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Abstract. Neither radicalism nor fundamentalism can be understood as manifestatio-
ns inherent to Islam, but rather as the ultimate outcome of a cultural process rooted in
20th century Western totalitarianism. In this paper | analyse the philosophical substra-
tum on which the Western totalitarian systems of the 20th century were based in order
to show their links with contemporary Islamic radical trends.

Resumen. El radicalismo y el fundamentalismo no pueden ser entendidos como dos
manifestaciones inherentes al Islam, sino como los resultados altimos de un proceso
cultural que encuentra sus raices, en el siglo XX, en el totalitarismo occidental. En

el presente articulo, se analiza el sustrato filosofico sobre el que se sustentaron los
sistemas totalitarios occidentales de principios del siglo XX, con la finalidad de mostrar
sus nexos de unidn con las tendencias radicales islamicas contemporaneas.

RevisTA INTERNACIONAL DE PENsaMIENTO PoLiTico - Il Epoca - VoL. 3 - 2007 - [75-86] - ISSN 1885-589X
75




“La latina estirpe vera la gran alba futura;

en un trueno de musica gloriosa, millones
de labios

saludaran la espléndida luz que vendra del
Oriente.

Oriente augusto, en donde todo lo cambia
y renueva

la eternidad de Dios, la actividad infinita”.

Rubén Dario

omo sefiala Beverley Milton-Ed-

wards, por mas que resulte de una

simplicidad tedrica insostenible,
la identificacién entre fundamentalismo
e Islam es un lugar comdn en el mundo
contemporaneo!. Existe una clara tenden-
cia ideoldgica a establecer un lazo de unién
irreversible entre la defensa de postulados
fundamentalistas y la adhesion al credo
islamico. Esta es la imagen que aparece,
de forma repetida, no sélo en multitud de
medios de comunicacién?, sino también
en las argumentaciones, supuestamente
mas fundadas, de un gran nimero de es-
tudiosos del Islam3. La politica islamica es
percibida, de forma indiscriminada, como
radical, violenta, terrorista y contraria a las

En todas estas descripciones acerca
de la verdadera naturaleza del
Islam politico subyace la vision
prejuiciosa del onfologismo feno-
menologico y hermenéutico, tan
caracteristico del pensamiento
occidental desde las primeras
décadas del siglo XX.

formas democraticas modernas. En esta
perspectiva se llega incluso a defender que
la conexién entre radicalismo, religion y vio-
lencia es un rasgo distintivo del Islam frente
a la mayoria de los credos religiosos* . En
palabras de un autor como A. Taheri, “Isla-
mic politics inevitable lead to violence and
terror”®. Es evidente que esta corriente de
interpretacion solo representa a una parte
del pensamiento occidental y que son mul-
tiples los estudios en los que el islamismo
radical es analizado desde una perspectiva
mucho mas precisa y certera®, pero esto no
significa que esta linea hermenéutica de la
politica en el Islam pueda ser considerada
como poco significativa o residual.

Dos son los rasgos mas caracteristicos de
este tipo de interpretaciones. En primer
lugar, la creencia de que la union de los
términos Islam y politica conduce inevita-
blemente al radicalismo, la intolerancia, el
fanatismo vy el totalitarismo. Se considera
que el Islam debe quedar relegado al mar-
co de las concepciones meramente religio-
sas, pues su insercion en el ambito poli-
tico supone una mixtura de incalculables
consecuencias, entre las que destacan la
creacion de regimenes caracterizados por
la tirania y el despotismo, asi como el desa-
rrollo de una incontrolable violencia hacia
el resto del mundo, considerado en su to-
talidad como un potencial enemigo de la fe
islamica’. En segundo lugar, la opinién de
que esta naturaleza peculiar de las relacio-
nes entre religion y politica es un elemento
connatural al Islam y ajeno a la mayor par-
te de los credos religiosos. En el presente
articulo analizaremos el conjunto de fala-
cias sobre el que se construyen estas dos
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afirmaciones tan categoéricas y, desgracia-
damente, tan extendidas tanto entre cierto
sector de supuestos intelectuales como en
una porcion no despreciable de la opinién
publica occidental.

