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Més enlla de les mirades topiques i estereotipades de
Iislam, el professor Francesc-Xavier Marin, en aquest
article, analitza la relacié entre lIslam i els drets
humans,i en descriu les dimensions étiques i la filosofia
moral.

1.- UNIVERSALISME I PARTICULARISME CULTURAL

La reivindicaci6 que s’expressa en alldo que avui anome-
nem “drets humans” es remunta als inicis de la historia i traves-
sa totes les cultures, perd la idea d'una protecci¢ internacional
dels drets data de la segona meitat del segle XX!. Les greus vio-
lacions causades pel régim nacionalsocialista alemany, els gulag
a I'URSS, la discriminaci6 racial als EUA, els imperis colonials
europeus... sén alguns dels fets que provoquen un primer assaig
d’internacionalitzacié6 dels drets humans per part de la
Conferéncia de San Francisco2. La Comissié de Drets Humans
(formada per delegats d’Australia, Xile, Xina, EUA, Francga, Liban,
Gran Bretanya, URSS) va redactar un projecte de Declaracié que,
finalment, el 10 de desembre de 1948, al palau Chaillot de Paris,

1 pot resseguir-se aquest llarg cami llegint OESTREICH, G. - SOMMERMANN,
K-P. Pasado y presente de los Derechos Humanos. Tecnos. Madrid, 1990. També és molt
profitosa la lectura de Bobbio, N. El tiempo de los derechos. Sistema. Madrid, 1991, pp.
131-156.

2 Jhabvala, F. “The drafting of the human rights provisions of the UN Charter”,
Netherlands International Law Review. Vol. XLIV, 1997, pp. 1-31.
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va ser aprovat per ’Assemblea General de les Nacions Unides3.

No és cap secret que la Declaracié Universal dels Drets
Humans és molt deutora del moment historic en qué va ser redac-
tada: fi de la Segona Guerra Mundial, Guerra Freda i divisio del
mon en blocs, colonialisme... Tot plegat fa que, encara avui en dia,
sigui notable el malestar que genera entre els paisos arabs (i no
solament en aquests!) tant la redacci6 com la lectura que es fa d’a-
quest text programatic. Valgui, a tall d’exemple, aquest extracte de
la intervencié del representant de I'Iran en la 3a Comissié de
I'ONU de 1982:

“La Declaraci6 i els Pactes son en la seva major part resultat del
liberalisme occidental; quan van ser adoptats, els régims colonialistes i
imperialistes representaven la major part de la comunitat internacional.
Perd avui aquesta major part esta formada pels Estats recentment inde-
penditzats d’Asia i Africa que tenen un ric patrimoni filosofic, ideologic
i cultural. Per tant, la Declaracié ha de ser modificada: el document laic
i occidental ha de deixar pas a un instrument que sigui més acceptat
universalment i també més ben aplicat en I’ambit universal. Per aixo el
mén occidental ha d’oblidar-se del seu xovinisme cultural tradicional i
preparar nous camins pel que fa als drets de I'nome”4.

El fonament tedric d’aquest discurs és la Declaracio Islamica
de Drets Humans, proclamada a la Unesco el 19 de setembre de
1981 a iniciativa del Consell Islamic per a Europa. Aquest text (que
vol mostrar que I'Islam no és incompatible amb els drets humans
sin6 que els admet, respecta i protegeix) no és tnic en el seu géne-
re; ben al contrari, forma part d’una llarga llista de documents
legals que pretenen ser una alternativa viable a la Declaracié de les
Nacions Unides:

- Projecte arab de declaraci6 dels drets de ’home i obliga-
cions fonamentals de ’home en I'Islam. Lliga del M6n Musulma.
1979. (Text arab a Rabinat al-’dlam al-islami. Mekka. Muharram
1400/1979.)

- Declaraci6 islamica universal. Consell Islamic. Londres
1980.

3 La Declaraci6 va ser aprovada per 48 vots a favor, cap en contra i 8 absten-
cions (Bielortissia, Txecoslovaquia, Polonia, Iugoslavia, Ucraina, URSS, Unié Sud-
africana, Arabia Saudi). Per a l'estudi de la seva redaccid és til llegir, entre molts
d’altres, Cassese, A. Los derechos humanos en el mundo contempordneo. Ariel.
Barcelona, 1991, pp. 44ss; Carrillo Salcedo, J.A. Human Rights, Universal
Declaration. A Encyclopedia of Public International Law. Max Planck Institut. Vol. 8,
1985, pp. 305ss.

4 AG, 3a Comissid, 26 de novembre de 1982. A/C.3/37/SR 56, p.17.
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- Declaraci6 islamica universal dels drets de I’home. Consell
Islamic de Londres 1981.

- Projecte de document sobre els drets de 1I'home en
I'Islam. Cimera de I’Organitzacié de la Conferéncia Islamica a
Taif, 1981.

- Projecte de declaraci¢ islamica de drets de 'home, aprovat
en el 5¢ col-loqui sobre els drets de I'home. Teheran 1989; adoptat
pels ministres d’afers estrangers de l’Organitzacié6 de la
Conferéncia Islamica en la seva 19a reuni6 al Caire el 1990. (Text
en arab a Huqdq al-insdn al-‘arabi, 24 de desembre de 1990, pp.
160-166.)

- Projecte de pacte arab dels drets de I’home. Lliga dels Estats
Arabs. 1981. (Text en arab a Huq(iq al-insan, vol. 1, Beyrouth, Dar
el-'llm li-l-maldyin, 1988, pp. 378-383.)

- Projecte de pacte dels drets de I'home i del poble en el mén
arab. Col-loqui de juristes arabs a Siracusa 1986. (Text i memoran-
dum a Huqiq al-insén, vol. I, op. cit., pp. 387-405.)

-Carta verda dels drets de I'home. Libia 1988. (Text a Al-
Yarida al-rasmiyya; hi ha traducci6 a les principals llenglies occi-
dentals a Al-Markaz al-’Alami li-dirasdt wa-abhat al-kitdb al-ahdar
de Tripoli.)

Per entendre la diferéncia conceptual entre l'lslam i
Occident potser n’hi ha prou amb llegir, tot comparant-los, el
Preambul de la Declaraci6 Islamica i el de la Declaracié Universal
de 'ONU. En aquest darrer document, els drets humans es fona-
menten en la voluntat de 1'Assemblea General de generar unes
condicions de vida a escala internacional que facin que l'ésser
huma “no es vegi obligat, com a iltim recurs, a rebel-lar-se contra la
tirania i opressio”S. 1 es mencionen tres metes a assolir per la
comunitat internacional:

S Sabem que la qiiestié de la fonamentacié tedrica de la Declaraci6 Universal de
I’'ONU és un dels seus aspectes més fluixos i que encara no ha estat resolt de mane-
ra satisfactoria. Com a mostra, la delegaci6 del Brasil va suggerir al seu moment que
la segona part de 'article 1 fos redactada de la manera seglient: “creats a imatge i sem-
blanga de Déu, els homes estan dotats de rad i consciéncia i han d’actuar els uns amb els
altres ainb esperit de fraternitat” (A/C3/215). La representaci6 de la Xina va intervenir
per recordar que la poblacié del seu pais representa una part important del planeta
i que té unes tradicions i uns ideals diferents d-Is de I'Occident cristia, i va dema-
nar que s'evitessin problemes metafisics. Els representant de I'Uruguai i de 'Equador
van declarar que en un document de I'ONU no havia d’haver-hi cap referéncia a la
divinitat. Per a aquesta quiestié cal llegir Verdoodt, A. Naissance et signification de la
Declaration Universelle des droits de I'homme. Warny. Louvain, 1964. També és una
bona obra Cohen-Jonathan, G. La convention européenne des droits de I'homme. Presses
Universitaires. Aix-Marseille, 1989.
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- evitar els actes de barbarie indignes de la consciéncia de la
humanitat;

- realitzar la major aspiraci6é de ’home, que consisteix de la
construccié d'un mon on els éssers humans seran lliures en parlar
i de creure, alliberats del terror i de la miséria;

- animar el desenvolupament de les relacions amistoses
entre les nacions.

