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RESUMEN

En la sociedad turca conviven diferentes visiones
sobre el papel de la religion islamica en la vida publica.
El proyecto de un Estado laico que Mustafa Kemal Ata-
tdrk impulsé férreamente desde los afios veinte del pasa-
do siglo no consigui6 erradicar el sentimiento profun-
damente religioso de una parte de la sociedad. En los
anos noventa ganaron influencia los partidos politicos
de tendencia isldmica. Tras reiteradas tensiones con el
ejército y las instituciones judiciales, en 2002 un parti-
do moderado islamico, el AKP, ha conseguido estable-
cerse en el Gobierno. Aunque desde sectores de la socie-
dad y las elites politicas se le acusa de perseguir el
aumento de la influencia del islam en Turquia, el AKP
ha puesto en marcha reformas para acercar a Turquia a
los paises occidentales. Este articulo expone las tensio-
nes que han marcado desde el inicio de la Republica de
Turquia la relacién entre el Estado y la politica, por una
parte, y el islam, por otra. Al mismo tiempo que pone
de manifiesto la necesidad de superar algunas ideas
manidas sobre la naturaleza de estos lazos, muestra la
complejidad que entrafa tanto un gobierno secular
como un gobierno isldmico en una sociedad polarizada
por lineas de conflicto religiosas.

“Soy un soldado de Ala": estas fueron las
ultimas palabras de Alparslan Arslan antes de que,
el 17 de mayo de 2006, atentara contra el juez del
Consejo de Estado Mustafa Yucel Ozbilgin. El juez
asesinado habia vetado poco tiempo antes en una
sentencia el ascenso profesional de una maestra por
su costumbre de cubrirse fuera del colegio con un
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pafnuelo, tipico simbolo isldmico. Esa decisién habia
suscitado alguna declaracion critica de Recep Tay-
yip Erdogan, presidente del Gobierno desde 2002
y lider del Partido de la Justicia y el Desarrollo (Ada-
let ve Kalkinma Partisi, AKP), porque quebrantaba
la libertad personal de la ciudadana turca. Parece
que, tras tres anos de inusual estabilidad politica en
Turqufa, los dos bloques tradicionalmente antago-
nistas vuelven a enfrentarse. La elite de impronta
kemalista y laica le reprocha al Gobierno islamista
moderado del AKP que, a pesar de las reformas
emprendidas en sintonia con las demandas de la
Unién Europea, esté reforzando la influencia del
islam en la sociedad turca y quiera anclarlo en el sis-
tema. Por su parte, el AKP considera la posicion
kemalista demasiado intolerante y exige mas liber-
tades y pluralismo en Turquia, refiriéndose, sobre
todo, a la libertad religiosa.

1. LAS REFORMAS DE
MusTAFA KEMAL ATATURK

Durante mucho tiempo, los sucesores del fun-
dador de la Republica de Turquia, Mustafa Kemal
Atatirk, creyeron que éste habia liberado para siem-
pre a la sociedad turca del islam politico. Tanto las
elites estatales del pafs como los cientificos sociales
y expertos internacionales ponfan a Turquia como
ejemplo de un Estado secular musulman. Las refor-
mas de Atatlrk perseguian el objetivo de transfor-
mar Turquia conforme al modelo de una sociedad
moderna y progresista. Pero en las Ultimas décadas
se ha visto cada vez mas claramente que, a pesar de
las reformas radicales de Atattrk, el islam ha cobra-
do una importancia creciente en la esfera publica.
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Tras el desplome del Imperio Otomano en la
Primera Guerra Mundial y la posterior guerra de
liberacion del pueblo turco desde 1919 a 1922, el
29 de octubre de 1923 se fundé la Republica de
Turquia. Las reformas que se sucedieron debian
convertir al pais en un Estado nacional moderno
de tipo occidental. El nuevo orden republicano no
concedia espacio publico alguno a la religién, que
antes de la fundacién de la Republica habia des-
empefnado un papel fundamental en casi todos los
aspectos de la vida social. La joven Republica asu-
mié una nueva definicion de religion: el islam solo
se practicaria en los espacios privados. Las formas
de vida impregnadas por la religién representaban
para Atatlrk una rémora. La sociedad debia ser
liberada de la religion y racionalizada. Con las refor-
mas de Ataturk, los habitantes de un imperio uni-
versal se convirtieron en ciudadanos de un Estado
nacional en el que ya no debifan vivir miembros
devotos de una comunidad isldamica, sino indivi-
duos racionales en una comunidad nacional.

Para establecer el Estado laicista y marginar
al islam, en 1925 se prohibieron las érdenes reli-
giosas. En el mismo afio se proscribieron el fez, el
turbante y el velo o pafuelo islamico como simbo-
los de hostilidad al progreso. La ensefianza religio-
sa fue sustituida por un sistema educativo unifica-
do y secular. En 1928 sucumbi6 la ensefianza de la
religién en los colegios; entre 1933y 1948 las cla-
ses de religion quedaron incluso prohibidas. Duran-
te esos afos no existié en Turquia posibilidad algu-
na de cursar estudios universitarios en religién
islamica. En 1934 se prohibié el peregrinaje a la
Meca, prohibicion que se mantendria hasta 1949.
Desde los afnos treinta, la llamada al rezo en las
mezquitas se realizé en turco (en lugar de en éara-
be). En 1928 se revoco el islam como religién de
Estado de la Constitucién de 1921. La legislacién
reconocio en 1926 la equiparacion juridica entre
hombres y mujeres, derogando asi el Cédigo Civil
basado en la ley islamica Sharia.

