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Presentacion

Los dltimos datos sobre la inmigracién originaria de paises musulmanes
nos indican que ya se ha superado la fase de provisionalidad, para entrar en
una etapa nueva de asentamiento de unos colectivos que, provinientes de
otros contextos culturales y religiosos, se quedan a vivir aqui definitiva-
mente. La estabilizacion de este transito plantea nuevos interrogantes ante
la convivencia de personas que poseen referentes culturales distintos, y que
es preciso comenzar a abordar a fin de alcanzar la mejor convivencia entre
esta diversidad cultural.

A pesar de que socialmente cada vez se hace mas evidente esta presencia,
existe un profundo vacio de conocimientos respecto a la forma en que se
estd desarrollando este proceso de asentamiento e insercién social. En este
sentido, y como forma de avanzar hacia el objetivo anteriormente expuesto,
es preciso solventar este desconocimiento. Es por ello que el Ayuntamiento
de Barcelona apoy¢ la labor de investigacion de la Fundacié CIDOB, de cara
a reconocer las dindmicas colectivas presentes en las comunidades musul-
manas residentes en Barcelona. Se trataba de una ardua tarea, ya que no se
contaba hasta la fecha de estudios y analisis previos de una presencia que se
intuia como compleja a tenor de lo que sugerian los datos estadisticos del
Observatori Permanent de la Immigracié a Barcelona. Esta informacién, aunque
detallada, necesitaba desarrollarse desde un enfoque cualitativo que permi-
tiese identificar con la mayor claridad posible una realidad que es, por si
misma, dindmica y cambiante. Los resultados de esta investigacion se reco-
gen en este libro.

De su lectura vale la pena destacar, no sélo su evidente utilidad, sino la deta-
llada exposiciéon de la realidad musulmana en nuestra ciudad. Contextualizando
primero el tema dentro de los ambitos europeo y espafiol, el autor aporta, en
la ultima parte de la obra, una visién del colectivo musulman hasta ahora inédi-
ta y libre de falsos prejuicios, que resulta tan indispensable como innovadora.
Esto es asi tanto por los conceptos conocidos, convenientemente revisados,
como por los aspectos comunitarios que identifica, hasta hoy no abordados, y
que pueden orientar minuciosos estudios posteriores.

A este respecto, la profundizaciéon en el debate de la multiculturalidad y de
como ha de ser la convivencia entre autdctonos y nuevos vecinos (en este caso,
musulmanes) ha de tener un punto de partida adecuado. La relacién con el otro
ha de basarse en un didlogo que ademas debe ser critico, aunque este ultimo no
podra desarrollarse realmente hasta que todos estén en situacion de llevarlo
libremente a término.



No obstante, hay que tomar en consideracién que este proceso de integracién
(en el sentido de armonizar los distintos componentes que integran la ciudad) se
ha de construir cotidianamente desde la poblacién, entre unos y otros. Es por
ello que se agradece la conjuncion entre el tono analitico que se pedia a este
libro y la voluntad pedagdgica que exhibe.Aun siendo conscientes de que las ins-
tituciones y las administraciones han de impulsar las iniciativas que refuercen la
convivencia en una sociedad plural, es toda la sociedad como tal la que ha de
involucrarse en esta empresa.

Jordi Moreras lo deja bien claro en Musulmanes en Barcelona: no basta con las
disquisiciones teéricas. Estas, aunque necesarias, han de ser sélo las herramien-
tas para conocer la realidad musulmana. Para convivir con ella en un plano de
normalidad debemos asumir este conocimiento y actuar consecuentemente.
Espero que este libro contribuya a incentivar esta comun implicacién en el pro-
yecto de construir la convivencia ciudadana que nuestro tiempo reclama.

Josep Ignasi Urenda
Comissionat pels Drets Civils
Ajuntament de Barcelona



Pr61ogo

Cuando Jordi Moreras me pidié que prologase su libro Musulmanes en Barcelona
me invadié una sensacién de satisfaccion por ver concluida una obra no sélo util,
sino sobre todo necesaria, una apuesta arriesgada y una empresa que, sin duda, le
exigiod un esfuerzo sincero y un espiritu vigilante para adentrarse en el verdadero
meollo del islam, siguiendo la regla de oro “distinguir para unir”.