En todas estas descripciones acerca de
la verdadera naturaleza del Islam politico
subyace la visién prejuiciosa del ontologis-
mo fenomenoldgico y hermenéutico, tan
caracteristico del pensamiento occidental
desde las primeras décadas del siglo XX.

En sintesis, este método plantea la necesidad
de interpretar, desde un punto de vista textual,
las diversas manifestaciones o fendmenos de
la realidad en sus diversos ambitos, para pro-
ceder posteriormente a su reduccién ontoldgi-
ca, esto es, a la identificacion del auténtico ser
que se hace presente a través de esos fendme-
nos. Es la metodologia inaugurada por Husserl
y culminada por Heidegger en su denodada
busqueda del ser, como la Unica y verdadera
realidad que trasciende a la multiplicidad de
los entes..

En teorfa, la mayor parte de los autores que
defienden este método parten de un supuesto
reconocimiento de la multiplicidad, pero, en la
practica, la labor que llevan a cabo no supone
sino la reduccién paulatina de esa multipli-
cidad fenomenoldgica a la unidad asfixiante
del ser. Desde esta perspectiva, no es dificil
constrefiir la casi ilimitada variedad de mani-
festaciones de cualquier ambito de la realidad
a un conjunto de rasgos que supuestamente
identifiquen la auténtica naturaleza o cualidad
ontologica del mismo. La reduccion supone la
busqueda de la esencia de los entes, esto es,
de lo que le es mas inherente, 1o méas profun-

do, lo mas hondo o, utilizando la derivacion
etimolégica de este Ultimo adjetivo, sus fun-
damentos. Sin embargo, esta identificacion de
los fundamentos conlleva un intento de ocul-
tar, de falsear, de simplificar la realidad con un
objetivo claro: facilitar su manipulacion.

El método del onfologismo fenomenoldgicoy
hermenéutico se constituye, de esta manera,
como la elaboracion de un sistema de simplifi-
cacion cognitiva de la realidad con la finalidad
de hacer més factible el control politico sobre la
misma®. Al mismo tiempo, y continuando con
la etimologia, la busqueda de los fundamentos
conduce a la raiz, esto es, al radicalismo.

En consecuencia, la improba busqueda onto-
l6gica del ser acaba desembocando, de for-
ma inevitable, en el fundamentalismo y en el
radicalismo. Ahora bien, evidentemente, esos
fundamentos y esas raices, que supuesta-
mente identifican el sustrato ontolégico de los
entes, no han sido sino el resultado de me-
canismos epistemoldgicos interesados cuyo
objetivo Ultimo no era otro que el control po-
Iitico. Las definiciones surgidas, pues, a partir
de esta metodologia no son sino descripciones
interesadas en las que se reduce la realidad
a sus pretendidos elementos esenciales, para
permitir su posterior sometimiento al poder de
aquella fuerza que llevé a cabo la reduccién.

Desde esta perspectiva, consideramos que el
fundamentalismo y el radicalismo no son inhe-
rentes a la esencia del Islam politico ni deben
solo su surgimiento a razones connaturales
al mismo, sino que encuentran uno de sus
basamentos ineludibles en la manera como
Occidente interpretd durante siglos la realidad
oriental con la finalidad de crear todo un com-
plejo y enmarafiado mecanismo de control
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y dominacién politica. A comienzos del siglo
XX, el proceso hermenéutico culminé con la
metodologia del ontologismo fenomenoldgi-
co, cuya busqueda de los fundamentos y las
raices cimento las bases tedricas imprescindi-
bles para dar lugar a lo que hoy denominamos
como fundamentalismo y radicalismo®.

En su magistral obra, Orientalism'°, Edward
W. Said estudia de qué forma, durante siglos,
Occidente llevd a cabo, a través de los textos,
este complejo proceso de reduccion de la rea-
lidad oriental. En palabras de Said, “Orient was
almost a European invention”. “for dominating,
restructuring, and having authority over the
Orient”!*. Ahora bien, bajo esta relacion de po-
der subyacia un elemento ciertamente para-
ddjico y determinante para el objeto de estudio
del presente trabajo: el tema de la dominacion
era, al mismo tiempo, una de las fuentes origi-
narias de su propia realidad cultural, lingUisti-
ca, social, econdmica y politica.