La ideologia kemalista se describe a menudo
aludiendo a seis pilares: nacionalismo, republica-
nismo, bien comun (halkgilik)', laicismo, estatismo
(responsabilidad del Estado en la economia y la
sociedad) y reformismo (autorenovacion continua).
Estos principios se elevaron en 1935 a doctrina de
Estado, incorporandose a la Constitucién en 1937.
El kemalismo encuentra su principal representante
en el ejército, que ha intervenido unay otra vez en
la politica para proteger los principios kemalistas.

! Concepto que suele traducirse como “populismo”.
En la concepcién kemalista significa el “bien publico”.
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De acuerdo con Andrew Mango, experto en la his-
toria de Turquia, el kemalismo significa hoy para
muchos jovenes turcos, sobre todo, “igualdad entre
los sexos, baile, musica, viajes y la sensacion de que
no les distingue nada basico de la cultura europea
o americana” (Kinzer, 1997).

Durante las primeras décadas de la Republi-
ca, la elite kemalista creia firmemente que, con el
anclaje institucional del principio laicista, los “cre-
yentes construirian, en el proceso de moderniza-
cion, sus identidades modernas y extra-religiosas,
mientras que el papel social de la religion palidece-
ria progresivamente” (Goztepe, 2004: 33). La impo-
sicion rigida de las reformas kemalistas implicaba
necesariamente la devaluacion social del islam en
Turquifa. En efecto, hasta la disolucion del régimen
unipartidista en 1946, la funcion social del islam fue
ignorada por el Unico partido hasta entonces ope-
rante, el Partido Popular Republicano (Cumhuriyet
Halk Partisi, CHP). Nuevos rituales civiles remplaza-
ron a los religiosos con el fin de crear nuevas for-
mas de comunidad social. Cabe argumentar con
Serif Mardin (1973: 183-184) que, hasta la consti-
tucion del régimen multipartidista en 1946, la elite
republicana confiaba en dirigir desde arriba el pro-
yecto de modernizacién, ignorando cualquier posi-
bilidad de movilizacion desde abajo.

Todas estas medidas dificilmente podian
satisfacer a una poblacion para la cual la religion
habia sido omnipresente en la vida publica y priva-
da (Saktanber, 2002: 139). Lo cierto es que las re-
formas republicanas no condujeron a una trans-
formacion radical de los habitos y las condiciones
de vida de mucha gente. En particular, la poblacién
rural quedé mayoritariamente al margen del pro-
ceso de reforma kemalista. A pesar de las medidas
anti-islamicas, el islam mantuvo un papel crucial en
algunos segmentos de la sociedad. En contra de lo
esperado por las elites kemalistas, las restricciones
y prohibiciones no lo debilitaron efectivamente.
Antes bien, las autoridades que escapaban al impo-
nente control del Estado salieron reforzadas.

Aun cuando la Constitucion, las institucio-
nes politicas y educativas y el derecho civil de las
primeras décadas de la Republica reflejaban la hos-
tilidad del Estado hacia la religion, la transicion
hacia el sistema multipartidista en 1946 supuso un
cambio en esta tensa relacion. La autorizaciéon de
otros partidos se tradujo en una cierta liberaliza-
cion del principio laicista. Principalmente los par-
tidos conservadores se presentaron como defen-
sores del islam y atrajeron los votos de muchos
musulmanes.
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En respuesta a este comportamiento electo-
ral, las elites estatales decidieron prestar mas aten-
cion a los sentimientos religiosos de la poblacién y
reinterpretar el concepto de laicismo, entendién-
dolo no tanto como la marginacién de la religion
de la vida publica cuanto como la conformacién de
la religion por el Estado. Todavia bajo el Gobierno
de la CHP se reintrodujeron entre 1946 y 1950 las
clases de religién en las escuelas y se autorizo la
peregrinacion a la Meca. Desde 1948 se ofrecieron
cursos para la formacién de responsables de la
direccion religiosa de las comunidades. En 1949 se
fundoé en Ankara una Facultad de Teologia. A par-
tir de 1950, el Gobierno, en manos del DP (Demo-
kratik Partisi), relajé el control estatal sobre el islam
y reviso la politica anti-islamica parcialmente (por
ejemplo, autorizando de nuevo a los muecines a
utilizar el &rabe para llamar a la oracion desde las
mezquitas). Desde los afos cincuenta, los partidos
del Gobierno comenzaron a prestar algin apoyo
publico a las instituciones educativas religiosas y
concedieron mas libertades a los grupos islamicos.

2. EL RESURGIMIENTO DE LOS
MOVIMIENTOS ISLAMICOS EN
LOS ANOS SETENTA Y OCHENTA

A mediados de los afios setenta, la pugna
entre la izquierda y la derecha se convirtié en la prin-
cipal fuente de tensién politica en Turquia. El islam
parecia haberse desplazado del centro al margen del
conflicto politico. El ejército, siempre alerta y super-
visando el cumplimiento de la herencia kemalista,
emprendié durante esos afios un curso de mayor
tolerancia (incluso respaldo) del islam. Aprovechan-
dose de esta politica de mano tendida, los movi-
mientos islamistas cobraron mayor presencia, al
tiempo que surgian cada vez mas organizaciones y
partidos islamicos. A esa politica de los militares sub-
yacia la idea de que el islam podia constituir una
fuerza de cohesion social, capaz de apaciguar las
tensiones sociales que habian precedido al golpe
militar de 1980. En efecto, en un intento de com-
batir la amenaza percibida del comunismo, el ejér-
cito permitié una presencia isldmica mas fuerte en
el espacio publico y utilizé el islam para mantener
unida a la nacion (Mardin, 2000: 16-17).