El islam aparece con fuerza en Europa vehiculado, en parte, por el asentamien-
to definitivo de miles de inmigrantes que provocan pluralidad cultural y religiosa.
La sedenterizacién es irreversible y hay que tener en cuenta la vida de estos hom-
bres y mujeres con tradiciones diferentes, llegados desde paises como los del
Magreb o Pakistan.Tenemos que hacer un esfuerzo para comprender los cambios
que estan acaeciendo en nuestro entorno, y hablar hoy del islam es hacerlo de
algo que despierta en nosotros sentimientos contradictorios.

En este vasto y amplio mundo nos adentra Jordi Moreras, y lo hace como el musul-
man entra en la mezquita, descalzo de prejuicios, liberado de malentendidos secula-
res, analizando magistralmente la situacion del islam europeo, del islam espafiol y del
islam catalan con un dominio poco comun, evitando caer en proclamas morales y
advirtiendo que debemos huir de una vision monolitica y que a los musulmanes hay
que contemplarlos desde su diversidad. Parece surgir a lo largo de las paginas de
este estudio lo que dice Toynbee: “aplazar los retos de la realidad no tiene a la larga
otra consecuencia que hacer progresivamente mas costoso afrontar lo inevitable”.Y
a esto quiere llevarnos el autor porque el islam, como todo lo vivo, reaparece con
terquedad y discrecion, y establece una serie de corredores por los que discurre en
un proceso de experiencias ambiguas, conectadas, profundas y enriquecedoras.

Con admirable destreza disefia la tesi de los mas avezados y la de los que toda-
via estan anclados en viejos esquemas: un islam, fruto de una busqueda personal,
racional y critica; y otro, tradicional y rutinario. Se esta dando un deslizamiento
de un islam-civilizacién a un islam-conviccion en los dltimos afios, un movimien-
to del que apenas tenemos noticias y que el autor desentrafia con coherencia y
rigor. Estos andlisis nos sacuden de nuestras teorias fésiles y nos obligan a actua-
lizar la visién y a ver el fenémeno en su globalidad. Y todo esto lo hace Jordi
Moreras de un modo inteligible, directo, exponiendo los procesos que estan en
juego y dejando los resultados a la elaboracién del juicio de cada cual.

Musulmanes en Barcelona no tiene por destinatarios a unos determinados lec-
tores, es obvio que se hace imprescindible para cuantos estamos empefados en
conocer Yy relacionarnos con el islam.Ya tuvimos la suerte el equipo de Bayt al-
Thaqafa de ir recibiendo retazos de este estudio a través de cursos, conferen-
cias y articulos. Este libro también se hace necesario para cuantos estan interesados



en temas de actualidad y quieren estar al corriente de los desafios y vivir aten-
tos y con responsabilidad este fin de milenio, ya que no se puede olvidar ni igno-
rar que el islam es una de las cuestiones menos comprendidas en Occidente.
Este volumen invita a contemplar esta realidad y abre caminos de futuro enten-
dimiento, no sélo aparentes y “decorativos”; no se limita a lo inmediato, sino que
nos introduce en un esfuerzo de reflexion y busqueda, que exige procesos len-
tos y que requiere, como la vida cotidiana, ajuste y negociacién constantes.
Trabajos como este, nos estimulan a unos y a otros a entender realidades y a
liberar inquietudes. Estoy convencida de que la cuestién inmigrante hay que
abordarla en ambas direcciones, y que el éxito de cuantas acciones emprenda-
mos dependerd de la voluntad, sensibilidad e inteligencia de ambos lados, que es
mucho mas que tolerancia y aceptacion.

Espero y deseo que Jordi Moreras continle y persevere en este campo para
seguir ofreciéndonos obras como esta, que parten de una experiencia vivida y
de un itinerario recorrido.

Teresa Losada Campo
Directora de Bayt al-Thaqafa



Introducciodn

Las actuales relaciones entre el islam y Occidente pasan por una evidente fase
de desencuentro, en la cual es mas facil insistir en la distancia que les separa, que
no destacar los vinculos existentes entre ambos. La percepciéon de un mundo
fragmentado por el conflicto cultural toma como ejemplo paradigmaitico esta
confrontacion, basindose sobre dos principios que son cuestionables: primero,
el que establece que ambas son entidades social y culturalmente homogéneas y
a las que la historia parece no haber cambiado;y segundo, el supuesto de que su
propia definicion se formula sobre la negacion de sus diversas alteridades. Todos
estos siglos de historia parecen sintetizarse hoy en dia en un conjunto de opues-
tos (islam versus democracia, islam versus racionalidad, islam versus modernidad),
muchos de ellos firmemente anclados en nuestro subconsciente colectivo, y a
partir de los cuales Occidente se define en oposicion de aquello que se supone
que caracteriza al islam.

