tanto compartimos un destino comun. Al
garantizar una relativa libertad religiosa en algunas de las Republicas
Soviéticas prueba usted que ya no cree que la religion sea el opio del
pueblo. ¢Es la religion, que ha hecho que Iran sea tan inquebrantable como
una montafia frente a las superpotencias, el opio del pueblo? ¢Es una
religion deseosa de administrar justicia en el mundo y de librar al hombre
de las cadenas materiales y espirituales el opio del pueblo? La realidad es
que una religibn que pone el capital material y espiritual de paises
islamicos y de los que no lo son a disposicién de las superpotencias y de
otras naciones poderosas, y que al mismo tiempo dice al pueblo que sus

seguidores deben aplaudir su politica, ésa es ciertamente el opio del pueblo.

58 “Das religiose Elend ist in einem der Ausdruck des wirklichen Elendes und in einem die
Protestation gegen das wirkliche Elend. Die Religion ist der Seufzer der bedrangten Kreatur,
das Gemiit einer herzlosen Welt, wie sie der Geist geistloser Zustande ist. Sie ist das Opium
des Volks”. La traduccion del aleman nos pertenece.
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Tal no es la verdadera religién, y, en efecto, los iranies califican asi a una

religion patrocinada por los norteamericanos” (Jomeini 1989: 4)

Lo cualitativamente distinto de la Revolucién Islamica de 1979
reside en su caracter de inexorabilidad y de originalidad, de auténtica
conciencia ética de estar renovando exteriormente a una sociedad a partir
de la renovacién interior del individuo. Como vimos, el mismo término
arabe I3 (ingilab) y en el persa «>—i (Enghelabe), es utilizado con el
mismo valor de la petafoAr) griega, o sea, en el sentido clasico de
restauracion de un orden politico justo violado por un tirano. Asi, en las
insurrecciones britanicas y americana resuena adn el significado anterior de
cambio o movimiento de diferentes 6rdenes politicos. La mayoria de los que
participaron en la Revolucién Islamica de Iran buscaban restaurar el orden
tradicional subvertido por la Gharbzadegi. A pesar de décadas de
occidentalizacion impuesta y forzada desde el Reino Unido y Estados
Unidos —y esto es lo que se debe entender—, el pueblo irani no fue
despojado de sus arraigos culturales y espirituales, y a fines de los afios 70
el Imam Jomeini retorna de su exilio en Francia a su patria, para iniciar una
revolucion sin armas, como un dirigente social y politico rodeado del aura
espiritual de un Santo o un Profeta, porque si bien era un tedlogo y un
jurista, también era un metafisico y un gnoéstico, aspecto éste ultimo
desconocido en Occidente. En general, los occidentales y los musulmanes
consideran que el el Imam Jomeinl no era mas que un anciano dirigente
revolucionario o una figura excepcionalmente atipica dentro del escenario
de la politica internacional, sin embargo, todos los que lo trataron
intimamente, asi como los que conocemos su pensamiento metafisico y sus
obras sobre ‘TIrfan (Gnosis), podemos dar fe que poseia una vision
integradora que sabia interpretar la politica desde un punto de vista
metafisico e incluso incorporar ambos puntos de vista en una magistral
sintesis filosofica. Y es a esta sintesis filosofica a la que Foucault designaba
como “espiritualidad politica”.. Como ha advertido Hamid Algar,

precisamente, esta inclusiéon de la gnosis y la metafisica en la politica es
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quizis el rasgo mas original y caracteristico de su pensamiento (Algar
2009:7-8; Knysh 1992). Esto puede verse claramente en la carta que dirige
a Gorbachov donde hace referencia a la “inmaterialidad del pensamiento”,

entendiendo por tal, al pensamiento especulativo de la metafisica:

“En principio, el profundo interés en la vida eterna, que es inherente a toda
persona, indica la existencia de un universo inmortal asi como una
inmunidad ante la muerte. Si Su Excelencia manifestara interés por
investigar estos temas puede consultar a los estudiosos en la materia,
ademés de los libros de los filosofos occidentales, los escritos de al-Farabi y
Avicena (que la paz sea con ellos) y los peripatéticos, ya que tales estudios
probaran que el area cubierta por la ley es racional y no sensorial, y que la
comprehension tanto de los términos universales como de las leyes
generales sobre las que se basa cualquier discusiéon es algo racional, no
sensorial. En este sentido podrian consultarse los nobles escritos de
Sohravardi (que la paz sea con él) sobre la filosofia de la iluminacién. Este
autor dilucida con clarividencia el hecho de que la materia y todo objeto
material necesitan una inspiracién verdadera totalmente libre de los
sentidos; y la concepcidon intuitiva de si esencia en el hombre esta
definitivamente lejos del sentido de la percepcién. Su Excelencia puede
también pedir a los expertos quo consulten la celebérrima obra de Sadr Al-
Muta'allihin (con quien Allah se complazca y lleve junto a los Profetas y los
Piadosos) sobre filosofia trascendental, que le permitira ver con claridad
que la realidad del conocimiento es ciertamente una entidad separada de la
materia, asi como que cualquier pensamiento esta separado de la materia.
Por tanto, ningin pensamiento estara sometido a las leyes de la materia.
No le importunaré con mas detalles. No mencionaré los titulos de obras de

grandes pensadores, como Muhyiddin Ibn ‘Arabi”.( Jomeini 1989: 3-4)

Quizas no huelgue comentar, para finalizar, quien fue Sadr Al-
Muta'allihin a quien el Imam Jomein1 hace referencia de un modo especial.

Habra que esperar hasta el siglo X de la Hégira, correspondiente al siglo
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XVI de la era cristiana, para que surja en el Islam Si‘ita una figura
intelectual de gran envergadura, el metafisico persa, Muhammad Ibn
Ibrahim al Qawami Sirazi, conocido también como Mulla Sadra, por las
multitudes de musulmanes de Persia, Pakistan e India, o por sus titulos
honorificos, Sadr Ad-Din (Autoridad Experta de la Religion), que indica su
rango jerarquico dentro de los circulos teoldgicos tradicionales, o Sadr Al-
Muta'allihin (Adelantado o Modelo Ejemplar de los Metafisicos), que
sefiala su precedencia o primacia intelectual respecto a las generaciones de
metafisicos posteriores. El conocimiento que pone de relieve Mulla Sadra,
en todas sus exposiciones, respecto a todas las doctrinas que caracterizan a
estas distintas escuelas, es realmente digno de toda sincera admiracion. La
originalidad de Mulla Sadra consisti6 en demostrar una capacidad
asombrosa para realizar una vasta sintesis extrayendo elementos de casi
todas las escuelas que se puedan encontrar en el Islam, desde la teologia
escolastica hasta el hermetismo y el neopitagorismo, pero ademas saber
analizar y refutar algunos de sus errores sobre la esencia y la existencia con
el rigor critico del método demostrativo de la légica peripatética —
especialmente la de Ibn Sina (Avicena) y al-Farabi y, a través de ella, la
filosofia de Aristoteles y los Neoplatéonicos—, supo combinarlos con la
intuicién intelectual de la escuela ISraqi de Sohravardi y, sobre todo, con la
sabiduria inspirada del Coran y los Hadices, entre los que hay que incluir no
solo los logia del Profeta Muhammad y los Doce Imames que le sucedieron,
sino, particularmente, el Nahijul-Balagah (Cumbre de la Elocuencia), un
corpus que reine los sermones, las epistolas y los aforismos del I Imam cAli
ibn Abi Talib. Mulla Sadra posey6 un intelecto despejado que supo abarcar
y sintetizar magistralmente en una Sabiduria o Ciencia del Conocimiento de
lo Trascendente (al-hikmat al-muta'aliyah) las cuatro ramas tradicionales
de la filosofia islamica; a saber: la peripatética (masha'), la lluminacionista
(iSraqi), la gnostica (‘irfani) y la teologia escoléstica (kalam). Combinando
los principios de la filosofia peripatética, las doctrinas iluminacionistas
(iSragies) de Shihab ad-Din Yahya ibn Habash ibn Amirak as-Sohravardi,
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también llamado Saij al-Magqtil o Saij al-Ishraq, y la gnosis (irfan) de
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, pudo Mulla Sadra realizar una gran sintesis
intelectual y, al mismo tiempo, crear una escuela Iluminacionista que no
solo perdura todavia, sino que esta plenamente vigente en Irdn y en otras
zonas de influencia.