Asi, aunque se reprimio a los grupos islami-
cos mas radicales, se ofrecié respaldo a otros, des-
de la conviccion de que podian contribuir a atenuar
las divisiones ideoldgicas de la sociedad turca. Las
elites estatales continuaron apoyando algunas acti-
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vidades isldmicas y restablecieron la obligatoriedad
de la clase de religion islamica. Al mismo tiempo,
disolvieron y prohibieron organizaciones de izquier-
da, lo cual favorecié que contenidos politicos de
izquierda fueran asumidos por las organizaciones
islamicas (White, 2002: 204). Irbnicamente, con la
persecucion de la izquierda, el ejército turco con-
tribuyo al reforzamiento del movimiento islamico.
Bajo el Gobierno de Turgut Ozal (1983-1989) se pro-
picio la construccién de mezquitas y la expansion
de la formacién religiosa. En pleno boom isldmico
de los afos ochenta, se fundaron anualmente en
torno a 1.500 mezquitas; en 1988 habia una mez-
quita por cada 857 personas (Ahmad, 1993: 221).

Entre los movimientos islamicos logré desco-
llar el denominado “movimiento Gulen”. Fundado
en los afios setenta por Fetullah Gdlen tras la esci-
sion del movimiento Nur (creado por Said Nur?), su
objetivo consiste en la revitalizacion de las creen-
cias religiosas en la sociedad turca a través de la
sociedad civil; en particular, a través de actividades
formativas. En contraste con otros movimientos, el
movimiento Gulen ha internacionalizado su misién
isldmica y esta hoy presente en el mundo musul-
man. Fuera de Turquia ha fundado mas de 300
colegios y universidades. En Turquia instituy6é 150
colegios Fatih, financiados por empresas proximas
al movimiento.

Junto al resurgimiento de los movimientos
islamistas, la sociedad turca asistié también en los
anos setenta a la fundacion de partidos islamistas.
En 1970 Nectmettin Erbakan organizé el Partido
Nacional del Orden (Milli Nizam Partisi, MNP), al que
dos anos después sucedié el Partido de Salvacion
Nacional (Milli Selamet Partisi). Si bien su programa
se ajustaba a la Constitucion, no escondia su pre-
tension de robustecer socialmente el islam. En 1983
se fundo el Partido del Bienestar (Refah Partisi, RP),
a cuya presidencia accedi6 Erbakan en 1987.

3. EL DESARROLLO DE LOS
PARTIDOS ISLAMICOS DESDE
LOS ANOS NOVENTA

Ya en los afios noventa, el Partido del Bie-
nestar de Erbakan experimenté un notable empu-
je. En las elecciones celebradas en 1991, el Refah
obtuvo 16,9% de los votos; en los comicios de

2 Teologo y erudito islamico turco de etnia kurda
(1877-1960) y autor de los comentarios coranicos Risale-i Nur.
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1995 se convirtio, con 21,4% de los sufragios, en
el partido con mas representacion parlamentaria,
y en 1996 formdé una coalicion de gobierno con
el partido de centro-derecha Recta Via (Dogru Yol
Partisi, DYP).

Jennifer White (2002: 127) identifica una de
las razones de la victoria del Refah en 1995 en el
debilitamiento de los partidos de izquierda, que vie-
ron disminuir considerablemente su apoyo electo-
ral en las elecciones municipales de 1994 y en las
generales de 1995. El Refah asumid el discurso de
los partidos de izquierda, invocando temas como
la justicia social, el desempleo y la pobreza, pero,
al mismo tiempo, respetando el estilo de vida con-
servador de amplias capas de la poblacion. El par-
tido de Erbakan también resultaba atractivo para
los sectores de poblacién kurdos (en torno a una
quinta parte de la poblacion turca, segun Howe,
2000: 76), ya que planteaba nuevas ideas sobre el
multiculturalismo étnico en Turquia. Aceptaba la
diversidad étnica y tocaba asi uno de los temas tabu
de la elite kemalista, que seguia postulando la uni-
dad de la cultura y lengua turcas como principio
incuestionable y, al igual que Atatirk, concebia
invariablemente la politica hacia los kurdos como
una operacién de asimilacion.

Un motivo decisivo del éxito electoral del Par-
tido Refah consistia en la estrategia de captacion
de votos. En comparacién con otros partidos tur-
cos, el Refah se caracterizaba por su buena orga-
nizacion y su densa estructura reticular. También a
diferencia de otros partidos, no basaba su estrate-
gia competitiva en los medios de comunicacién,
sino que movilizaba a sus votantes a través de rela-
ciones personales, divulgando personalmente los
mensajes ideoldgicos y asentandolos en la con-
fianza mutua y las relaciones de proximidad. Como
ningun partido antes, el Refah consiguié integrar
en la politica a las capas mas humildes de la pobla-
cion. Los principios de solidaridad y ayuda mutua
gozan de una larga tradicion en la cultura rural, y
mantienen, en gran medida, su vigencia en ambi-
tos urbanos. El partido de Erbakan supo traducir
ideas politicas complejas en pautas culturales y
mentalidades actuales o “normales”. Para ello coo-
peré con las organizaciones islamicas de la socie-
dad civil y consiguié una imagen publica mas pro-
xima a la de un movimiento social que a la de un
partido politico (White, 2002: 198-199).