Per la seva banda, la Declaracio Islamica de 1981 indica en
el Preambul quins sén els fonaments dels drets humans:

“Nosaltres els musulmans (...) segurs en la nostra fe del fet que
Déu és el Senyor Sobira sobre totes les coses en aquesta vida (...); que
només Ell t¢ el dret de guiar I'home vers allo que és bo i en el seu benefi-
ci (...); segurs en la nostra conviccid que la intel-ligéncia humana és inca-
pag d’elaborar el millor cami per al servei de la vida si Déu no la guia ni
i aporta la revelacid (...) Nosaltres els musulmans (...), en nom de
I'Islam, proclamem aquesta Declaracio dels drets de I'home tal com poden
deduir-se del molt noble Alcora i de la molt pura Tradicié profética (...)
Son drets que han estat establerts pel Creador -Lloat sia~ i cap criatura
humana, sigui qui siqui, no té el dret d'invalidar-los o combatir-los.”

A més, el Preambul menciona els objectius d’aquesta
Declaraci6 Islamica:

“- Ser fidels a la nostra responsabilitat amb la societat humana
en la seva totalitat, perqué en som membres;

- realitzar finalment la missid que se’ns ha confiat d’estendre el
Missatge ~responsabilitat que ens ha confiat l'Islam- i del nostre afany
per fomentar una vida millor;

- una vida que estigui fonamentada en la virtut i purificada de
tot vici;

- una vida on la solidaritat substituira el rebuig de I'altre i la fra-
ternitat a l’enemistat;

- una vida on regnara la solidaritat i la pau en lloc de les lluites
i les guerres;

- una vida on I’home coneixera finalment el veritable sentit de la
Hibertat, de la igualtat i de la fraternitat, de la grandesa i de la dignitat,
en lloc de sufocar sota el pes de l'esclavatge, de la discriminacié en nom
de la raga o de la classe social, de la violéncia o del menyspreu (...).”

Aquests fonaments i objectius de la Declaracié Islamica de
1981 es repeteixen, formulats d’una altra manera, en la Declaracié
Islamica de 1989. Aquesta exposa “manaments divins obligatoris
continguts en el Llibre revelat”; “Ningii no té dret, en principi, d’abolir-
los totalment o parcialment, de transgredir-los o ignorar-los”. Tracta de
“contribuir a I'esfor¢ del génere huma per afirmar els drets de I’home, a
protegir-lo de Vexplotacid i de la persecucid i afirmar la seva llibertat i
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el seu dret a una vida digna i conforme amb la llei islamica”®.

En una primera lectura sembla que les diferéncies entre
ambdés documents sén clares. Semblaria que la Declaracié
Universal de I'ONU, en tant que expressié del concepte occidental
dels drets, és un document laic fonamentat sobre una experiéncia
pragmatica que mira d’assolir objectius concrets que poden ser
reformulats d’acord amb les circumstancies historiques; per la seva
part, la Declaraci6 Islamica és un document religios d’origen divi,
fonamentat en la revelacié i inalterable.

Pot ser que aixo expliqui les critiques de caire juridic que,
des d’Occident, s’adrecen als paisos musulmans tot acusant-los de
violar- sistematicament els drets humans’- El cert és que, sovint,
alld que es denuncia com a violacié no és percebut com a tal entre
els paisos arabs. N'assenyalem alguns casoss:

* 1.- restriccions en I'ambit de la llibertat religiosa. L'Islam
atorga a qualsevol persona el dret a abandonar la religié per fer-se
musulma, perd no permet que un musulma abandoni la seva reli-
gi6. Aquestes restriccions tenen conseqiiencies penals, familiars i
professionals. A més, severes restriccions sobre els llocs de culte
sancionen els no-musulmans, especialment a Arabia? .

* 2. - restriccions en I’ambit matrimonial. El musulma -pot
casar-se amb una dona no-musulmana monoteista, perd una dona
musulmana no pot casar-se amb un no-musulma, encara que sigui
monoteista. Els apostates i els adeptes a les religions no reconegu-
des no es poden casar, i si estan casats abans de l'apostasia o 1'ad-
hesi6 a aquestes religions, el seu matrimoni es dissol. En les rela-

6 Sobre la diferéncia de concepte entre els drets humans a llslam i a la
Declaracié Universal de 'ONU, és imprescindible la lectura d'Aldeeb Abu-Salieh. “La
definition international des droits de 'homme dans 'lslam”. Revue générale de droit
international public. Juil-sept 1985, n. 3, pp. 628-632.

7 Pot veure’s com es formulen aquestes critiques a “Colloques sur le dogme
musulman et les droits de ’homme en Islam entre juristes de I'Arabie séoudite et
éminents juristes et intellectuels européens”. Dar al-Kitdb al-Jubnani. Beyrouth
1974. També resulta profitds llegir Folter, S. “The claims to a separate islamic system
of personal law for British Muslims”, in Islamic familiar law. London. Dortrecht,
Boston. Graham & Trotma, 1990, pp. 146-166

8 En tots els casos citats es tracta de les tres desigualtats basiques: la superiori-
tat de 'home lliure sobre l'esclau, del musulma sobre el no-musulma, de 'home
sobre la dona.

9 Sami Aldeeb Abu-Sahlieh. “Liberté religieuse et apostasie dans 1'Ilslam”. In
Praxis juridique et religions. Strasbourg, 1986, pp. 43-75; del mateix autor, “Les defi-
nitions internationales des droits de 'homme et I'Islam”. Conflicts et harmonisation.
Meélanges en I’honneur d’A.E. von Overbeck. Editions Universitarires. Fribourg, 1990,

pp. 635-648.
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cions entre marit i muller, I'Islam privilegia I'nome permetent-li
casar-se amb diverses dones i autoritzant-lo a sol-licitar el repudi
definitiu o suspensiulf.

* 3.- restriccions en l'ambit hereditari: 'home rep el doble
que la dona. No hi ha heréncia entre musulmans i no-musulmans.
En cas de canvi de religi6é a favor de I'Islam, els hereus que conti-
nuin essent no-musulmans no tenen heréncia. També 1'apostasia
esdevé un obstacle per a heretarl!.

* 4.- restriccions en les relacions entre pares i fills: en cas de
matrimoni mixt entre un musulma i una no-musulmana no hi ha
llibertat per a la parella d’escollir la religi6, que ha de ser obligato-
riament I'Islam. En aquest matrimoni la dona esta desfavorida pel
que fa a la custodia de fills: en cas d’apostasia es priva dels fills la
persona o els pares que han apostatat!2,

* 5.- restriccions aplicades als no-musulmans i que obstacu-
litzen I'accés al poder judicial. Quan s’ha de testificar, ’home i la
dona, el musulma i el no-musulma no sén iguals. Els no-musul-
mans tenen dificultats per obtenir la nacionalitat i exercir els drets
politics!3.

* 6.- caracter sever del codi penal musulma: lapidacid, ablacié de
membres, pena de mort, llei del talié!4. El mateix pot dir-se pel que
fa a la defensa explicita o encoberta de l'esclavitud!S.

2.- EL PLANTEJAMENT ORIENTALISTA CLASSIC

Els estudis classics conclouen que l'univers politic arab és
clarament advers als drets de les minories culturals, religioses o
étniques. Amb independéncia que es tracti de republiques o
monarquies, els governi un partit inic o els regeixi una autocracia
tradicional, sembla que els Estats del mén arab coincideixen a
I'hora de violar els drets humans. Dirfem que aqui es realitza en

10 Sami Aldeeb Abu-Sahlieh. “Les definicions internationales des droits de
I'homme et I'Islam”. Op .cit.,, pp. 694-696.

11 1bid, pp. 658-665; 696-697.

12 1bid, pp. 665-669. Per a tot aquest tema vegeu “La non-discrimination  1'é-
gard des femmes entre la Convention de Copenhague et le discours identitaire”,
Centre d’Etudes, de Recherches et de Publications de I'Université de la Tunisie, 1989.