Si en la actualidad Europa parece ser la nueva frontera para el islam (Dassetto-
Bastenier, 1991), y si tal como rezan los argumentos de Samuel Huntington (o
en determinadas ocasiones, los de algunas noticias de prensa), las “fronteras con
el islam son sangrientas” (Huntington, 1997), no es dificil apreciar cémo se esta-
blece una correlacién directa entre la presencia de comunidades inmigrantes de
origen musulmdn y las expresiones mds radicales de un islam politico. Bajo la
sospecha de que estos colectivos actlien como quintacolumnistas del funda-
mentalismo imperante en Argelia o Afganistan, se tienden a confundir realidades
muy diferentes entre si, formando un todo homogéneo e irreal, pero acorde
con nuestros prejuicios y estereotipos. De ahi, que la primera percepcién de
esta presencia musulmana en Europa Occidental se formule en clave de recelo
y de sospecha permanente.

Frente a las predicciones que anuncian un futuro marcado por el conflicto
cultural, es preciso elaborar argumentos contrarios que cuestionen, no sélo las
formulaciones primarias sobre las que se basa este paradigma de confronta-
cion, sino que planteen también nuevas alternativas para superar las tensiones
que surgen en una convivencia multicultural, presente ya en determinados
barrios de las ciudades europeas. En primer lugar, quizas cabria replantear la
manera como se percibe este mundo diverso y complejo en el que vivimos. El
tan citado proceso de globalizaciéon ha hecho mas evidente, si cabe, algo que ya
se habia indicado desde el campo de la antropologia: que la imagen de un
mosaico cultural, con limites y fronteras claras y netas, es irreal (Hannerz,
1998: 35). Mas alla de constatar el caracter estdtico de las diferencias, es pre-
ciso reconocer el principio dinamico de aquellos espacios en los que confluyen



Introduccién

unos y otros conjuntos culturales. Estos, mas que ser zonas vacias y transicio-
nales se convierten, en palabras de Renato Rosaldo, en “lugares de produccién
cultural activa que es preciso investigar” (Rosaldo, 1991: 191). Los encuentros
a lo largo de estos limites y fronteras, recreados por las construcciones iden-
titarias de los grupos humanos que coinciden en un mismo territorio, se con-
vierten pues en motores de creacién cultural,y en los que se ven confrontados
referentes culturales diversos.

Desde este punto de vista, hoy en dia el Estado-nacion dificilmente deviene
el protagonista Unico de este encuentro, puesto que las fronteras culturales
no siempre coinciden con las politico-territoriales. En otros ambitos, mucho
mds concretos y limitados, se aprecia con mas detalle cémo se establece el
contacto entre diferentes alteridades. Asi, las instituciones escolares, los espa-
cios asociativos o los barrios en donde residen personas con distintos refe-
rentes culturales son, por ejemplo, espacios de interaccién cotidiana en los
que se redefinen constantemente los margenes que caracterizan a unos y
otros conjuntos culturales.

En este contexto, no se puede rechazar la existencia del conflicto y el desa-
cuerdo, puesto que ambos forman parte de una sociedad plural. Pero para que
ésta pueda vivir con riqueza esta diversidad, es preciso buscar alternativas para
canalizar positivamente la complejidad de puntos de vista que existen en ella. La
busqueda de espacios de comunicacién y de negociacién intercultural supone
plantear una decidida apuesta por superar los dogmatismos etnocéntricos que,
en ocasiones, suelen caracterizar estos encuentros.

La nueva etapa de relaciones entre el islam y Occidente que se abre ante la pre-
sencia de comunidades musulmanas en Europa Occidental plantea con insistencia
la creacion de estos espacios de discusién y didlogo. La proximidad cotidiana con
una alteridad, que a pesar de su notorio asentamiento sigue percibiéndose como
extrafa, formula nuevos interrogantes a las sociedades occidentales, al mismo
tiempo que suscita cuestiones que aparentemente habian sido superadas. Las
comunidades musulmanas en Europa no sélo replantean de nuevo el lugar que
ocupa la religion en las secularizadas sociedades europeas, sino que ademads
ponen a prueba su capacidad para integrar en su seno a colectivos cultural (y reli-
giosamente) diferentes.