En contraste con lo que ocurria antes, des-
de los aflos ochenta el movimiento isldmico ha
incorporado cada vez mas a las mujeres en sus
filas. Casi todas las organizaciones han desarrolla-
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do programas para mujeres, con el fin de familia-
rizarlas con la politica de los partidos islamicos.
Especial protagonismo han adquirido las “comi-
siones de mujeres” (hanim komisyonlari), que tie-
nen su origen en una iniciativa del Partido Refah,
y cuya principal funcion ha consistido en contac-
tar el electorado femenino.

No cabe afirmar que el programa del Parti-
do del Bienestar atacara directamente a la Repu-
blica secular turca, pero tampoco ignorar que impli-
citamente favorecia un Estado islamico que debia
funcionar segun leyes isldamicas; un Estado con mul-
tiples 6rdenes legales, como habia existido en el
Imperio Otomano. La gente deberia vivir de acuer-
do con el orden legal que mejor se correspondie-
ra con su fe. En su programa, el Refah prestaba
atencion prioritaria a la cuestion de la justicia social.
Ofrecia a los pobres apoyo econémico, financia-
do fundamentalmente por fundaciones religiosas.
A través del apoyo a los necesitados, el partido
convirtié la justicia social en el ideal de la politica
islamica. Su modelo econémico giraba en torno a
la idea de un "orden justo” (adil diizen), concep-
to que subsumia las ideas de seguridad social,
redistribucion de la renta y construccion de obras
publicas para mejorar el bienestar de la poblacién,
como colegios, hospitales y vias publicas. Ese
“orden justo” debia, ademas, desbancar la corrup-
cion, sustituyéndola por la moral islamica.

Pero las declaraciones de Erbakan y sus par-
tidarios a favor del avance hacia una Republica con
mayor presencia publica del islam suponian un de-
safio a la concepcién kemalista del Estado. De ahi
que los militares creyeran justificada una nueva
intervencién en la vida politica. EI 28 de febrero
de 1997 el ejército publicd un memorando en el
cual instaba al Gobierno a intervenir contra la uti-
lizacion del pafuelo islamico en establecimientos
educativos y a adoptar medidas contra el creci-
miento de las escuelas Imam-Hatip, instituciones
religiosas de educacion secundaria en las que se
formaban los lideres isldamicos. El denominado
proceso del 28 de febrero culminé con la dimision
de Erbakan. Finalmente, en 1998 su partido fue
prohibido por confundir cuestiones religiosas con
objetivos politicos y albergar el deseo de estable-
cer un Estado isldmico. Simultdneamente se empren-
dieron investigaciones sobre otras organizaciones
islamicas.

Antes de que el Refah fuera prohibido en
1998, ya existia su sucesor, el Partido de la Virtud
(Fazilet Partisi). Aunque Erbakan restaurd su posi-
cion dirigente, dentro del partido se formé un ala
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de renovadores (yeniciler). En el Partido de la Virtud
se agruparon los tradicionalistas en torno a Erba-
kan, que ocupé las posiciones clave con miembros
del partido proximos a él. Al frente de los renova-
dores se colocaron Abdullah Gl y el actual primer
ministro Recep Tayyip Erdogan, poco tiempo des-
pués fundadores del Partido de la Justicia y el De-
sarrollo (AKP). En las elecciones de noviembre de
2002, este partido se convirtié, con el 34,2% de los
votos, en el grupo parlamentario mas fuerte y pudo
formar un Gobierno mayoritario.

El nuevo partido pro-islamico se distingue de
sus predecesores en gue elude el conflicto con la
Republica secular. Si bien muchos de sus miembros
destacaron por su actividad en los diferentes par-
tidos dirigidos por Necmettin Erbakan, la elite del
AKP ya habia mostrado en diferentes ocasiones su
rechazo a la politizacion del islam. Los dirigentes
del AKP trataron desde el principio de distanciarse
de la politica de Erbakan. De hecho, la novedad de
este partido islamista reside en que ha incluido el
kemalismo en su programa politico. En su progra-
ma econémico, el AKP aboga por un papel limita-
do del Estado y se presenta como un partido favo-
rable a la economfia de mercado. El Estado debe
atender las necesidades de los ciudadanos, pero
sin intervenir demasiado en la economia. El AKP
hace especial hincapié en el desarrollo del sector
privado. La incorporacion de Turquia al mercado
global es, en su opinién, inevitable, por lo cual el
partido también aspira a la adhesion completa a
la Unidn Europea. De ahi que el Gobierno haya
hecho del cumplimiento de los criterios de Copen-
hague, establecidos por las instituciones comuni-
tarias como condicion de acceso a la Unién Euro-
pea, uno de sus principales objetivos®. De este
modo, Erdogan declara su voluntad de aumentar
la participacion de la sociedad civil, mientras recha-
za cualquier actitud anti-occidental.