13 1bid., pp. 670-677; 697-698.

14 1bid., pp. 683-690. Sobre l'aplicaci6 de la xara és molt il-luminadora I'obra
de Muhammad Ab-Hésan. Ahkdm al-yarima wa-l'uqiba fi al-shari’a al-islamiyya.
Maktabat al-manér, Zarqa’, 1987, pp. 276ss.

15 Ahmad Hamad Ahmad, de la Universitat de Qatar, considera legal que els
paisos musulmans esclavitzin els presoners de paisos estrangers. Fig al-Yinsiyya. Dar
al-Kitub al-yd ami‘uyya. Tanta. Egipte, 1986, pp. 350ss.
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grau maxim la figura del Princep ideada per Hobbes (Leviathan,
cap. X) que, a través del terror i el despotisme, genera uns meca-
nismes de legitimaci6é i anul-lacié (dissimulacié) dels conflictes
socials. Fracassades les esperances de la Nahda (Renovacid), desa-
pareguts els parlamentarismes d’entreguerra, i desprestigiades les
ideologies voluntaristes de I'Estat-nacié progressista, només queda
dempeus I'Estat-tradicié conservador que suprimeix d’arrel les pos-
sibilitats d’'un ordre democratic.

En aquest context l'existéncia dels drets humans sembla ser
dificilment imaginable. Els régims politics arabs es fonamenten en
un sistema de legitimacié que considera el desti individual com un
factor directament vinculat al desti col-lectiu de I'Estat. Aixo vol
dir que la integraci6 social passa necessariament per l'acceptaciod
d’'un “corpus” que pot adoptar una de les quatre formes
seglients!o:

1.-uns valors de grup totalitzadors, sacralitzats o seculars,
que estructuren l'ordre social i economic a la manera de les petro-
monarquies del Golf Pérsic;

2.- uns valors, alhora religiosos i tribals, en sistemes com el
d’Arabia;

3.- uns valors comunitaris institucionals que creen lligams
de solidaritat mecanica, com als paisos del Maixrek;

4.- uns valors de legitimacio religiosa derivats de la conti-
nuitat genealodgica amb la familia del Profeta, com en el cas dels
sistemes haixemita (Jordania) i alauita (Marroc).

Ara bé, alld que cal destacar no és tant el caracter “holistic”
d’aquests valors com la seva instrumentalitzacidé political?. Els
régims politics arabs han aconseguit operar una identificacid
simbolica entre I’Estat i la societat. Bé sigui pel rerefons cultural
propi de les societats tribals, bé sigui per l'eficacia de les estratégies
dels régims revolucionaris que van aconseguir la independéncia, el
cas és que s'ha promogut la fusié de la societat amb els aparells
d'un partit/Estat que parla en nom dels ciutadans. La plenitudo
potestatis de l'autoritat politica anul-la de fet els drets individuals.
Aquest fenomen ha trobat classicament la seva explicacio en dues
teories que donarien raé de per que la nocié de drets humans ¢s
impensable en una societat musulmana:

16 yegeu Mahmoud Hussein. Versant Sud de la liberté. La Découverte, Paris,
1989.

17 Dumont, L. Essais sur Vindividualisme. Une perspective antliropologique sur Ii-
déologie moderne, Seuil, Paris, 1983.
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* a.- Les teories orientalistes classiques han postulat que els
costums dels pobles arabs dificultaven la gestio de I’Estat. La cons-
tant rivalitat tribal, el qgliestionament permanent de l'autoritat o
l'aficié beduina per les revoltes (fitna) explicarien la dimensié
“anarquica” de I’Estat islamic i la violéncia endémica que definiria
el seu funcionament!8. La cultura de la for¢a no afavoriria en abso-
lut I'aparicié d'un espai de dret, sind més aviat d’un despotisme de
l'autoritat i una concepcié privada de la gestié publical?.
L’apel-lacié a una autoritat suprema encarnada pel lider politic en
nom de la utilitat general (imaslaha) afavoreix la sacralitzacid del
poder?9, I'obediéncia passiva a qui l’encarna i, per tant, la pree-
minéncia de l'autocracia com a reégim de govern?l. Es tractaria,
doncs, d'una herencia politicocultural que hauria impedit la
modernitzacié de les societats arabs22. Els treballs de M. Weber
sobre el concepte de “patrimonialisme” no faran sin6 confirmar
on ens condueix la concepcié de I'Estat com a propietat indivi-
dual.

* b.- A aquesta teoria estrictament cultural, cal afegir-hi una
reflexié sobre la importancia de l'aportacié protagonitzada per
I'Islam com a element d’estructuracio de les relacions socials i poli-
tiques. Ningl no pot negar la influéncia de I’Alcora sobre la con-
cepci6 del poder i les seves finalitats, sobre els vincles que uneixen
els membres de la comunitat musulmana (Umma), sobre els drets
i les obligacions dels musulmans, sobre la relacid de la Umma amb
les altres nacions...23. Que el govern hagi d’estar sotmes a la llei
religiosa (xara), que sigui aquesta (i no la voluntat del princep) qui
hagi de presidir l'organitzacié de la vida social i politica és una de

18 Gellner, E. Muslim Society. Cambridge University Press, Cambridge, 1981.

19 per al pes de V'individualisme en 'aparici6 dels régims dictatorials als paisos
arabs, l'obra classica és Gardet, L. La Cité islamique. Vrin, Paris, 1976, pp. 239ss.

20 Gardet, L. op.cit., p. 37.
21 Vatikiotis, P.J. Islam and the State. Croom Helm, London, 1987, p. 22.

22 Mentre les diferents branques del dret privat han estat forca aprofundides, el
dret plblic és encara molt embrionari. I és que, des de la mort del quart califa (All)
fins a I'abolicié del Califat (el 1924, per Kemal Ataturk), el mén arab només ha cone-
gut régims autoritaris que dificilment acceptaven limitacions al seu poder. El resul-
tat és que teories com la separacié dels poders politic i religits, la llibertat d’associa-
ci6, et dret sindical o la sobirania popular exercida a través del sufragi universal
hagin estat tradicionalment ignorades pel dret islamic.

23 Com veurem més endavant, el fet que la codificacié i el dogmatisme s’hagin
acabat imposant sobre la intenci6 original de I'Alcora no hauria de fer-nos oblidar
que segueix vigent la discordanga entre la norma i el fet. La reactivacid, al comenga-
ment de segle, de I'exegesi musulmana per moviments com la salafiyya no és sind
una mostra més de la consciéncia de la necessitat de retornar a les fonts.
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les reivindicacions constants dels moviments islamistes que veuen
en I’Alcora un poderés instrument de critica social2¢, Es clar que,
duta a 'extrem, aquesta teoria esdevé l'eina privilegiada per fona-
mentar des del punt de vista teoricopractic un Estat on els drets de
l'individu sén contrarestats per la idea dels deures davant Déu2s.
D'aquesta manera, en darrer terme, el respecte a la persona i les
seves atribucions fonamentals queda inclos en un marc general
delimitat per un ordre que transcendeix l'ambit estrictament
huma. Els drets humans haurien de ser concebuts, d’aquesta
manera, només a la llum de la instancia sacra que els fonamenta
gracies al contingut positiu de la Revelacio.