Las primeras respuestas a estos interrogantes han producido a lo largo de las
décadas de los ochenta y noventa una abundante bibliografia académica y perio-
distica, escrita fundamentalmente por autores no musulmanes. No ha sido hasta
los ultimos afios cuando los autores musulmanes han aportado un punto de vista
distinto respecto a esta presencia, por lo que el islam en Europa estd dejando de
ser una preocupacion exclusiva para los europeos (Dassetto-Bastenier, 1988:
73). Su aportacién, sin duda, completa y enriquece este debate. Por contra, en
Espafia y en Catalufa, el interés por esta presencia apenas comienza a desper-
tarse. Estrechamente vinculado con el fenédmeno migratorio, el analisis del factor
religioso en la configuracién de las comunidades de origen musulman no ha esti-
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mulado hasta fechas muy recientes la atencién del mundo académico, a diferen-
cia de los medios de comunicacion que, por el contrario, han prestado un espe-
cial interés hacia todas aquellas manifestaciones mas visibles de esta presencia.
Teniendo en cuenta este contexto previo, nuestro trabajo se incorpora a esta
incipiente produccién bibliogrifica, con el objetivo de desbrozar el terreno en
algunos aspectos de la presencia musulmana en nuestra sociedad, y poder ser
util para posteriores estudios.

Por ello, hemos dedicado nuestra atencién al desarrollo de espacios y dina-
micas comunitarias en el interior de los colectivos musulmanes en Barcelona
y en Cataluia.Tal como se insiste desde la propia estructura de este libro, la
referencia a una realidad expresada en el ambito local (en un determinado
municipio, por ejemplo), no puede ser aislada de los otros niveles en los cua-
les ésta se incorpora. El contexto catalan, el espafiol e, incluso, el internacio-
nal (el europeo y el de la propia sociedad de origen) ejercen una influencia
activa en el desarrollo comunitario de estos colectivos, por lo que el andlisis
requiere desplazarse constantemente desde una escala local a estos ambitos
superiores.

Por otro lado, y ante la inexistencia de una referencia empirica previa, este tra-
bajo se formula desde una perspectiva sociografica que pretende reconstruir
esta presencia musulmana en Barcelona y en Cataluiia. Es este, sin lugar a dudas,
el primer paso que hay que dar para reconocer una realidad ya existente en
muchas localidades catalanas, pero que muchas veces es mas imaginada, a partir
de referencias que provienen del resto de las sociedades europeas occidentales,
que no concretada empiricamente.

Por ultimo, la preferencia por estudiar el proceso de configuracién comunita-
ria de estos colectivos parte también del supuesto de que no es posible analizar
el grado de su observancia religiosa musulmana en un contexto migratorio, sin
considerar este desarrollo comunitario. Pero no sélo el grado, sino también el
contenido y la expresién externa de esta observancia se encuentran vinculados
con esa evolucidon comunitaria. La formulacién paralela de un discurso identita-
rio, en el que los referentes religiosos pueden adquirir un caracter de centrali-
dad, plantea la necesidad de abordar previamente coémo se materializa este
vinculo comunitario. El sentido que adquiere esta observancia musulmana como
expresion individual de la fe, pero también como adscripcidn colectiva, nos ocu-
para en una futura segunda fase de nuestra investigacion.

La génesis de este trabajo se inicia con la preparacién de la tesina para el
Méster en Estudios Euro-Arabes de la Universitat de Lleida y la Fundacio CIDOB,
presentada en 1993 bajo la direccién del Profesor Edgar Weber (de la
Universidad Toulouse-Le Mirail). De aquel trabajo, eminentemente teoérico, sur-
gié un primer borrador del esquema de investigacién que seria aplicado, en pri-
mer lugar, para el informe Tiempo y espacios de la presencia musulmana en
Catalufia, elaborado entre abril de 1995 y noviembre de 1996 para la Direccion
General de Trabajo y Migraciones (Ministerio de Trabajo y Asuntos Sociales) vy,
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posteriormente, para la investigacién encomendada por el Ayuntamiento de
Barcelona entre junio de 1995 y julio de 1997a la Fundacié CIDOB. Este libro
incluye, ademds de los resultados de este ultimo estudio, la actualizacién de los
datos sobre la presencia musulmana en Europa y en Espafia aparecidos en ante-
riores trabajos, y cuya inclusién permite establecer una perspectiva comparativa
respecto al desarrollo de esta comunidad en Barcelona y en Cataluia.