En claro contraste con el Partido Refah, el
AKP no se refiere en sus programas directamente
al islam. Se defienden los derechos humanos, las
libertades individuales y la democratizacion del
Estado. Por lo demas, la libertad religiosa se exige
solo implicitamente. El nuevo partido isldmico rehu-
ye deliberadamente la confrontaciéon con el Esta-

3 Los criterios de Copenhague, concretados por el
Consejo Europeo en 1993, pueden resumirse en: demo-
cracia y Estado de Derecho, respeto a los derechos huma-
nos y proteccion de las minorfas, economia de mercado via-
ble y competitiva, capacidad de asumir todo el derecho
comunitario y adhesion a los objetivos de la Unién Politica
y la Unién Econémica y Monetaria.
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do secular e intenta combinar liberalismo e islam.
Por ejemplo, no aborda la discusion sobre la utili-
zacién del pafiuelo islamico desde una perspecti-
va religiosa, sino criticando la limitacién de los
derechos humanos y la restriccion de las libertades
individuales. Por primera vez ha surgido un parti-
do isldamico que no antepone la religién a la poli-
tica. En sus discursos, el presidente del Gobierno
y los dirigentes del AKP han abogado por una
sociedad pluralista y multicultural, asi como por la
supresion de la pena de muerte. Erdogan vy los
suyos declaran abiertamente que su objetivo ya no
consiste —como era el caso del partido Refah—en
establecer una sociedad religiosa con legislacion
de impronta isldamica. Antes bien, se afanan en per-
suadir al electorado de que el AKP no es un parti-
do cuyo leitmotiv resida en el islam; por el contra-
rio, se presenta como un partido de centro-derecha
gue se ocupa de los problemas a largo plazo de la
sociedad.

Sin embargo, el discurso islamico moderado
del Gobierno no refleja la posicion religiosa mas
radical que defienden algunos sectores de la pobla-
cion turca. Acontecimientos como el asesinato de
un juez por la actitud hostil hacia el pafuelo isla-
mico asf lo sugieren. El AKP se encuentra en la difi-
cil posicion de tener que gobernar una sociedad
muy dividida, mas de lo que se evidencia continua-
mente en sus discursos politicos tanto de consumo
interno como internacional.

Los criticos del AKP opinan que la politica
moderada de este partido sélo representa una
estrategia para aumentar en ultima instancia la
influencia del islam en la sociedad turca y distan-
ciarla del laicismo kemalista. Y en respaldo de su
argumento aducen algunas medidas como la reti-
rada de un programa de televisiéon de dibujos ani-
mados aparentemente inocuo. En efecto, en junio
de 2006 el AKP consiguid retirar de la cadena tele-
visiva TRT la serie de Walt Disney Winnie the Pooh
porgue aparecia muy a menudo el cerdito Piglet,
amigo del desmafado oso protagonista, y, como
es bien sabido, los cerdos son para los musulma-
nes animales impuros.

4. LA MOVILIZACION DE LOS
INTELECTUALES Y EL “NUEVO
MOVIMIENTO ISLAMICO”

En los afios noventa se produjo un cambio
en el discurso publico intelectual de los musulma-
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nes en Turqufa. Hasta entonces, el discurso isla-
mico turco estuvo marcado fundamentalmente por
ideas procedentes del islam en Paquistan y Egip-
to, desarrolladas a partir de traducciones de obras
tedricas. Pero en la ultima década del siglo XX,
intelectuales islamistas —entre ellos, el ya mencio-
nado Fetullah Gilen—formularon un discurso mas
adaptado a las circunstancias de Turquifa. En el
debate sobre la relacién entre la religiéon y el Esta-
do paradéjicamente llegaban a coincidir —por razo-
nes diferentes— las ideas de los islamistas con las
de intelectuales y periodistas no-islamicos. Los pri-
meros criticaban la politizacién y desacralizacion
del islam; los laicos, por otro lado, teorizaban sobre
un Estado maés tolerante y liberal.

Los intelectuales islamicos y los laicos tam-
bién ponian en cuestion el concepto kemalista
de Estado nacional, con su vocacion homoge-
neizadora de la cultura y la lengua. Exigian una
liberalizacién social y econémica, la limitacion de
la influencia politica de los militares, la conce-
sién de derechos culturales para la poblaciéon
kurda y el retraimiento del Estado de los asun-
tos religiosos. Invocando problemas sistémicos,
resultaban atractivos para aquellos que cuestio-
naban el kemalismo, el nacionalismo y el Estado
nacional centralizado. En la década de los noven-
ta, ideologias isldmicas renovadas y moderniza-
das suscitaron un gran respaldo en el pueblo tur-
Co, gracias en parte a una nueva y eficaz retérica
utilizada en la formulacién de los discursos. Ese
“nuevo movimiento islamico” en Turquia ha sido
descrito por Ayse Saktanber (2002: 21) como un
fendmeno urbano que ha engendrado a sus pro-
pios intelectuales.

Un propdsito sefalado de los circulos inte-
lectuales islamicos es la rectificaciéon de la histo-
riografia de la Republica de Turquia. En su opinion,
a la perspectiva de los musulmanes no se le ha
concedido valor alguno en la historia de la funda-
cion de la Republica. La historiografia oficial, de
naturaleza nacionalista, ha destacado invariable-
mente la creacion de una identidad nacional con-
siderando sélo la perspectiva de las instituciones.
A lo que los individuos vivieron en realidad se le
ha prestado escasa atencién. Sélo se han sefiala-
do las ventajas que implicaban las reformas laicis-
tas para toda la nacion. Cualquier lectura alter-
nativa era tachada de ofensiva contra la nueva
Republica y definida como un ataque de la pobla-
cién reaccionaria contra la poblacion progresista.
La historia cultural del surgimiento de la sociedad
republicana adquirié tintes de leyenda heroica
(Saktanber, 2002: 126, 134).
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5. EL DIB, SUPERVISOR ESTATAL
DE LA RELIGION

Como se ha visto, la concepcién kemalista
del laicismo implica la subordinacion de la religion
al Estado y a sus érganos, es decir, un control esta-
tal estricto de todos los dmbitos religiosos. Con la
introduccién de la Republica, el aparato del Esta-
do se hizo cargo de supervisar el uso de la religion
en la vida publica. Todas las cuestiones relaciona-
das con la préactica de la religion fueron sometidas
al Directorio para Asuntos Religiosos (Diyanet Isleri
Baskanligi, DIB), que se fundo6 en 1924, quedan-
do incorporado a la Constituciéon desde 1961. En
1982 también se constitucionalizé la mision del
DIB de servir a la unidad nacional. Con el trans-
curso del tiempo y bajo los auspicios del ejército,
el DIB obtuvo cada vez mas competencias. Mien-
tras el islam sunita paso a ser considerado la reli-
gién aceptada por el Estado, el islam alevita, al
gue pertenecen entre el 20 y el 30% de la pobla-
cién, no ha sido reconocido por el Estado como
religién hasta 2006.