Por esta razon, la construccion de lo oriental,
del Otfro, no podia realizarse, de ninguna de
las maneras, sin llevar a cabo una cierta reela-
boracién del mismo Occidente, en la medida
en que el objeto de la reduccién no era algo
ajeno a su propia realidad, sino uno de los ele-
mentos mas determinantes en su estructura.
Al reducir la realidad oriental y acceder a su
supuesto serse producirian, en parte, los efec-
tos concomitantes en el ser de Occidente.

Oriente se configura como un Otro que s, al
mismo tiempo, origen y contrincante, reflejo y
espejo de Occidente. Se establece, asi, una
complicada relacion con el objeto de domina-
cion que provoca que, de forma paraddjica,
éste acabe siendo definido, por un lado, como

una forma inferior, desde ciertas perspectivas,
pero, al mismo tiempo, como superior, desde
distintos puntos de vista. Sin olvidar, en ninglin
momento, que la relacion entre Occidente y
Oriente es una relacion de poder e intentos
continuos de dominacién mutua. En principio,
la puesta en préactica de los mecanismos de
dominacion conlleva la creacion de una he-
gemonia cultural que facilite el posterior de-
sarrollo de la hegemonia militar, econdmica
y politica. En tanto que Oriente es entendido
simplemente como un objeto de dominacion
no resulta dificil la creacion del hegemén cul-
tural, a través, por ejemplo, del método de
reduccion ontolégica. Pero, en el momento
en que se atisba la complejidad paraddjica
de las relaciones entre Oriente y Occidente
la elaboracion de este hegemoén se complica.
Sin embargo, si algo caracteriza a este tipo de
métodos es su capacidad para eliminar las
dificultades derivadas de la multiplicidad y la
complejidad.

Sobre estos postulados, Europa inicio, a prin-
cipios del siglo XIX, el proceso de creacion de
una representacion hegemonica de lo oriental
en el seno de un fendmeno poltico: el colonia-
lismo. Y fue precisamente en el Oriente Proxi-
mo arabe en donde el enfrentamiento colonial
se hizo mas intenso, de ahi que, en cierta me-
dida, el objeto principal de dominacion cultu-
ral, el hegemon bésico que Europa se ocupd
de crear, fuera precisamente el islamico.

Desde el principio, esta delimitacion de la na-
turaleza de la cultura islamica estuvo marcada
por las distintas corrientes de pensamiento
que imperaban en Europa: el romanticismo,
el positivismo, el historicismo, el vitalismo o el
marxismo. Pero, en todas ellas se trataba de
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crear una representacion del Islam que per-
mitiera, al mismo tiempo, la sumision de esta
cultura y el fortalecimiento de Occidente. Es
evidente que la elaboracion de esta represen-
tacion no podia obviar los débitos que la cul-
tura occidental tenia con la oriental. Desde un
principio el reconocimiento de estos débitos
estuvo acompafado por la nocion del miste-
rio. Lo que V.G. Kierman denominé: “Europe’s
collective day-dream of the Orient”'?. Oriente
es la realidad inferior y sometida, pero, al mis-
mo tiempo, en palabras de Said, es admirada
como “an Old World to which one returned,
as to Eden or Paradise, there to set up a new
version of the old”*3,

El misterio se configura alrededor de la idea
de que lo que resulta extrafio de Oriente,
se siente, al unisono, como algo extrema-
damente familiar. Oriente aparece, asi, al
mismo tiempo, como una desconocida
amenaza y como una posible fuente donde
encontrar soluciones originales a los ances-
trales problemas de Occidente. Pero, para
que este segundo aspecto prevaleciera
habia que llevar a cabo una concienzuda
labor de domesticacién de lo exdtico, a
partir de la analogia con algun elemento de
la cultura occidental. Como sefiala Norman
Daniel, ya desde antiguo, “Qur’anic and
other Islamic doctrine was presented in a
form that would convince Christians”!4. A
través de este proceso de domesticacion
de lo exoético, de desenmascaramiento del
misterio, la cultura oriental comenz6 a ser
considerada como una fuente terapéutica,
casi de caracter magico, para los males de
Occidente. Pero, evidentemente, no era la
propia cultural oriental la que se ofrecia
como salutifero remedio, sino las interpre-

taciones domesticadas de la misma.