3.- UNA RELECTURA DE LA SITUACIO

Aquest doble enfocament (cultural i religiés) ha dominat la
recerca sobre els drets humans en el mén musulma i, de fet, I'ha
desenfocada en concloure l'absoluta incompatibilitat entre la
nocid de “dret” i la nocié de “mentalitat arab”26. No és la millor
manera de plantejar la qliestié prendre com a punt de partida
només el “despotisme oriental” que, situat en el moment origina-
ri d'un concepte lineal de la historia, determinaria completament
I'evolucio de les societats arabs. Ben al contrari, avui s’admet majo-
ritariament la conveniéncia de desplacar la qestié dels drets
humans dels ambits de la cultura i la religié al de la politica. En
darrer terme, el tema dels drets humans s’aclareix amb l’analisi
d’una configuraci6 politica arab marcada pel predomini d'un ideal
social imperatiu que regula l'ordre politic (“legitimacid autorita-
ria”), per la forta personalitzacié del poder (“carisma politic”) iper
Iomnipresent recurs a la coercié arbitraria (“violéncia institucio-
nal”).

a.- Més enlla de la seva aparent diversitat, els models de legi-
timaci6 del poder politic en el mén arab participen d’'una mateixa
logica: la negacié sistematica de 'escena politica com a lloc de
debat per transformar-la en l'espai on s’afirma la veu del lider.
Efectivament, impedint que I'ambit puablic esdevingu lloc d’inter-
canvi d’idees politiques, de confrontacié i de reconeixement, es
genera un sistema “ontopolitic” que, tot amagant el conflicte, vol

24 En realitat, podria dir-se que tots els musulmans aspiren a la tajaddud wal
agdla (renovaci6 en l'autenticitat).
25 Maila, J. “Islam, Utopie et Violence”, Esprit, agost-setembre 1987,

26 Enayat, H., Modern Islamic Political Thought. MacMillan. London, 1982, insis-
teix en el divorci entre I'Islam i una politica auténticament democratica.
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instaurar un ordre consensual que remet a una imatge prefigurada
d’allo “autenticament” politic. Aix0 s’aconsegueix a través de dues
logiques de legitimacio:

* Logica de la restitucio de la identitat nacional violentada
per la colonitzacié de les poténcies europees. En realitat, per a la
retdrica nacionalista es tracta de recuperar la identitat anul-lada
durant el periode de dependéncia colonial. El nasserisme (Egipte),
el baasisme (Siria, Irak) o les ideologies de I'autenticitat drab s’ads-
criuen en aquesta visié del moén on la historia del temps present
només s’entén com a continuitat recuperada, més enlla de l'ordre
liberal (ideologia exterior al mén arab) i de I'ordre tribal (incapag
de permetre avangar vers la modernitzacid). Restablir la “grandesa”
de I'Estat és reconciliar-se amb un passat que havia quedat colgat
per la historia moderna. S’imposa, per tant, una acci¢ ideologica
que, tot partint del present, recuperi el passat esplendords. En
aquest sentit el Partit anic construeix la Nacid, esdevé 1'eina de la
Historia. A ell correspon organitzar 'Estat, configurar la societat,
marcar les directrius economiques i erigir-se en artifex de la reuni-
ficacid de la nacié arab. A aquesta logica de la Nacid, hi queden
supeditats els drets particulars dels individus, ja que és gracies a
I'accié emmotlladora de I’Estat que I'individu adquireix el seu esta-
tus. s evident que, segons aquesta concepcio, la construccié de
I’Estat t¢ la primacia per sobre de tot, i aixi es difereix sine die la
progressiva democratitzacié dels organs politics27.

* En canvi, en la legitimitat de retribuci6 alld que interessa
preservar no son les possibilitats del futur siné les del present. En
realitat, si s’apel-la a la legitimitat tradicional o religiosa és amb la
intencié de conservar la representaci6é jerarquitzada de l'ordre
social que perpetua una visi6 immutable de l'ordre politic.
D’aquesta manera, la legitimitat de 'autoritat esdevé un eficag ins-
trument per mantenir a cadascu alli on li correspon. En tant que
“societats d’ordre”, les societats de legitimitat retributiva definei-
Xen totes les esferes de I’ambit social i personal?8. Ara bé, si man-
tenen intacta la simbologia de les relacions socials no és per sortir
de la historia, sind per aclimatar-s’hi millor. Els estudis sociologics
confirmen que precisament aquestes societats sén les qui millor
s’han enfrontat als reptes de la modernitzacié. En aquest context

27 Aquest és un argument que alimenta tota mena d’autoritarismes, tant a
I'Orient com a 'Occident, al Nord com al Sud.

28 En s6n un bon exemple els Estats del Golf Pérsic, Jordania i, a la seva mane-
ra, també el Marroc,
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la progressiva burocratitzacié de 1'Estat no té un paper heroic com
en les societats revolucionaries de la legitimitat restitutiva, sino
que pretén mantenir l’estabilitat enmig dels canvis a qué ens sot-
met el pas del temps.
_ b.- El carisma autoritari acostuma a ser un pobre pero efi-
cient substitut simbolic de la manca de reconeixement popularZ?.
En realitat, tots els regims arabs pateixen una marcada tendéncia a
la personalitzacié del poder, que abraca tres ordes de valors:

* El sistema de designacio politica pot articular-se al voltant
de la valoraci6 del dirigent com a guia que orienta i condueix el
poble. El cap sera llavors caid (cap) capitanejant la marxa (masira)
de la naci6; pot ser també el cap que educa (muallim) les masses; o,
en cas dels regims baasistes, el cap l'autoritat del qual deriva de la
del pare dirigent (al-abal-qaid). La gloria que s’associa a la funcid
conductora pot convertir el dirigent (cas de Saddam Hussein) en
cavaller de la naci6 (faris al-umana). La funcié de guia pot revestir
també un caracter inaugural: Mouamar al Qaddafi, “guia de la
revolucio libia”, és anomenat “fundador de I'era jamahiriyana”. £s
veritat que la senzilla designacid rais (president) perdura com la
més popular, atesa l'auréola amb qué la va revestir Nasser.
L’acompanya a vegades un rais al-batal (president heroic) que com-
porta la idea del combatent per causes justes. Abans de totes aques-
tes designacions, el terme zaim (cap) expressava la idea que el guia
representa el grup en la seva totalitat i es manifesta en nom seu.

* La denominaci6 pot suggerir també la idea que qui presi-
deix els destins de I'Estat és un militant, tot recordant que les
societats arabs estan immerses en la lluita per un desti superior. El
- mayahid (combatent) és el simbol de 1'Estat en lluita. El muyahid al-
akbar (combatent suprem) que va ser H. Bourguiba encarnava
aquest ideal. De manera semblant l'evocacio de la tasca realitzada
pels caps dels Estats del Maixrek per enfrontar-se a Israel els val el
titol de al rais al munadil (president militant).

* Un tercer nivell de designacié destaca la reveréncia reli-
giosa deguda al cap politic: comanador dels creients (amir al-mumi-
nim) per al rei del Marroc, servent dels Llocs Sants (jadim al-hara-
mayn al-charifayn) per al rei d’Arabia, o xarif aplicat a Hussein de
Jordania. El president Sadat es feia dir al rais al-mumin (president
creient). Cal afegir-hi el sumu (altesa) dels princeps de les petro-
monarquies, o el jajamat (excel-léncia) del president del Liban.

29 S'acostaria a la distincié que estableix M. Weber entre “lider carismatic” i
“carisma d’ofici”.
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c.- Intimament unida a la legitimitat autoritaria hi ha la
violéncia com a instrument de poder. Violéncia que no tolera
oposicié ni que es discuteixi la representacid politica sobre la qual
reposa d’edifici de I’Estat. Tant per als regims de legitimacio de
restitucié com per als de legitimaci6 de retribucio, la repressio té
com a objectiu mantenir la confusié entre 1'ordre simbdlic que se
suposa que representa el poder i 'ordre real. La infiltraci6 de la
violéncia institucional en la societat a través dels mujabarat (ser-
veis d’informacid) palesa clarament com es vol imposar la identi-
ficacié entre la voluntat popular i el poder politic3?. Només qui
desconeix la realitat d’aquests Estats es deixa enganyar per una
il-lusio d’obertura: en realitat 'Estat segueix demostrant que deté
un poder absolut tot organitzant eleccions, reformulant les lliber-
tats, derogant lleis... en un exercici imprevisible de pragmatisme
politic3l.