El pensamiento gnéstico Sii alcanzé su méximo desarrollo
metafisico con Sadr Ad-Din A$-Shirazi (Mulla Sadra) quien supo formularla
a través de una formidable sintesis sapiencial y espiritual de las principales
corrientes del pensamiento islamico preexistente en el que puede advertirse
claramente la union del anélisis 16gico riguroso y el método discursivo, por
un lado, y las intelecciones intuitivas mas penetrantes del pensamiento
metafisico, por otro. Con Mulla Sadra y la escuela de Isfahan los distintos
puntos de vista de los gnoésticos, metafisicos, iluminacionistas y
peripatéticos, se integran en una perspectiva espiritual e intelectual que
dara a la gnosis Si'ita su propio sello distintivo, ya que, en lo referente al
significado de la existencia, los seguidores de esta escuela combinan la
doctrina platénica de los arquetipos celestiales y la aristotélica de las formas
inmanentes de la naturaleza y ponen de relieve el cambio sustancial, el
devenir, una doctrina principalisima en el pensamiento de todos los
Imames S§iitas. Bajo el impulso intelectual y la influencia espiritual de
Mulla Sadra, entonces, florece en Isfahdn una pujante escuela Si’ita de
Hikmah (Sabiduria especulativa o Sabiduria Metafisica) que con el tiempo
se convertira en la principal transmisora de las doctrinas metafisicas de
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, llamado Saij Al-Akbar (Gran Maestro) —titulo del
que deriva el nombre de su escuela, la akbariana—, especialmente, a través
de las obras del propio Mulla Sadra y de sus discipulos o epigonos como
Mulla Na'ima Taligani, Mulla 'Ali Nuri y, méas recientemente, Hayy Hadi
Sabzavari, ya que la tradicién de las ensefianzas y comentarios sobre las
Fustis al-Hikam (Engarces de la Sabiduria) y otras obras de la escuela

akbariana continuaron durante los periodos Safavida y Qajar, época en que
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particularmente sobresaldra la gran figura intelectual de Hayy Hadi
Sabzavari (1212 H. / 1798 -1297 H./ 1880), autor de Manzumah y Sarh Al-
Manzumah uno de los libros ya cléasicos para el estudio de la metafisica, la
légica y la filosofia del Islam, a partir de las bases metodolégicas
establecidas por Mulla Sadra. Hayy Hadi Sabzavari es considerado por esta
razén, en el Oriente islamico irani, como el M&is Grande gnostico y
metafisico iSraqi del siglo XIIT H. / XIX d. C. La escuela de Hayy Hadi
Sabzavari perdura hasta nuestros dias y sus seguidores se distribuyen tanto
en Iran y Afganistan como en la India y Pakistan.