Si esta labor de domesticaciéon habia sido
llevada a cabo durante el siglo XIX funda-
mentalmente por el romanticismo y el his-
toricismo, en las primeras décadas del siglo
XX, el ontologismo hermenéutico y feno-
menoldgico se constituyé como la herra-
mienta metodoldgica méas adecuada para
continuar esta tarea. El mismo Heidegger
manifestd a lo largo de su obra un interés
constante por lo oriental sobre todo por el
taoismo y el budismo zen. A pesar de que,
como sefiala Carlo Siviani, las referencias
de Heidegger a fuentes orientales concre-
tas son escasas, sin embargo si que es per-
manente en su obra su intento de buscar
nexos de union entre los principales con-
ceptos de su filosoffa y los principios esen-
ciales de las religiones orientales!®.

Pero, a pesar de estos esfuerzos, el valor
real que Heidegger podia otorgar a estas

A través de este proceso de do-
mesticacion de lo exotico, de
desenmascaramiento del misterio,
la cultura oriental comenzo a ser
considerada como una fuente te-
rapéutica, casi de caracter magico,
para los males de Occidente. Pero,
evidentemente, no era la propia
cultural oriental la que se ofrecia
como salutifero remedio, sino las
intepretaciones domesticadas de la
misma.
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doctrinas debe considerarse relativo, si te-
nemos en cuenta que, en numerosas oca-
siones, declar¢ la absoluta superioridad de
la lengua y el espiritu aleman en materia
filosofica. Su interés por lo oriental no deja
de ser, en todo caso, sino un intento de do-
mesticacion cultural para fortalecer los prin-
cipios tedricos de su propia doctrina que él
mismo identificaba como la mejor terapia
para los problemas de Occidente. Utilizan-
do el mecanismo ya resefiado de la ana-
logia, Heidegger quiere hacernos ver que
muchos de los elementos que nos resultan
extrafos en la cultura oriental, no dejan de
ser familiares, a la luz de sus semejanzas
analdgicas con su propio sistema filosofi-
co, culminacién y remedio infalible, segliin
él, de la enfermedad secular que afecta al
pensamiento occidental. Entiende que, al
encontrarse los fundamentos y raices Ulti-
mos de nuestra cultural en lo oriental, el
hecho de que su sistema filoséfico recoja
elementos domesticados de ésta, es un in-
dice palpable de su capacidad para rege-
nerar la cultura de Occidente, pues supone
una vuelta a lo originario para encontrar alli
las razones de las desviaciones pernicio-
sas que han tergiversado el recto camino
que esta cultura nunca debié abandonar. Y
icuél es el gran pecado cometido por Oc-
cidente? El olvido del ser, en beneficio de
un ente concreto: el ser humano. Error que
condujo al gran fantasma de finales del siglo
XIX'y principios del XX: el nihilismo. Segun
Heidegger, soélo la recuperacion del ser, en
detrimento del ente concreto humano no
lo olvidemos, podréa salvar a la civilizacion
occidental de las nefastas consecuencias
del nihilismo. En su opinién, Sécrates inicié
ese perverso camino y el hecho de que, se-

gun él, en Oriente no se llevara a cabo esa
desviacion, es una prueba palpable de la
validez de su método.

En el ambito del pensamiento islamico,
esta labor de aplicacion del ontologismo
fenomenologico y hermenéutico, para en-
contrar en Oriente el sendero que liberara
a Occidente de su inexorable caida en el ni-
hilismo, fue llevada a cabo por Henry Cor-
bin, primer traductor al francés de la obra
de Heidegger.

Corbin va a defender la funcién terapéuti-
ca que el Islam puede desempefiar en la
cultura de Occidente, haciéndose eco de
la declaracion decimonénica de E. Qui-
net, “UAsie a les prophétes, I'Europe a
les docteurs”!®. Quinet aconseja dirigir la
mirada hacia los profetas orientales, si se
quieren resolver con éxito todos aquellos
problemas de la cultura de Occidente que
los doctores no son capaces de afrontar. En
esta misma linea, Corbin entiende que solo
los profetas orientales pueden ofrecer una
solucién adecuada al nihilismo de Occiden-
te, mediante lo que él denomina la teologia
apofética"’.