4.- EL FONAMENT RELIGIOS DE LA LEGISLACIO ISLAMICA

Féra injust dir que les declaracions de drets humans islami-
ques es redueixen a la voluntat de fer-se acceptar en el concert de
les nacions, o a la intenci6 de presentar sota una forma moderna
alguns principis islamics tradicionals. El punt de partida correcte
per a la nostra reflexié hauria de ser la contundent afirmacié que
I'Islam pot presentar-se com una resposta que confereix una dig-
nitat indubtable a la persona i una importancia cabdal a la comu-
nitat on es concreta la germanor dels creients (Umma). La Umma,

30 Alguns noms de presons han esdevingut tot un simbol de la repressié: Abu
Zaabal a Egipte, Mazzé a Siria, Tazmamart al Marroc, Qasr al-nihayat a I'Irak... En un
altre ordre de coses no és sobrer recordar que Tunisia va ser, el 5 de juliol de 1988,
el primer Estat arab a ratificar la Convencié de les Nacions Unides contra la Tortura.

31 prova d'aixd és que les eleccions no han alterat la configuracié politica dels
Estats on s’han celebrat. Aixi, de manera molt habil, Hussein de jordania, en per-
metre en dues convocatories electorals una calculada obertura a l'oposicio, va
anul-lar de soca-rel un inici de revolta social. Per primner cop els islamistes van entrar
amb forga al parlament, ja que van obtenir 30 escons sobre 80; perd en les segones
eleccions no van arribar a 10 escons. Per aixd l'habitual és que ningd no es prengui
la moléstia de competir amb els candidats oficials: a Mauritania, el Partit Republica
Democrata i Social guanya les eleccions d'octubre de 1996 amb el 98% dels vots i
acapara 79 dels 80 escons; a Tunisia, dos anys abans, el president Ben Ali aconse-
gueix la totalitat dels escons (144) de I'Assemblea Nacional. L'(nica notable excep-
ci6 a aquest fenomen és el cas d’'Algéria, on la imprevista victoria del FIS només
podia provocar 'anul-lacié dels resultats per part del govern. £s la prova més clara
que es pot oferir que allo que estd en joc en unes eleccions no és la democracia sind
reconduir el poder. Vegeu Marin, F.-X. “Algeéria: cronica 'd’'una desinformaci6” a
Tripodos nim. 4, 1997.
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tanmateix, deu la seva positivitat al vincle juridic que uneix els
seus membres: la xara32.

Aix0 no evita, tanmateix, que les declaracions islamiques
portin implicita una ambigiiitat fonamental: d'una banda, hi ha la
preocupacié per establir semblances entre els drets enunciats i la
Declaracio de 1948, i de l'altra, predomina la voluntat d’arrelar els
drets humans en I’Alcora. “Islamica i universal”, la Declaracié de
1981 vincula aixi I’enunciat dels drets a la lletra de la xara. Vistos
des de I'Optica del seu caracter islamic, els drets reconeguts prove-
nen del nucli escripturistic alcoranic que permet 'expressio juridi-
ca. D’aqui es dedueix que l'ideal d’universalitat explicitament afir-
mat en l'encapg¢alament de la Declaraci esta directament lligat a
la formulacié concisa i imperiosa de la llei.

Aqui rau el cardcter distintiu dels drets humans en l'Islam:
alld que els fonamenta no és l'individualisme lliberal que, com a
Occident, atorga a la persona uns drets inherents a la seva condi-
ci6 racional. En I'Islam els drets sén pura gracia de Déu, que nome-
na I'home el seu vicari (califa) a la terra (Alcora 2,30). A diferéncia
del que passa a Occident (on la defensa dels drets humans és la
millor garantia contra 'omnipoténcia de la societat), en I'lslam la
comunitat té uns drets inicials que sén la millor garantia contra
I'individualisme. No és perqué si que una de les novetats fona-
mentals de I'Islam va consistir a treute 'home de la immediatesa
dels seus lligams tribals i beduins per arrelar-los en un nou marc de
regles socials inspirades en la religié33.

Per consegtient, alld que esdevé de debd problematic és el
vincle establert entre el dret, el seu fonament i els seus objectius i
formulacié concreta34. Una lectura de qualsevol tractat legal

32 $entén per xara (en arab significa “via directa”) el conjunt de prescripcions
de I'islam relatives al dret, al culte i a la moral. Aquestes prescripcions estan contin-
gudes en 1'Alcora o es dedueixen de la Tradici6é (sunna). Vegeu Milliot, L. - Blanc,
F.P. Introduction a I'étude du droit musulman. Syrey, Paris, 1987,

33 Convé no perdre de vista que les diferents societats que, fa catorze segles,
van iniciar I'Islam estaven organitzades sobre la base de la desigualtat. En aquest
context el Profeta Muhammad va predicar una religié d’amor, de fraternitat, d’aju-
da mtua i de pau. En lloc d'imposar la seva llei a tota la comunitat de Medina per
vetllar per la seva homogeneitat com ho hauria fet qualsevol altre cap d’Estat d’a-
questa €poca, el primer gest del Profeta va ser adoptar alld que s'anomena al-Sahifa
i que constitueix una mena de primera declaracié de drets: tots els medinesos sén
cridats a col-laborar, a ajudar-se matuament, sense discriminacié per raons de reli-
§16 (alguns medinesos eren jueus), d’origen o riquesa. Per tant, podem afirmar que
el primer embrié d’Estat constituit pel Profeta era igualitari i multiconfessional.

34 L’expressi6 “dret musulma” és completament aliena a la Ilei islamica; és d’as
recent i correspon al treball sobre la xara de la ciéncia juridica occidental. Vegeu
David, R. - Jauffret-Spinosi,C. Les grands systémes de droit contemporain.
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musulma ens permetra adonar-nos que l'interes per trobar un
fonament religi6s al dret s’expressa amb una férmula, sempre la
mateixa, que serveix per a parlar dels drets i els deures de I'home
(furud wa huquq) o dels drets de Déu i els drets de I'home (huquq
Allah wa huquq al-insan). Aixi s'entén el punt “f” del Preambul de
la Declaracié de 1981, quan diu: “Nosaltres, els musulmans que
creiem que, segons els termes de la nostra Alianga ancestral amb Déu,
els nmostres deures i obligacions tenen prioritat sobre els nostres
drets(...)"35,

Hem de partir de la base que I'Alcora no presenta en cap
moment un marc fix per configurar un Estat. Les nocions que hi
apareixen (judici, autoritat, equitat, consulta, imperatiu del bé i
proscripcié del mal) son molt genériques i estan formulades de tal
manera que no sembla possible cap interpretacié textual absoluta.
En aquest sentit hi ha una paradoxa entre els pocs versicles alcora-
nics relatius a l'organitzacié de la politica (200 versicles sobre un
total de 6.000) i l'afirmacié de la irremeiable confusid entre allo
politic i allo religios en I'Islam.

Justament per aixd ha d’intervenir la racionalitat per inter-
pretar la xara, per definir el dret: aqui rau la finalitat del figh.
Aquest terme remet inicialment a l'activitat cognoscitiva, a la for-
macid del saber, a la intel-ligéncia i, doncs, a la tensid constant
entre ortodoxia i heterodoxia. Els tedlegs expressen aquesta tensio
debatent el paper de la fe i la rad en la configuracié de la llei, i aixi
s'entén que els juristes es divideixin entre els partidaris d’'una uti-
litzacio literal dels textos fundacionals i els qui en reivindiquen la
interpretacio lliure.

El dret musulma troba els seus fonaments en tractats (figh),
sovint d’origen consuetudinari36. Aquest dret va arribar a ser isla-
mic sota 'accié dels juristes i savis en ciéncies religioses (ulama)
cap a la fi del segle VIII. Cal deduir d’aqui que la qiiestié de la fona-

Dalloz, Paris, 10 ed., 1992. També Schacht, J., Introduction au droit musulman,
Maisonneuve et Larose, Paris, 1983.

35 Aixd explica que, acabada de proclamar la llibertat de credo, s'anuncii la
pena de mort per a l'apostata (art. XII); que, després de promulgar el principi d'i-
gualtat per a tothom, es formulin les lleis de la xara que discriminen la dona (art.
XX)... Sembla que el desig de reactivar un ideal social fundat teologicament, tal com
es va dur a terme a Medina, preval sobre qualsevol altra consideracio.