En la actualidad, el DIB cuenta aproximada-
mente con 100.000 empleados y de ¢l dependen
unas 70.000 mezquitas. La principal tarea de este
organismo consiste en la administraciéon y el control
de las mezquitas, el nombramiento de imanes, pre-
dicadores (vaiz) y almuédanos (mdezzin). El DIB pre-
para el rezo de los viernes y lo transmite a las mez-
quitas. En esencia, este organismo pretende evitar
gue, desde sectores contrarios al kemalismo, se uti-
lice la religion para movilizar a la gente politicamente
contra el Estado. Presidido por un experto en islam,
el DIB depende del jefe del Gobierno, quien osten-
ta amplias facultades de intervencion.

Pero el DIB no ha podido impedir la reislami-
zacion de la sociedad turca. A pesar del intenso con-
trol y del proyecto de hegemonizar la interpretacion
del islam, el Estado ha asistido a un aumento de la
influencia de la religion en la sociedad turca desde
mediada la década de los noventa. El actual presi-
dente del DIB, Ali Bardakoglu, critica la vinculacion
del organismo que preside con el jefe del Gobierno
y aboga por una vinculacion con el jefe del Estado.
A largo plazo propone la autonomia del DIB. De
acuerdo con Bardakoglu y con el ministro respon-
sable del DIB, Mehmet Aydin, los musulmanes tur-
cos entienden el islam como un orden moral y no
como una forma de vida que imposibilita la adap-
tacion a la vida moderna. No obstante, hasta ahora
el entendimiento pluralista del islam no se ha visto
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acompanado de una inciciativa de autonomia insti-
tucional de este organismo. Los detractores del AKP
desconfian del DIB, toda vez que temen su infiltra-
cion por parte de sectores islamistas.

6. LA POBLACION ISLAMICA
EN LA TURQUIA DE HOY

El islam ha engendrado a sus intelectuales,
sus empresarios, sus modas, sus estilos de vida y sus
barriadas (ejemplos en Estambul son Uskiidar y
Fatih). La politica cultural del movimiento islamico
ha conferido a los simbolos y modos de vida isla-
micos un estatus social del que antes carecian (Gole,
1996). Ademas, décadas de inmigracion a las ciu-
dades desde las regiones de Anatolia han reforza-
do la presencia del islam en los nucleos urbanos.

;Qué tipo de vida quieren llevar los musul-
manes en Turquia? En primer lugar, el sector social
islamico ve la religion como pilar de la vida social.
Sus integrantes creen que la sociedad turca perdié
de alguna manera su alma cuando fue obligada a
adoptar el modelo occidental. En su opinién, las rai-
ces de una vida moral sélo pueden hallarse en el
islam. Una gran diferencia entre la ideologia isla-
mica y la kemalista estriba en que esta Ultima subra-
ya la modernidad y, con ella, entre otras cosas, la
superioridad de lo individual y del comportamien-
to orientado hacia el beneficio. En cambio, los sec-
tores de la poblaciéon que configuran su estilo de
vida segun las reglas islamicas resaltan las formas
tradicionales de la estructura familiar y valoran la
“sociedad colectiva” (Kagitcibasi, 1996), en la cual
lo que se aprecia no es la autonomia en las rela-
ciones humanas, sino la armonia del grupo y, por
tanto, también el sacrificio por la familia.

Para los segmentos mas conservadores y reli-
giosos de la poblacion, las escuelas publicas Imam-
Hatip representan una alternativa atractiva a las
escuelas seculares. Originalmente disefadas para
formar a muchachos que quisieran estudiar la carre-
ra teoldgica, a partir de 1980 estas escuelas fueron
sometidas cada vez mas al control de funcionarios
de tendencia no-laica. Mientras se orientaban cre-
cientemente hacia la formacion de alumnos cuyas
familias llevaban una vida muy conservadora y pia,
y deseaban para sus hijos una formacién mas orien-
tada hacia lo religioso, experimentaron una enorme
afluencia. En los afios noventa, el Gobierno inten-
t6 contrarrestar esta evolucién aumentando el pe-
riodo de escolaridad obligatoria en los colegios de
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educacion primaria de cinco a ocho anos, de tal
manera que a las escuelas Imam-Hatip sélo pudie-
sen asistir alumnos que hubieran superado los ocho
anos de escuela unificada de ensenanza basica. Ade-
maés, los graduados en las escuelas Imam-Hatip sélo
pueden acceder a la universidad en caso de que des-
een cursar la carrera teoldgica. Que el Gobierno del
AKP haya defendido la libertad de eleccién de carre-
ra universitaria para los graduados de las escuelas
Imam-Hatip ha alarmado a los politicos kemalistas,
empefados en obstaculizar la penetracion de per-
sonas con fuertes creencias religiosas en todos los
ambitos de la sociedad turca.