La teologia apofatica no es sino el resul-
tado de aplicar el método del ontologismo
fenomenolégico y hermenéutico al estudio
de los textos de un numero representativo
de profetas de Oriente como lbn ‘Arabi,
Sayyed Ahmad ‘Alavi Ispahan, Ruzbehan
Bagli de Shiraz, Sohravardi o Haydar Amo-
li, entre otros. Corbin afhade a la metodolo-
gia de su maestro, una erudicién que, sin
duda, Heidegger no poseia, pero, como
él mismo declara, su interpretacion esta
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siempre guiada por la ineludible domesti-
cacion de lo exdtico. El pensamiento isla-
mico es siempre estudiado en su obra bajo
el prisma de los grandes conceptos de la
ontologia heideggeriana, esto es, guiado
por la primacia de la reduccién fenomeno-
l6gica'®. Se trata, por tanto, de un intento
mas de salvar a Occidente a partir de la re-
cuperacion de un Oriente previamente do-
mesticado e interpretado, en virtud de un
concreto discurso que no deja de ser una
herramienta de dominacion cultural, con
una finalidad claramente politica.

En su conversacién con Philipe Nemo,
Corbin reconoce que “lo que buscaba
en Heidegger, lo que entendi gracias a
Heidegger, es o mismo que buscaba y
gue encontraba en la metafisica islamico-
irani”, al mismo tiempo que confiesa que
todo su estudio de los textos orientales
estaba dirigido por las lineas maestras de
la hermenéutica y la ontologia del filosofo
aleman. En consecuencia, desde la 6pti-
ca critica con la que Said analiza los estu-
dios orientalistas, a partir del modelo de
Gramsci, Corbin no hace sino reinterpre-
tar una serie de textos aplicando el tamiz
de un gran hegemadn cultural de Occiden-
te: la ontologia y hermenéutica heidegge-
rianast®. Si Heidegger consideraba que
el gran error de Occidente habia sido el
olvido del ser, su discipulo Corbin piensa
qgue este olvido se ha manifestado como
olvido de Dios. S6lo la recuperacion de
la divinidad, que él mismo describe con
un marcado romanticismo como “el feno-
meno del sol de medianoche en el Gran
Norte, el fenémeno de un crepusculo que
se invierte transforméndose en aurora

naciente”?°, podra salvar a Occidente de
los males del nihilismo.

En la préactica, la recuperacion de la divi-
nidad conlleva que la ontologia y la teolo-
gia vuelvan a convertirse en las llaves de la
cultura de Occidente o, lo que es lo mismo,
que a partir de ellas se construya la realidad
occidental en todos sus dambitos: desde el
militar al social, pasando por el econémico
y el politico. Como Corbin considera que
el cristianismo ya no es capaz de llevar a
cabo, por si solo, esa tarea, dirige su mira-
da hacia el Oriente redentor, en concreto,
hacia el Islam como un renovado sustrato
que ofrezca al cristianismo la vitalidad de la
que éste ya carece.

Histoéricamente, ademas, su mirada se di-
rige al momento en que esta vitalidad era
desbordante en ambas religiones: la Edad
Media. La doctrina isldamica aparece, asi,
como un anclaje soélido para que el cristia-
nismo resurja de sus cenizas y para conse-
guir que, entre ambos credos, logren revivir
la espiritualidad medieval perdida. En esta
linea, Corbin somete al Islam a lo que el
denomina una ontologia integral, toman-
do como base un estudio fenomenolégico
hermenéutico del tawhid o profesion de fe
islamica sustentada en la afirmacion: “No
hay en el ser mas que Dios”. Su tarea con-
siste en exprimir una y otra vez los sentidos
de este enunciado para hacerlo compatible
con la ontologia heideggeriana, recuperan-
do las interpretaciones de todos aquellos
profetas que coincidian en sefialar que “la
afirmacion del Uno esta en el nivel del ser,
y la afirmacion del lo multiple en el nivel del
ente?!, es decir, todos aquellos que habian
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manifestado, en sus teorias, algiin eco de
la diferencia ontolégica de su maestro ale-
man. Por esta razén, considera peligrosas
las doctrinas de los que, al definir la esen-
cia de la divinidad, no supieron marcar esa
diferencia ontolégica entre el sery los entes
y trataron a Dios como un ente mas: “El pe-
ligro inmanente ya en el primer momento
de la paradoja del monoteismo es hacer de
Dios no el acto puro de ser, el Uno-ser, sino
un Ens, un ente (mawjud), aunque esté
infinitamente por encima de los demas en-
tes”. Y, por el contrario, ensalza la valia de
los tedlogos islamicos que supieron atisbar
el gran descubrimiento ontolégico de su
maestro: “Lo que es Fuente y Principio no
puede ser, pues, Ens, un ente. Y eso es lo
que vieron perfectamente los tedsofos mis-
ticos, especialmente los tedsofos ismailies y
los de la escuela de Ibn ‘Arabi”?,