36 Contra I'opinié dels orientalistes classics hem de dir que el figh no conté
només el corpus normatiu extret pels jurisconsults de la revelacié alcoranica, sind
també un corpus consuetudinari d’origen tribal. La terminologia juridica anglesa
permet evitar alguns malentesos: muslim law (dret islamic en sentit estricte) versus
islamic law (conjunt del dret generat en les societats arabs). Vegeu Flory, M. - Henry,
J.R., L’enseignement du droit musuliman. CNRS, Paris, 1989.
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mentaci6 del dret (usul al-figh) és a posteriori, quan els autors clas-
sics van voler vincular totes les lleis a I’Alcord. Aquesta dinamica
es va apoderar de les primeres escoles de dret i va facilitar la cons-
titucid d’'una classe de savis-juristes (ulemes alfaquis) que a poc a
poc monopolitza la formulaci6 i la interpretacié del fet religios. La
funcié d’explicacié de I’Alcora (que justificava la mediacié dels
ulemes) va deixar pas a una funci6 centrada en la preservaci6 del
monopoli dels recursos de legitimacié i control sociald’. La
influéncia dels ulemes va creixent fins al segle XVIII. Per motius
encara poc evidents, la tendéncia en el si de I’elit de la jerarquia va
ser limitar-se a una tasca d’ensenyament i divulgacid; tanmateix,
dins aquesta mateixa classe apareixen també intel-lectuals refor-
madors38

Ara b¢, hi ha un enfocament que contraposa un ordre juri-
dic islamic a un ordre exogen, normalment europeu, que li fa Ia
competéncia perqué no legitima la llei apel-lant a Déu siné a la
nacié o al poble... Els defensors d’aquesta teoria (normalment juris-
tes occidentals especialitzats en islamologia) defensen que la voca-
¢i6 hegemonica dels dos ordres implicara, a curt termini, l’elimina-
ci6 d'un del dos. Aquest plantejament explicaria el costum tan occi-
dental d'emprar oposicions en termes de dret islamic/dret positiu3?,
dret islamic/dret europeu, dret religids/dret laic. L'aculturacié juri-
dica actual ha fet prendre consciencia als juristes d’'una certa ambi-
valéncia del dret definit en termes antagonics: mentre, segons els
ulemes, les societats arabs ancestrals vivien governades integrament
pel figh i ha estat la recepci6 del dret europeu qui ha creat un dua-
lisme generador de conflictes que cal combatre per recuperar 1'or-
dre anterior, per als juristes europeus el dret islamic ha de ser subs-
tituit pel dret occidental o, com a maxim, permetre només la super-
vivencia d’unes restes del figh (el dret de familia, el dret civil de suc-
cessions i el regim de béns wagf). Aixi, la concepcié dualista (defen-

37 £s obvi que segueixo la lectura que fa M. Weber dels processos d'institucio-
nalitzacié de l'organitzacio, les creences i el culte a partir de les nocions de “racio-
nalitzaci®” i “especialistes del sagrat”.

38 Tres noms poden il-lustrar les diverses possibilitats: Fajr al-Din al-Razi és el
prototipus de l'estil classic que mediatitza I'accés al saber en I'ensenyament dels ule-
mes; Rachid Rida és el representant del moviment reformista, interessat a delimitar
clarament la peculiaritat de la identitat musulmana; Sayyid Qubt és el prototipus de
la reacci6 islamista, partidaria de la polititzacid de I'Islam.

39 En arab, I'expressio qanun wadi (dret positiu) designa tot alld que en les nor-
mes juridiques &s ali¢ al dret islamic legitimat pels ulemes: especialment el dret de
les codificacions rebudes d’Europa a partir del XIX, perd també el dret produit en
I'imperi otoma pel poder sultanic, que es defineix habitualment amb el terme ganun,
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sada per Milliot, Schacht o Morand) ha deixat pas a una classificacid
tripartida: dret islamic, dret positiu, dret consuetudinari (urf)40.
Pero, segurament, la linia més encertada de recerca va en la posicio
de Cl. Geertz4l: el dret sempre i arreu ha estat I'expressié d'una
representacié de la realitat, una mena de “sensibilitat juridica” que
permet analitzar les coses?2. En efecte, les dades historiques demos-
tren que els ulemes van aconseguir imposar una representacié del
moén compartida per societats molt diverses i que la xara (interpre-
tada pel figh) acabés esdevenint una “for¢a homogeneitzant, crea-
dora d'una oikoumene legal”43. Prova d’aixo €s que les instancies
arabs internacionals encara avui en dia sén capaces de proposar sin-
tesis legislatives acceptades per molts Estats, anant més enlla de la
divisid entre les cinc escoles juridiques classiquesd.

Per a aclarir tot aixo, ens cal delimitar el concepte hukm. El
costum (urf) no és un univers normatiu tancat i autonom. L'urf és
alld que es coneix (maruf) com a normatiu en una societat deter-
minada; perd aquesta norma coneguda adquireix una altra dimen-
si6 quan s’integra en el figh, quan és reconeguda per aquest saber.
Aqui rau el sentit de V'expressié alcoranica amr bi-l maruf (ordena
el bé). El bé no és només alld que es coneix com a bo en diferents
grups humans, siné també allo reconegut com a tal pels doctors
facultats per dir el que conforma el dogma, el que és ortodox. En
darrer terme, per tant, és entre els ulemes i el poder politic entre
qui es negocia el contingut del dret. La posicié de mediadors dels
ulemes entre la societat i el poder politic implica que estiguin com-
promesos simultiniament amb ambdés bandols. D'una banda, el
princep és el garant d’un ordre juridic conformat per la xara. Ara
bé, quan el princep s’aparta dels principis de I’Alcora és un deure
dels ulemes cridar-lo a I'ordre. La seva tasca consisteix no solament
a governar, sin6 a governar d’acord amb aquest ordre4s,

40 Malgrat aix0 crec que la divisid segueix essent binaria: un dret consuetudi-
nari (expressié de la societat civil) oposat als dos sistemes instituits per les formes
estatals: dret islamic i dret positiu,

41 Clifford Geertz. Savoir local, savoir global. PUF, Paris, 1986.

42 En una linia molt semblant hi ha l'obra de L. Rosen, The Anthropology of
Justice. Law and Culture in Islamic Society, Cambridge University Press, 1989.

43 C. Geertz., op. cit., p. 242.

44 Escola hanafi, escola chafii, escola maliki, escola hanbali i escola yafar. fs innega-
ble que en aquest procés d'unificacié hi ha tingut un paper de primer ordre la lengua arab.

45 Sera profitds consultar les obres segiients: Arkoun, M., Pour une critique de la
raison islamique. Maisonneuve et Larose. Paris, 1984; Babie, B., Les deux Etats: pouvoir
et société en Occident et en terre d’Islam. Fayard, Paris, 1986; Botiveau, B., Loi islamique
et droit dans les sociétés arabes. Karthala-Ireman, Paris, 1993.
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Es a dir (reprenent la concepcié de Geertz), el dret és una
visié de la realitat, com la religio, 1’art, la ciéncia o la politica. La
paraula que millor expressa en arab la idea de dret és hagq (plural:
huquq). D'altra banda, la noci6 de hagq correspon a la racionalitat
cultural: el haqq abraga alhora allo que és real, vertader i just, és a
dir, fa coincidir la realitat i les seves representacions. Es aqui pre-
cisament on sorgeix la dificultat més greu per als juristes: vigilar
perqué text (xara) i context (demanda social) s'uneixin. En la prac-
tica aquesta concepci6 del dret vol dir que cada actor, cadascu des
de la seva funci6, busca la veritat, és a dir, vol fer concordar el dret
i la realitat: buscar en el dret la interpretacié la qual un fet per-
metra existir i, a la inversa, buscar a que correspon en un fet allo
que esta enunciat en una norma4t,

El professional del dret es troba aixi en el centre de dinami-
ques normatives divergents: la de la ciéncia del dret positiu i la de
la logica de la moral predominant. Tant el legislador, com e] fiscal
i I'advocat han d'exercir la seva activitat dins l'ordre d'allo raona-
ble, acceptable i practicable. Per tant, cada conflicte és ocasié per
operar un nou equilibri entre les normes i els resultats que els seus
comportaments hagin pogut produir. Es a dir, ens movem en un
marc d’estratégies4’.