La presente investigacién se ha fundamentado en el trabajo de campo lle-
vado a cabo en Barcelona y en las principales localidades de su area metro-
politana y, en menor medida, en otras poblaciones catalanas, entre junio de
1995 y julio de 1997. Ademas, a lo largo del afio 1998 se han efectuado
seguimientos especificos de la celebracion del mes de ramadan por parte de
algunas comunidades musulmanas en Barcelona, y se han recopilado nuevas
informaciones, que han actualizado las de afios anteriores. Las entrevistas
(en sus diferentes modalidades: formales e informales), asi como la observa-
cién participante, han sido las principales metodologias aplicadas a lo largo
del periodo de investigacién.

Ademas de esta introduccion, el libro se compone de cinco apartados mas. El
primero de ellos estd dedicado a la presencia musulmana en Europa, y repasa la
produccién académica que ha ido convirtiendo al islam en Europa en un emer-
gente objeto de estudio, asi como las diferentes respuestas de las administra-
ciones publicas europeas frente a las demandas formuladas por los colectivos
musulmanes en su territorio. En este mismo apartado también se incluye un
apartado mas teoérico, que reflexiona sobre la diversidad de formas de ser musul-
man en Europa. En la segunda parte, se analiza la contemporanea presencia
musulmana en Espafia que, en su heterogeneidad, comienza a ser percibida y defi-
nida desde diferentes ambitos de la sociedad espafiola. Asimismo, el Acuerdo de
Cooperacion firmado en 1992, que se convierte en el principal referente para
reconocer el notorio arraigo de esta presencia, es analizado con detalle, mos-
trando las dificultades que estan presentes para su desarrollo y aplicacion una
vez transcurridos siete afios desde su firma. La tercera parte se ocupa especifi-
camente de aspectos directamente relacionados con la evolucién comunitaria
musulmana en Barcelona y en Catalufa, y constituye el apartado central de este
libro. A lo largo de sus nueve capitulos se abordan diversas cuestiones que tie-
nen que ver con la presencia de este heterogéneo colectivo, con el objetivo de
explicar las principales dindmicas comunitarias presentes en su interior. El cuar-
to apartado, el dedicado a las conclusiones, sintetiza los argumentos que se deri-
van de este proceso de configuracién, y cuyo reconocimiento social se plantea
como condicién necesaria para afrontar el debate sobre la ciudadania como con-
cepto inclusivo para todos, y no como exclusivo para unos pocos. Por su parte,
en los anexos se recogen tablas e informaciones complementarias a los capitu-
los anteriores, asi como los principales textos legales relacionados con la comu-
nidad musulmana en Espafa, un glosario de términos arabes, y el consiguiente
apartado bibliografico.



Nota sobre la transcripcién de los vocablos arabes

La transcripcién de los términos arabes ha sido realizada por Carles Vela i Aulesa a partir de
una normativa de transcripcion simplificada creada por él mismo -y atn en estudio-. Esta nor-
mativa se basa en las normas de la revista A-Qantara, anteriormente Al-Andalus (aceptadas por
la mayoria de arabistas en lengua castellana), pero las adapta gréfica y fonéticamente al cas-
tellano pensando en obras y trabajos destinados a lectores no arabistas. En este sentido, se han
suprimido los signos diacriticos, y se utiliza la tilde para indicar una pronunciacién més proxi-
ma a la original érabe. Este sistema de transcripcién busca facilitar la lectura de unos concep-
tos que, en su mayoria, comienzan a ser familiares y que los medios de comunicacién y ofros
trabajos escritos suelen utilizar con cierta frecuencia.

Al igual que el inglés o el francés, el catalan y el castellano estén asistiendo la progresiva
infroduccion en el lenguaje popular de términos como yihad, sharia, halal o imam, hasta hace
poco, propios de un ambito concreto del mundo académico. Se plantea por lo tanto a partir de
ahora, no sélo la complejidad de transcribir de la manera més correcta posible estos vocablos,
sino también la de su traduccién, tal como apunta Barbara D. Metcalf para el caso inglés (1996:
XVI “Toward Islamic English2”). La dificultad para encontrar un término que sustituya al de imam
(que ya reconoce el Diccionario de la Real Academia Espafiola en su edicion de 1992, asi como
la Gran Enciclopédia Catalana de 1995), o el uso que se hace de las expresiones “guerra
santa” o “ley religiosa islémica” para referirse respectivamente a yihad o sharia, indica la nece-
sidad de utilizar directamente estos conceptos, como forma de atenerse de manera correcta y
precisa a su significado original. De acuerdo con esto, a lo largo del presente trabajo, hemos
preferido usar estos términos para familiarizar ain més al lector con los mismos, incorporando
tanto en el texto como en el glosario final una breve definicion de su significado.