A partir de este principio metodoldgico, la
casi inagotable erudicidon que Corbin pone
de manifiesto, esto es, su profundo cono-
cimiento del pensamiento islamico se ve
limitado por la constante puesta en prac-
tica del procedimiento de reduccion, basa-
do en la analogia, propio del ontologismo
fenomenoldgicoy hermenéutico. Todas las
diversas manifestaciones fenomenolégicas
de la fe islamica acaban sometidas a la
cuchilla implacable de la reduccion, me-
diante el proceso hermenéutico de buscar
continuamente analogias entre ellas y la fi-
losofia heideggeriana.

De esta forma, paradéjicamente, las raices
y fundamentos Ultimos del Islam acaban
siendo identificados con los principios es-
tructurales del sistema de pensamiento de-

lineado por un filésofo aleman de principios
del siglo XX. En apariencia, se ha buscado
desentrafar los misterios de Oriente para
salvar a Occidente de sus grandes dolen-
cias culturales, pero lo que, en verdad, se
ha llevado a la practica es el intento de do-
tar de una mayor consistencia y legitimidad
a un modelo de comprension de la realidad
surgido en el propio Occidente, apelando al
mito de la redencién que ha de llegar desde
Oriente, resefiado en los versos de Rubén
Dario con los que se inicia este articulo.
Todo ello a costa, por supuesto, de mani-
pular, de manera interesada, la fe islamica
gue, como es muy comun en la cultura oc-
cidental, se delinea a imagen y semejanza
de modelos propios, en esa labor ya rese-
flada de domesticacién de lo exdtico.

Resulta muy significativo sefialar las seme-
janzas patentes que pueden establecerse
entre una gran parte de los postulados
defendidos por Corbin y los que aparecen
en la obra de uno de los inspiradores del
fundamentalismo isldamico contemporaneo:
el pensador egipcio Sayyid Qutb. En el pri-
mer capitulo de su libro Justicia Social en
el Islanm?3, al igual que hace Corbin, Qutb
achaca al cristianismo su falta de espiritua-
lidad y de vitalidad para orientar la vida de
Occidente vy, de la misma forma que habia
hecho Heidegger, encuentra en la tradicion
clasica greco-romana, las razones que im-
pidieron que esta religion consiguiera al-
canzar una auténtica unién entre vida y fe.

Al igual que Heidegger habia culpado a
toda la tradicién filoséfica de rafz greco-
latina por su olvido del ser, Qutb considera
que filésofos como Averroes no pertenecen
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a la auténtica tradicion islamica, sino a la
occidental, por su olvido de la divinidad.
Qutb también coincide con Corbin en in-
dicar que esta incapacidad es la fuente de
todos los males y debilidades de la socie-
dad occidental. La falta de vitalidad de la
fe cristiana ha conducido a Occidente a las
puertas del nihilismo y, por lo tanto, sélo
una reinstauracion de la espiritualidad po-
dré salvarlo de caer, o bien en él, o, lo que
podria ser peor, en las garras del otro gran
enemigo de esa espiritualidad: el comunis-
mo. Para recuperar la valia de lo espiritual,
Corbin y Qutb coinciden en acudir al mito
de la edad durea y buscar en el pasado
aquel momento en el que la union entre lo
espiritual y lo vital daba sus méaximos frutos
y ambos lo encuentran en los albores del
islamismo.