Ara bé, la coexisténcia dins del dret dels paisos arabs de
regles provinents de la xara i el figh per una part, i per altra d’ins-
titucions occidentals, genera un pluralisme que dificulta la unifi-
caci6 del dret48. Aquestes contradiccions s’enfoquen des de dife-

46 Aquesta és la rad per la qual els mitjans provatoris del dret islamic classic
(testimoni per al qui ataca, jurament per al qui defensa) han conegut un ampli i sub-
til desenvolupament en la historia de les jurisdiccions islamiques, El fonamental per
a un jutge era que les condicions d’objectivitat que envolten aquests mitjans prova-
toris en el dret fossin respectades i, finalment, confirmessin la veritat d'un fet esta-
blert als ulls de tothom segons les regles; i aixd prenent en consideracié els riscos
ineludibles de falsos testimonis, condemnats explicitament en I’'Alcora (4,135; 5,8).
Per exemple, a Egipte, els arguments exposats en una petici6é de divorci no corres-
ponen necessariament als fets en si, sind més aviat a uns fets esperats que corrobo-
ren una veritat admesa de manera consensual: les dones que sol-liciten el divorci s'a-
cullen amb poca frequiéncia a les infidelitats dels marits (cas recollit pel dret), i en
canvi ho fan a I'impagament de la pensié alimentaria o als maltractaments, que el
jutge admetra amb facilitat. Vegeu Hill, E. Mahkama Studies in the Egyptian Legal
System. 1thaca Press, London, 1979. També 'obra col-lectiva Islam: société et cormmu-
nauté. Anthropologies du Maghreb. CNRS, Les Cahiers du CRESM 12, Paris, 1981.

47 Moore, S.F. Law as Process: An Anthropological Approach. Routledge & Kegan
Paul, London, 1978. També Rouland, N. Anthropologie juridique. PUF, Paris, 1988.

48 Aquest pluralisme és relativament recent. Vegeu Ghalioun, B., Islamisme: les
dossiers de I’état du monde. La Découverte, Paris, 1994; Berque, J. - Charnay, J.P. (dir).
Normes et valeurs dans I'Islam contemporain. Payot, Paris, 1966,
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rents perspectives segons els diferents periodes. Aixi, en el procés
de construccié dels Estats-naci¢ del mén arab, entre la modernitat
juridica i el dret musulma s’opera una relacié d'instrumentalitza-
cié que el discurs islamista denuncia. Si en un primer periode
(segle XIX i primera meitat del XX) el dret musulma semblava
estar clarament subordinat a les voluntats estatals, actualment ens
trobem davant el fenomen invers: és el dret musulma qui intenta
subordinar als seus designis la modernitat juridica4®. Aixo implica
una evolucié del concepte de dret: ja no es percep només sota la
perspectiva instrumental (com una simple derivacié d’unes técni-
ques normatives), sind com un instrument que ha d’expressar la
cultura identificadora d’una societats0.

Per apreciar en la seva mesura el lloc que ocupa el dret
musulma dins el corpus juridic, caldria establir fins a quin punt el
dret musulma constitueix una “arxinorma”s!. D’acord amb la
importancia concedida al dret musulma en l'elaboraci6 de la llei,
trobem un primer grup de paisos (Arabia, Oman, lemen i, en certa
manera, Libia) que li adjudiquen un lloc prioritari (a més, els dos
primers no tenen constitucio). Hi ha després un segon grup de pai-
sos per als quals el dret és la font principal de legislacié (Siria,
Bahrein, Sudan, Qatar). Un tercer grup (Egipte, Emirats Arabs
Units, Kuwait) el considera una font principal. Finalment, els
estats del Magreb ni tan sols mencionen el lloc del dret musulma
en la seva llei fonamental. D’aquesta divisié, en derivara un dife-
rent tracte davant la gliestio dels drets humans.

49 L’augment dels moviments islamistes demana que es distingeixi amb cura
entre xara i figh, ja que ells consideren que islamitzar el dret és, en realitat, aplicar la
xara. No solament totes dues nocions abracen camps semantics diferents, sind que,
a més, la negativa a confondre’ls és un dels arguments essencials dels adversaris
(reformistes o laicistes) de la representacié totalitzadora del dret que miren d’instau-
rar els islamistes. Vegeu al-‘Ashmawi, M.S., L'islamisme contre I'Islam. La Découverte,
Paris, 1989. La posicié respectiva de la xara i el figh pot descriure’s amb l'ajuda del
concepte de hukm: en certa manera, el dret islamic funciona mecanicament: el paper
dels juristes és ajudar a qualificar juridicament els actes humans sobre una pauta
donada que va d’allo licit a allo prohibit. La qualificacio legal atribuida a un acte, el
seu estatut en l'esfera de la legalitat, és el k.

50 Carré, O., Lutopie islamique dans I'Orient arabe. Presses de la Fondation
Nationale des Sciences Politiques, Paris, 1991. Laroui, A., Islam et tnodernité. La
Découverte, Paris, 1987,

51 Segueixo aqui la terminologia de Timsit, G., Themes et systémes de droit. PUF,
Paris, 1986. Una “arxinorma” és una regla la finalitat de la qual no és imposar unes
obligacions ni reconéixer uns drets, sind més aviat regular la manera com es gene-
ren aquestes regles concretes.
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5.- CONCLUSIONS

En el contacte entre Occident i les societats musulmanes,
resulta freqiient que l'adhesié al constitucionalisme es justifiqui
per ambdues parts per la inexisténcia d'un dret public islamic. El
raonament parteix de la idea que les dades aportades per ’Alcora
en la materia s6n escasses i que, per tant, les regles elaborades pos-
teriorment pel govern d'un Estat sén susceptibles de ser moditica-
des d’acord amb les circumstancies historiques. Perd aquesta expli-
cacio, per logica que sigui, només explica el fenomen parcialment.
En realitat, la logica de I'Islam permet deduir quatre principissZ:

* 1.- I'islam és alhora religio i govern;

* 2.- la legislaci6 islamica és, doncs, necessariament islami-
ca: no pot haver-hi contradiccié entre la legislacid derivada de la
xara i la legislacio positiva.

* 3.- el cap de |’Estat islamic és alhora cap d’una comunitat
islamica (ummay); és imam (cap espiritual i temporal).

* 4.- uns mecanismes apropiats han de permetre que es
garanteixi la supremacia dels valors i normes islamiques sobre
qualsevol altre valor i norma.

Sobre la base d’aquests principis s’han elaborat alguns models
de constitucié islamicas3. De fet, I'adhesié massiva del moén arab al
constitucionalisme obeeix a factors diversos: certesa de 'eficacia del
model, formacio de les elits nacionalistes en les escoles occidentals...
[ aqui entrem en una série de paradoxes. Sembla constatar-se una-
nimement que hi ha més sensibilitat pel constitucionalisme occi-
dental que vers les concepcions politiques que apel-len a I'Islam54,
Aquesta adhesié (almenys nominal) al constitucionalisme no impe-
deix, tanmateix, la presencia publica i notoria de la religi6 en la vida
politica i juridica. Aix{, per exemple, la professié de fe musulmana
és generalment una condicio sine qua non per ser escollit cap d’Estat
suprem. Una cosa semblant passa en les constitucions que, de mane-
ra ambigua, presenten I'Islam com la religié de I'Estat. Interpretada
sota l'Optica del dret, aquesta disposicidé condueix a un atzucac.
Alguns (la minoria) n'infereixen el caracter religids de I'Estat55; altres

52 Segueixo Amor, A., Islam et droits de I'homme. Economica, Paris, 1994,
pp. 13ss.

53 Aldeeb Abu-Sahlieh,S.A., Les musulinans face aux droits de I'homme. Religion et
droit et politique. Etudes et documents. D. Winkler, Bochum, 1994, pp. 462-569, pre-
senta 17 models de constitucid.