en kuropa






Pluralidad religiosa,
islam y construccidn europea

Los procesos de unificacion y convergencia econémica y politica que definen el
futuro europeo no pueden obviar el hecho de que Europa es una realidad tanto
multicultural como plurireligiosa.Y esto no es una novedad, sino el resultado de
una larga evolucion histérica, marcada por guerras y conflictos en los que el fac-
tor religioso jugd un papel fundamental. Hoy en dia, las sociedades europeas son
testigos directos de las transformaciones de lo religioso. El paradigma de la secu-
larizacion, entendido como pilar de la construccion de estas sociedades moder-
nas, se encuentra cuestionado ante la emergencia de nuevas religiosidades y la
renovacion de tradiciones religiosas ya existentes, que buscan activamente su
lugar social y de expresion dentro de la esfera publica. Los modelos de relacién
entre Estado y las confesiones religiosas, que cada pais europeo ha ido elaboran-
do en base a su propia evolucion histérica, se hallan continuamente interrogados
ante estas nuevas manifestaciones. La cuestion religiosa, sin ocupar un lugar cen-
tral en la agenda politica de los diferentes gobiernos europeos, adquiere una
renovada presencia publica.

Una doble pluralidad esta presente en el espacio religioso europeo. Por un lado, la
que se deriva del propio contexto de modernidad y secularizacién que, contraria-
mente a lo pensado y deseado originariamente, no sélo ha supuesto la fragmentacion
del panorama religioso y la emergencia de nuevas expresiones de religiosidad, sino
también el despertar de movimientos de renovacién de los cultos oficiales, cuyas
manifestaciones no siempre mantienen una frontera muy definida entre lo politico y
lo religioso. Por otro lado, la que se muestra en la elaboracién y aplicacién de dife-
rentes modelos de relacion entre los diferentes estados europeos con respecto a las
confesiones religiosas reconocidas, y que las nuevas realidades de lo religioso ponen
a prueba. Ante ello, la presencia de comunidades musulmanas en Europa
Occidental se presenta como caso de referencia para abordar esta creciente plu-
ralidad religiosa en el proceso de construccion europea (Perotti, 1992).

En primer lugar, hay que considerar que las expresiones de este pluralismo
religioso se enmarcan dentro de los debates en torno al concepto de multicul-
turalismo. No nos detendremos a analizar la abundante bibliografia que se ha
generado hasta la actualidad; simplemente retomaremos los argumentos de
Jorgen Nielsen cuando critica el desarrollo en Europa de una nocién de multi-
culturalismo que no tiene en cuenta las dindmicas que éste incorpora. Para
Nielsen, el propio desarrollo del concepto de una Europa multicultural parte de
la preexistencia de una situacion monocultural, lo que no se corresponde con la
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pluralidad de aportaciones culturales que desde siempre ha recibido Europa. El
olvido de esta realidad histérica responde a la accién efectiva de los propios
estados-nacidn europeos, de (re)construccién de su propia identidad nacional
bajo el modelo de una cultura tGnica y compacta (Nielsen, 1995:152-153). Asi, se
acepta un cierto discurso en torno a la diversidad que plantea una situacion de
pluralidad, siempre y cuando ésta no suponga un ataque frontal al edificio esta-
tal-nacional. De esta manera, la incorporaciéon del elemento religioso como
fundamento de la identidad colectiva de una minoria concreta, como es la musul-
mana, pone en alerta no sélo a los estados, sino también a parte de las socieda-
des civiles europeas. Esto provoca que —a pesar de las evidencias— ciertas
cuestiones que tienen que ver con estos colectivos se aborden desde una pers-
pectiva esencialmente secular (Ibid:156).