Por esta razon, los dos, al unisono, aspiran
al establecimiento de una teosofia que de-
linee todos los ambitos de la existencia hu-
mana: desde el social al econémico, des-
de el artistico al cientifico y, por supuesto,
desde el militar al politico. Este paradigma
tiene, para ambos, un gran enemigo, que
no representa sino la culminacion dltima del
modelo de interpretacion de la realidad ini-
ciado en Grecia: los ideales ilustrados sobre
los que se sustenta la modernidad occiden-
tal, basados, entre otras, en las ideas de pro-
greso, libertad, individualidad y laicismo.

En consecuencia, los dos coinciden en sefia-
lar que la via de solucion de los supuestos
grandes males de la modernidad exige la
realizacion de una hermenéutica de la fe isla-
mica que conduzca a una sumision absoluta
al ambito teoldgico de todos los 6rdenes de

la vida humana. Desde el punto de vista de
la descripcién de la divinidad, Qutb, en el se-
gundo capitulo de esta misma obra, coincide
con Corbin en sustentar la esencia de ésta en
el concepto de unidad, esto es, en el tawhid.
El tawhid es la llave teoldgica que permite a
Qutb realizar su labor de reduccién de todos
los ambitos de la vida humana al religioso,
mediante una técnica argumentativa carac-
teristica del método del ontologismo fenome-
noldgico y hermenéutico. En primer lugar,
reconoce la variedad de manifestaciones o
fenémenos de la vida humana, para después
sefialar que, con la finalidad de encontrar su
auténtico ser, esto es su verdadero caracter
ontico, todos ellos deben ser interpretados, a
partir de una hermenéutica coranica, a la luz
del principio de la unidad de la creacién. En
opinién de Qutb, soélo siguiendo esta metodo-
logia se podra acceder a las verdaderas raices
del Islam y a sus auténticos fundamentos.

Ademas, en la medida en que soélo el Islam,
segun la concepcion de Qutb, esta capacita-
do para lograr una auténtica definicion teo-
l6gica de la realidad cosmica y humana, no
exclusivamente islamica, sino universal, él
debe ser el encargado de cumplir la mision

Mas aun, en el caso del fundamen-
talismo y el radicalismo islamicos,
es palpable que el papel desempe-
nado por el pensamiento occiden-
tal es un factor determinante, cuya
ausencia habria imposibilitado el
surgimiento de este fendmeno en
el seno del mundo musulman.
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divina de extender el régimen politico que
se deduce de esa teosofia al resto de la
humanidad, justamente la misma mision
Ontica que, segln Heidegger, debia llevar
a cabo el pueblo aleman. A nuestro en-
tender, los paralelismos entre la metodo-
logia seguida por Qutb para poner las ba-
ses del radicalismo y el fundamentalismo
islamicos y la llevada a cabo por Corbin, a
la sombra de su maestro aleméan, no son
fruto de la mera casualidad, sino el resul-
tado de una linea de pensamiento que no
debe identificarse en exclusiva con nin-
guna religion o cultura concretas?®*.

Mas aun, en el caso del fundamentalismo
y el radicalismo islamicos, es palpable
gue el papel desempefiado por el pensa-
miento occidental es un factor determi-
nante, cuya ausencia habria imposibilita-
do el surgimiento de este fenémeno en el
seno del mundo musulman.

Este es el argumento central de la obra
de Paul Berman, Terror and liberalism?>.
Seglun Berman, el totalitarismo musul-
man, como culminacion ultima, aunque
no necesaria, del fundamentalismo y el
radicalismo no es, por supuesto, un fenoé-

meno exclusivo del Islam. No existe nada
en la doctrina isldmica que conduzca
inexorablemente al totalitarismo, la into-
lerancia y el fanatismo. El totalitarismo es
un fendmeno que puede darse en cual-
quier cultura. Mas aun, este totalitarismo
musulman no serfa sino una herencia
del totalitarismo occidental del siglo XX?®.
Una herencia que se hace palpable si se
analiza la biografia de los padres del fun-
damentalismo islamico, marcados la ma-
yoria de ellos por “identidades secunda-
rias, e incluso primarias, occidentales”.
De ahi que Berman, haciéndose eco de
las ideas de E. Said, insista en que “aun-
gue no es malo mirar hacia Oriente y la
historia del mundo arabe y musulman de
los Ultimos siglos, si lo que intentamos es
entender el extrafio comportamiento de
esas personas, también se debe mirar
hacia Occidente, tanto a su politica y sus
ideas como a su literatura y filosofia, a lo
mas profundo de las ideas occidentales,
no so6lo de ahora, sino también del pasa-
do, incluido el pasado lejano”?’.