Casi todos los representantes iranies mas importantes de la Hikmah
tradicional de los tltimos tiempos, siguen las doctrinas expuestas por Mulla
Sadra y Sabzavari, entre ellos, el mas importante Hakim irani de mediados
del s. XX, Allamah al-Sayyid Muhammad Husayn al-Tabataba’i y el Imam
Rihollah Musavi Jomeini, entre otros, quienes mantienen viva la tradicion
akbariana en el mundo $i'ita mediante la continua y renovada transmision
oral y escrita. El Irfan o via gnostica §i’i (Vittor 2006: 218-230; 231-244;
245-250; Morrow y Vittor 2006: 20-25; Molina 2011) aun cuenta con
numerosos e importantes representantes, la mayoria, desafortunadamente,
totalmente desconocidos para el mundo occidental. Incluso aquellas
grandes personalidades gnosticas que en Occidente resultan ampliamente
conocidas, lo son a partir de su difusién publica como figuras politicas,
vistas antes como autoridades religiosas antes como lo que verdaderamente
son autoridades espirituales, ya que suele identificirselas erradamente
como meros funcionarios puablicos, magistrados o jefes religiosos o
revolucionarios politicos. Sin dejar de ser todo esto, son también Hukamah
(metafisicos) y ‘Urafa(gnosticos), como el caso del Imam Riahollah Misavi
Jomeini que, aun cuando a muchos occidentales les sorprenda o parezca
increible, ha sido un profundo conocedor y expositor calificado de la
metafisica islamica como lo demuestran muchas de sus importantes obras
en donde despliega un vasto dominio sobre cuestiones altamente complejas

y evasivas interpretandolas hasta sus tltimas consecuencias y hasta el
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punto de que a algunos que no son capaces de ver méas alld de las
apariencias podria confundirlo con un $i’ah batini (esoterista). Pero fiel a la
tradicion de la escuela Iluminacionista de Isfahan, fundada por Mulla
Sadra, su teologia mantiene una saludable homologia o armonia entre los

diversos sentidos de la Escritura.

6.- Conclusion

El Imam Jomein1 fue un gnostico y un metafisico que, por falta de
politicos capaces y honrados, se puso al frente de un movimiento de
despertar espiritual y de reforma socialpara conducir a su pueblo, incluso
desde el exilio, por la via reactiva pero no violenta de la Enghelabe, la
puetafoAn irani, en un proceso popular donde la espiritualidad politica y
metafisica revolucionaria se fusionaban en una sola cosa. Y esto es lo que
comprendié muy bien Foucault y que, sin embargo, no puede ser facilmente
aceptado desde la intelectualidad occidental, acostumbrada a tamizar la
realidad de los pueblos y de las masas a través del prisma deformante de
las categorias politicas secularistas de la modernidad, heredadas de la
Ilustracion y del liberalismo filosofico-politico. Desde luego, que esta
renovacion iba a dar lugar a una auténtica reorganizacion del sistema social
y politico, que sin duda si se llegb a producir. Hay quienes dicen que este
reacomodamiento del sistema sociopolitico irani decepcion6é a Foucault
que, fascinado por un modo de vida “inalterado desde hace mil afios”,
aseguraba a sus lectores del Corriere della Sera y del Nouvel Observateur,
que no habia de que inquietarse, pues “no habra partido de Jomeini” y “no
habra gobierno Jomeinista”. Si bien existe un llamativo silencio, luego del
triunfo de la Revolucion Islamica de Iran, la realidad es que Foucault no ha
dejado por escrito —si hay algin texto no esta publicado o no ha llegado a
nuestro conocimiento—, ninguna retractacion publica sobre las
afirmaciones hechas en sus articulos escritos desde Iran, pese a que, segin

uno de sus bibdgrafos (Macey 1994: 422), le habian costado la amistad de
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Gilles Deleuze y Félix Guattari, entre otros amigos. y no habian resultado
nada beneficiosos para su reputaciéon, porque la polémica resultante puso
un final repentino a su colaboraciéon con el Corriere della Sera. Pero
Foucault no se equivoc6. No hubo ni hay un partido ni un gobierno
Jomeinista, creer lo contrario surge de un error de perspectiva de un
anéalisis politico occidental insuficiente porque desconoce a fondo el
pensamiento del Islam Siqta. En cambio lo que si existe, desde hace 40
afos, es una forma tradicional de gobierno islamico que, aunque nunca
perdi6 su esencia milenaria, mantiene el vigor de sus principios superiores

o metafisicos, basados en el Coran y la Sunnah, para actualizarse siempre.
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