54 Gellner, E. - Vatin, ]J.C., Islam et politique au Maghreb. CNRS, Paris, 1981.

55 Sanson, H., Laicité islamique en Algérie. CNRS, Paris, 1984, p. 18.
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no li reconeixen cap conseqiiéncia en el funcionament del poders6.
Es a dir, aquesta formula significa, d’una banda, que I'lIslam és la reli-
gid de I’Estat en el sentit que és de la seva propietat | per tant legiti-
ma el domini que aquest exerceix sobre ella, i de Ialtra, significa que
el mateix Estat declara sotmetre’s voluntariament a 1'ética que ins-
pira aquesta llei. Va ser el primer sentit, el que va prevaler en els anys
posteriors a la independéncia; el segon és el que interessa als isla-
mistes.

Perd, i aqui hi ha una altra paradoxa, des de fa alguns anys
’'adopcié del model politic i juridic occidental pels paisos arabs s’a-
nalitza també amb mentalitat de fracasS’. Es allo que els técnics
anomenen 1'“Estat halogen”58 o I'“Estat importat”s9, Encara que
ben fonamentades, les analisis anteriors han de matisar-se molt
perqué el fracas d’aquest model es deu també a les ambigiiitats de
la transferéncia i a la seva parcialitat, i sén justament aquestes
ambigiiitats de 1'Estat nacional les que alimenten els moviments
islamistes. Sorgit de la lluita nacional contra l’'ocupacio estrangera,
I'Estat-nacié va integrar en els seus fonaments un conjunt de
valors (a vegades contraposats) al voltant dels quals el moviment
nacional va mobilitzar la poblaci6. Aixi s’explica que el naciona-
lisme hagi pogut ser alhora arabista, islamista, socialista, laitzant...
Els anys posteriors a la independeéncia, a causa dels regims de par-
tit inic que generaven una il-lusié d’unanimitat, tota contradiccio
va quedar amagada. D’aquesta manera, 'aparici6 del pluralisme en
la vida politica no ha fet sin6 fer visibles unes oposicions que fins
llavors havien estat dissimulades per uns compromisos estreta-
ment dependents de les relacions de forca en el si del poder i les
aliances politiques. I, en la mesura en queé el dret reprodueix aques-
tes ambigiitats, els mateixos textos legals sén invocats pels
corrents islamistes per reivindicar l'aplicacié de la xara® i pels
corrents laics per reclamar la separacié entre Estat i religio6l.
Aquesta situacié fa que, massa sovint, el paisatge juridic dels pai-
sos arabs presenti unes institucions anomenades parlament o tri-
bunals; que en els seus textos legislatius apareguin conceptes com

56 Amor, A., op. cit., pp. 23ss. :
57 Achour, Y ben., L’Etat nouveau et la philosophie politique et juridique occidenta-

le. CERP, Tunisia, 1980.

58 Etienne, B., L’islamisme radical. Hachette, Paris, 1987.

59 Badie, B., L’Etat importé: Voccidentalisation de 'ordre politique. Fayard, Paris,
1992,

60 Al-Ahnaf, M., L’Algérie par ses islamistes. Karthala, Paris, 1991.
61 Beij, H., Désenchantement national, Maspéro, Paris, 1982, pp. 81ss.



ARs Brevis 1998 L'{SLAM | ELS DRETS HUMANS. DRET MUSULMA O DRET ISLAMIC?

separaci6 de poders, hegemonia de la llei, independéncia de la jus-
ticia, descentralitzaci6, llibertats publiques, dret humans... Perd
aquestes paraules no acostumen a reflectir veritablement alld que
signifiquen.

A aix0, cal afegir-hi que la paraula xara és polisémica: a
vegades designa el cos juridic sorgit de 'lslam (xara i figh) en tant
que sistema legal coherent amb una logica propia, perod a vegades
caracteritza les disposicions sorgides materialment de la xara i el
figh a l'interior del dret positiu encara que formalment aquestes
siguin fruit de procediments moderns (llei, decret...). A més, el
dret dels paisos musulmans abraga un ventall de situacions que
van des d'una submissidé quasi total al dret (Arabia) fins a una
absencia igualment absoluta de disposicions emanades del dret
musulma (Turquia)®?, passant per les situacions intermédies que
soén les més nombroses. Encara més, el concepte xara no té
necessariament el mateix sentit ni tan sols dins un mateix pais,
com passa a Egipte: el legislador 'empra en un sentit que engloba
les construccions doctrinals del figh, mentre que els islamistes
limiten el seu sentit només a I’Alcora i la sunna®3. Sigui com sigui,
des del punt de vista estrictament juridic queda clar que no pot
oposar-se un conjunt definit sobre la base de la seva aplicacié (dret
positiu) a un altre conjunt definit sobre la base dels seus fona-
ments (drets nascuts de I’Alcora): en realitat qualsevol llei positiva
pot inspirar-se en la xara.

Per a no desenfocar la qiiestio, cal no perdre de vista que
I'Alcora (font principal del dret) predica un missatge de pau.
L’Alcora afirma el dret a la vida (5,27.32; 4,29-30; 6,151; 81, 8-9),
'obligacié dels governants de ser justos (4,58) i de consultar els
seus governats (3,159; 42,38), aixi com el dret dels desheretats
sobre una part dels béns dels rics (70,24-25; 2,254; 9,60; 57,7;
51,19; 13,22). ,

A més, els preceptes alcoranics parlen de respecte a la lliber-
tat religiosa i conviden a la coexisténcia pacifica entre els pobles
(2,256; 16,125; 88,21-22)64. Els principis de no discriminaci6 i de
coexisténcia fraterna sense distincié de raga sén proclamats a
49,13 i a 30,20. Es cert que ’Alcora conté també versicles que sem-
blen convidar a fer la guerra als infidels (9,5.29; 33,60,61). Aquests
versicles tradueixen el temor que va regnar en les relacions entre

62 Lewis, B., Islam et faicité. La naissance de la Turquie moderne. Fayard, Paris, 1988,

63 al-Ashmawy, M.S.. L’islamisme contre I'Islam. La Découverte, Paris, 1989,
pp.123ss.

64 Vegi's també 4,80; 6,66.107; 10,99; 25,43; 39,41; 42,48; 50,45.

169



170

FIANCESC-XAVIER MARIN ARs Brevis 1999

els musulmans (petita comunitat que en els inicis lluitava per
sobreviure) i els seus adversaris. Més tard s’han emprat aquests ver-
sicles per justificar les conquestes islamiques que han estat actes
politics anomenats impropiament “guerra santa”. Perqué quan
Déu ordena als musulmans que combatin, és per defensar-se, mai
per atacar. “Si algii us agredeix, agrediu-lo en la mesura en que us va
agredir” (2,194), o “Combatiu per Déu contra qui combati contra vosal-
tres, pero no us excediu: Déu no estima els qui s'excedeixen” (2,190).
Encara més, es diu explicitament que, en la mesura del possible,
cal evitar tota forma de guerra (60,7-8; 41,34; 13,22).

El Profeta Muhammad va predicar la tolerancia i I'acolli-
ment generds. Per a ell el valor de 'ésser huma es troba a la base
de les relacions humanes. Aixi ho afirma ’Alcora (4,1; 49,13) i el
“discurs de I'adéu” del profeta (jutbat al-wada): “Home, el vostre Déu
és 1inic, el vostre Pare és tinic; tots sou Adam, i Adam va ser format de
fang. El més noble d’entre vosaltres, als ulls de Déu, és aquell que és més
pietds.”

Abstract

Beyond the clichés and stereotypes about Islam, in this article Professor
Francesc-Xavier Marin- analyses the relationship between Islam and
Human Rights, and depicts the ethical dimensions and moral philosophy
of Islam.