7. EL DEBATE SOBRE EL PANUELO
ISLAMICO

La discusion publica en torno al pafnuelo isla-
mico, que comenzd a principios de los afos ochen-
ta, se ha convertido en el simbolo de la lucha entre
la poblacion islamica y la kemalista. ;¢ Cubrirse con
el pafiuelo es un derecho de las mujeres de mani-
festar su fe y su cultura religiosa o, mas bien, una
obligacion politica que se les impone? La pregunta
encierra un dilema muy complicado. En este con-
texto, el debate sobre las estudiantes que lucen el
pafnuelo en las universidades ha adquirido gran
importancia. ¢ Se debe contemplar este comporta-
miento como resultado del derecho de los padres
de educar a sus hijos en su religién y proteger su
cultura? ;O debe entenderse como un comporta-
miento orientado contra el orden secular, de acuer-
do con el cual nadie tiene el derecho de imponer su
fe a otros? ¢Qué usos cotidianos reflejan la cultura
islamica y cudles tienen una motivacion politica?

A pesar del proyecto de modernizacién ke-
malista, las mujeres de zonas rurales siempre se
cubrieron el pelo con un pafuelo, siguiendo la tra-
dicion en la que fueron socializadas. Pero en los
anos ochenta otro tipo de cobertura de cabeza se
hizo cada vez mas presente en las ciudades turcas,
concretamente el pafuelo islamico. Una gran par-
te de la elite secular lo percibe como un simbolo
del islam radical. En su opinién, lo lucen aquellas
mujeres hostiles a una republica secular. A las
mujeres que llevan pafuelos se les tacha a menu-
do de “islamistas” (islamci), “religiosas” (dinci) o
“reaccionarias” (irticaci) (Saktanber, 2002: 23). Los
antagonismos se plasman en etiquetas verbales:
muchos musulmanes gustan llamarse en la Turquia
actual “musulmanes conscientes” (suurlu) para dis-
tinguir su identidad de la de otros “inconscientes”
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o "falsos” musulmanes. Para muchas musulmanas
creyentes, el pafiuelo constituye una sefal de su
identidad cultural y un signo de protesta contra
una sociedad que perciben como injusta.

El ingreso de chicas en las escuelas Imam-
Hatip se ha visto como un factor explicativo del
aumento de la presencia publica de los pafiuelos
islamicos. Inicialmente, las estudiantes que lleva-
ban el pafuelo en la universidad se habian gra-
duado en estas instituciones educativas. Durante
su formacién universitaria reivindicaron poder asis-
tir a las clases tocadas con el pafuelo isldmico. Se
dice que, en los ultimos afos, 50.000 estudiantes
han sido obligadas a abandonar la universidad por-
que no estaban dispuestas a dejar de cubrirse con
el pafuelo. Lo que salta a la vista es que en Tur-
quifa dista de existir consenso en torno a la cues-
tion de cuanta manifestacion religiosa puede tole-
rar un Estado secular y cuanta libertad religiosa
tiene que garantizar una democracia. Muchos jue-
ces estan convencidos de que el panuelo consti-
tuye una forma de rebelion contra el laicismo. Sin
embargo, la poblacién parece mayoritariamente
favorable a un trato mas tolerante con quienes
lucen el pafiuelo islamico. En las encuestas de opi-
nion, tres cuartas partes de los turcos se declaran
a favor de permitir el uso de esta prenda en la uni-
versidad (Wiedemann, 2006: 33).

Por lo demas, la regulacion legal sobre el uso
publico del pafiuelo ha estado sometida a no pocos
vaivenes. Las elites seculares han invocado una ley
de Atatlrk del afio 1925 que prohibia la vestimen-
ta religiosa en las escuelas publicas. Los musulma-
nes creyentes replican que no hay una norma que
proscriba expresamente el pafnuelo islamico. El
Gobierno militar que en 1980 asumio el poder pro-
hibio el pafiuelo en colegios y universidades. Pero
un acuerdo del Consejo Universitario en 1984 lo
volvid a permitir. Este acuerdo suscito la aprobacion
del entonces partido conservador en el Gobierno
ANAP. En 1987 se derogd este acuerdo, pero poco
después un anexo a la Ley de Universidades permi-
ti6 de nuevo llevar el pafiuelo en las dependencias
universitarias.

Es cierto que no existe ley alguna en la que
se prohiba tocarse con el pafiuelo isldamico en cole-
gios, universidades y organismos publicos, entre
ellos, el Parlamento. La prohibicion se deriva de la
jurisprudencia constitucional. Efectivamente, el Tri-
bunal Constitucional turco ha adoptado dos deci-
siones basicas al respecto. En la primera, de 1989,
argumenté que llevar el pafiuelo en la universidad
contradecia el principio del laicismo. En atencién a
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su electorado, los partidos conservadores trataron
de reintroducir el pafnuelo y modificaron la legisla-
ciéon universitaria, reconociendo la licencia para por-
tar todo tipo de vestimenta en las universidades.
Sin embargo, esta modificacion fue rechazada de
nuevo en 1991 por el Tribunal Constitucional.

El Gobierno del AKP prometié a sus votantes
derogar la prohibicién del pafiuelo islamico, pero
no lo ha conseguido hasta ahora. La sentencia del
Consejo de Estado en febrero de 2006 contra la
promocion de una profesora de ensefianza basica
gue utilizaba el panuelo fuera del colegio acabé con
el asesinato del juez responsable, un acontecimiento
que refleja claramente hasta qué punto se ha exa-
cerbado la situacion.

8. ¢SON COMPATIBLES EL ISLAM
Y EL LAICISMO?