Apoyéandose en la obra de Albert Camus,
El hombre rebelde, Berman sefiala que,
para comprender el fendbmeno del fun-

La unidad que supone, en el ambito filos6fico, un Unico Ser distinto del resto
de los entes (Heidegger), en el ambito teoldgico, un Unico Dios trascendente
(Corbin y Qutb) y en el ambito politico, una Unica avtoridad suprema. Desde

el punto de vista filosofico, es innegable que el sistema del ontologismo feno-

menologico y hermenéutico ofrecid las armas imprescindibles para legitimar
este sistema basado en la reduccion de lo multiple a la unidad y en la con-
version del deseo de libertad en impulso de sumision.
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damentalismo y el radicalismo, hay
que analizar previamente un concepto
esencial en el pensamiento occidental
de finales del XIX y principios del XX:
el nihilismo. EI nihilismo es una actitud
vital, surgida principalmente de fuentes
literarias, que se va gestando a lo largo
del siglo XIX a partir de un impulso hu-
mano: la rebelién contra Dios. Una re-
belion que empieza con la libertad como
fin, pero que acaba desembocando en
el crimen?8. Este serfa el maximo fruto
de un nihilismo surgido de la revuelta
contra un Dios, al que, al mismo tiempo,
se afiora. En ese acto de rebelion con-
tra Dios, el sujeto occidental moderno se
solaza con el acto de rebelién, pero no
tiene el valor suficiente para aceptar la
desaparicion de aquella entidad contra
la que se rebela, por lo que se entrega a
una denodada busqueda de nuevos ab-
solutos que, en tanto que inalcanzables,
terminan provocando la irracionalidad,
la insatisfaccion, el desdén por la vida y
el culto a la muerte. Como analiz6 Erich
Fromm en su obra, El miedo a la liber-
tad, el impulso inicial de rebeldia acaba
desembocando en una incapacidad para
asumir la libertad que éste conlleva. La
aforanza del Dios perdido produce una
sensacion de caida en el vacio que se
manifiesta, politicamente, como un mie-
do visceral a la libertad. El nihilismo se
convierte, asi, en un caldo de cultivo
inmejorable para el totalitarismo?® . Al
no saber asumir las consecuencias del
nihilismo, se desarroll6 en Occidente
una tendencia a renegar del proceso de
secularizacién que, desde la llustracion,
habia puesto las bases para el progresivo

debilitamiento del concepto de Dios. En
palabras de Berman: “La desesperacion
era su deseo; y se desesperaban. Mira-
ban el paisaje de la civilizacién liberal,
los numerosos logros en los campos de
las libertades democraticas, la justicia
social y la racionalidad cientifica, y en
todo ello veian una gigantesca menti-
ra. La civilizacién liberal les parecia un
horror”3°,

El impulso de libertad acabd convertido
en un deseo irrefrenable de sumision.
La sumision a esa autoridad que habia
sido progresivamente debilitada por el
espiritu ilustrado y que los movimientos
totalitarios intentaron restablecer, inda-
gando continuamente en el pasado, en
esas edades dureas en las que la feli-
cidad del ser humano reposaba en una
autoridad fuerte respaldada por un Dios
Unico y todopoderoso. Se trataba de
conseguir que, a través de la sumision,
se lograra recuperar la unidad social
que habia sido puesta en peligro por el
principio de libertad ilustrada. La unidad
que supone, en el ambito filosoéfico, un
unico Ser distinto del resto de los entes
(Heidegger), en el ambito teolégico, un
unico Dios trascendente (Corbin y Qutb)
y en el ambito politico, una Unica autori-
dad suprema.

Desde el punto de vista filosofico, es in-
negable que el sistema del ontologismo
fenomenolégico y hermenéutico ofrecid
las armas imprescindibles para legitimar
este sistema basado en la reducciéon de
lo multiple a la unidad y en la conversion del
deseo de libertad en impulso de sumision.
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