En el transcurso de su historia, la Republica
de Turquia ha experimentado varios cambios de
paradigma en su relacién con el islam. Al princi-
pio se aislo la religién, para después incorporarla
progresivamente al proyecto kemalista, instru-
mentalizandola en la lucha contra la izquierda y
los kurdos. A través del DIB se puso la religion bajo
el control estatal. El Estado asumié la responsabi-
lidad de supervisar la formacién de los profesio-
nales religiosos, asignarles mezquitas y sancionar
el contenido de sus sermones. No obstante, son
obvias las dificultades de control secular en una
sociedad con una solida base religiosa. De acuer-
do con Seufert (2004), la Republica alberga des-
de su fundacion dos temores: el retroceso del pro-
yecto de modernizacion y la fractura religiosa y
linguistica de la nacion. Ha intentado afrontar
estos dos peligros a través de una versién laicista
y turca del islam. Con todo, el islam parece hoy
haber alcanzado mucha mas popularidad de la que
los fundadores de la Republica y sus herederos pre-
vieron y desearon.

¢(Cémo se puede armonizar la identidad
musulmana con la ciudadania turca? La linea de
demarcacion entre islam y laicismo no permanece
estable. Antes bien, se encuentra sujeta a un cam-
bio permanente. Los politicos islamicos respetan
hoy a Atatirk, mientras que muchos kemalistas cri-
tican la falta de libertades individuales que implica
un concepto radical del Estado kemalista. Mientras
en los afos noventa muchos ciudadanos empeza-
ron a apoyar el movimiento islamico bajo la influen-
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cia de los intelectuales de izquierdas, simpatizantes
islamicos se declaran a favor de una sociedad secu-
lar. Las tradicionales dicotomias simplistas se quie-
bran y resultan inutiles para comprender el nuevo
escenario.

La actual politica del Gobierno del AKP sus-
cita, tanto en circulos kemalistas como islamicos,
la pregunta de cbmo manejar en nuestros dias la
herencia de Atatlrk. La politica hacia Europa del
AKP no encaja ni en la politica tradicional de los
partidos islamicos ni en la politica kemalista cla-
sica. Con la vista puesta en el acceso a la Unién
Europea, desde su acceso al Gobierno el AKP de
Erdogan ha aprobado diversos paquetes de refor-
mas que difieren del concepto de Estado republi-
cano clasico. De hecho, las reformas que ha pues-
to en marcha el AKP para cumplir los criterios de
acceso a la Union Europea significan en muchos
aspectos una ruptura con las tradiciones kemalis-
tas: recortan el poder de los militares y las institu-
ciones judiciales, al tiempo que establecen medi-
das efectivas contra la practica de la torturay a
favor de la ampliacion de las libertades de opinién
y organizacion. Entretanto, el concepto clasico de
nacionalismo se transforma, relajandose la hege-
monia linglistica-cultural del turco, de resultas de
la autorizacion de emitir programas kurdos en la
television y de fundar establecimientos educativos
kurdos. Asimismo, se extiende la libertad de reli-
gion al promover el reconocimiento de otras
corrientes del islam, ademas del islam sunita.
Mediante estas reformas, el AKP roza ambitos cri-
ticos del concepto kemalista de Estado. Al finy al
cabo, para los politicos islamicos el laicismo clasi-
co adolece de carencias democréaticas, toda vez
que prohibe la libertad de manifestacion religiosa
y aspira a controlar la religion.

El discurso del Gobierno del AKP parece
poner en cuestion la tesis de Gellner segun la cual
el islam moderno es incompatible con el Estado
nacional y la sociedad civil (Gellner, 1996: 22). Cier-
tamente, el Gobierno moderado isldmico no repre-
senta hoy una amenaza fundamentalista al Estado
secular. En el discurso gubernamental, la religion
como orden moral parece compatible con princi-
pios universalistas modernos. En la Ultima década
el miedo a una transicion de la Republica secular
hacia un régimen isldamico ha perdido intensidad.
Segun Turam (2004: 277), los poderes islamicos en
la Turquia de hoy no son hostiles al Estado secular.
En su opinion, la religion y el Estado han desarro-
llado un trato mutuo mas amable; una coopera-
cion que puede fomentar en ambas partes actitu-
des mas liberales y tolerantes.

NUMERO 4. SEGUNDO SEMESTRE. 2006

DENIZ DEVRIM

El AKP ha extraido las ensefianzas de las
experiencias de partidos islamicos que le precedie-
ron. El islam politico, que exigia para Turquia un
cambio sistémico absoluto, parece haber fracasado
politicamente. Las encuestas muestran que el por-
centaje de quienes defienden la introduccién de la
Sharia como base de la legislacion se ha reducido
en los ultimos anos. Ahora bien, no cabe desechar
sin mas el argumento segun el cual el Gobierno del
AKP desea acrecentar la influencia del islam sunita
en la sociedad turca. Tampoco cabe ignorar que la
desconfianza profunda entre personas muy religio-
sas y personas pro-occidentalistas es omnipresente
en Turquia. De acuerdo con la perspectiva secular
del islam, las fuerzas isldmicas deben adaptarse
"estratégicamente” al Estado; pero su verdadero
propdsito —seguin reiteran los criticos del Gobierno
del AKP- consiste en impregnar cada vez mas la
sociedad con el islam. Y lo cierto es que en episo-
dios como el de la retirada de los dibujos animados
de Winnie the Pooh de la televisién hallan signos,
a su juicio ostensibles, de lo que consideran un obje-
tivo inconfeso.
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