Frente al desarrollo de procesos paralelos de secularizacién y de privatizacién
de lo religioso (elemento reivindicado como comun por parte de las sociedades
europeas), la creciente incorporacion de expresiones religiosas musulmanas en
el ambito publico levanta todo tipo de recelos y reacciones criticas. En el actual
subconsciente europeo se hallan presentes las polémicas en torno a los Versos
Satdnicos de Salman Rushdie y al uso del velo por parte de escolares francesas,
como principales expresiones de esta presencia publica del islam. Ambos casos
son testimonio de la superacién del caracter invisible que se desea para lo reli-
gioso en las sociedades modernas. El principio de la neutralité de la rue (elemen-
to fundamental no sélo del sistema laico francés sino, por extension, del
europeo) o lo que es lo mismo, la idea de que la esfera publica en las socieda-
des seculares no es el terreno natural para la expresion religiosa, se rompe. Las
evidencias de esta creciente presencia visible de lo religioso en el espacio publi-
co nos estan indicando la renovada importancia que éste esta adquiriendo en la
configuracién de estos colectivos. El propio Consejo de Europa, en un informe
sobre las relaciones interétnicas e intercomunitarias en el continente, reconocia
que determinados problemas en este dmbito podrian entenderse mejor y supe-
rarse si se abordaran teniendo presente la dimensidn religiosa. De ahi que el
citado estudio destacara la importancia de “asegurar que, en los limites que
marca el respeto hacia los Derechos Humanos, todos los grupos religiosos sean
libres para practicar sus creencias“ (Consejo de Europa, 1991: 66-67).

Por su parte, Steven Vertovec argumenta que la situacién multicultural favore-
ce nuevas formas de incorporacién publica por parte de los diferentes colecti-
vos, que provocan esencialmente la “renegociacion de la cultura politica en el
ambito publico” (Vertovec, 1996:66). De hecho,Vertovec retoma las tesis de John
Rex, que revisan la justificacién que desarrolla un determinado modelo ideal de
multiculturalismo (propio de sociedades como la britanica), en el que no cabe
incorporar el elemento religioso. Rex considera que este modelo establece una
clara diferencia entre dos dominios culturales separados: el propio del dominio
publico de la sociedad y el que pertenece al ambito cultural privado de cada
comunidad. Mientras que en el primero tiene sentido establecer un debate social
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(e incluso politico) sobre la participacién de las minorias y las comunidades den-
tro de una determinada politica cultural, el segundo se halla limitado por las pro-
pias fronteras que delimitan al grupo y tiene que ver con las diferentes
estrategias de mantenimiento y preservacion cultural que éstos puedan desarro-
llar (Rex, 1996). Como que, desde la perspectiva secular, se entiende que el ambi-
to de expresidon de la religién es el ambito privado, ésta sélo puede estar
presente en el dominio personal y comunitario, pero no en el publico, por lo
tanto no se le considera como un elemento a tener presente dentro de cualquier
proyecto de multiculturalidad. Rex reacciona ante esta formulacién reclamando
la necesidad de incorporar la dimension religiosa en el debate multicultural,
especialmente en el caso de las comunidades musulmanas, para responder a las
dudas que se formulan ante su efectiva integracién social en Europa (Rex, 1994).

Desde Francia, Rémy Leveau justifica el hecho de que ahora, una vez que la
practica religiosa baja en Europa, se tenga que reflexionar en torno a una reli-
gién como el islam en la perspectiva de la construccién europea.Y ello se debe,
fundamentalmente, al hecho de que los musulmanes son actores inconscientes
de la recomposicién de un sistema que les sobrepasa, al reintroducir el debate
sobre los principios que fundamentan su identidad colectiva (Leveau, 1994:158).
Que ésta se constituya sobre una base religiosa parece entrar en contradiccion
con el sistema secularizado en el que se integran, pero de hecho esta replante-
ando los diferentes modelos de representacién politica presentes en las socie-
dades europeas, introduciendo el debate entre la participacion del individuo o la
admisién de nuevas formas colectivas de adscripcion identitaria. El papel del
islam en Europa estd marcado por el hecho de que se trata de una religién mino-
ritaria vinculada a una inmigracién instalada, cuya reaccién y desarrollo comuni-
tarios puede depender de las modalidades de respuesta por parte del sistema
europeo. Por lo tanto, el hecho de que sus demandas y necesidades religiosas no
sean percibidas como legitimas, puede favorecer el desarrollo de reivindicacio-
nes colectivas en clave religiosa, que pueden ser interpretadas como expresio-
nes de rechazo al marco laico en el que se incorporan (lbid:161 y 166).

De hecho, el principal recelo con respecto a este colectivo es la capacidad del
islam para compaginar su caracter como doctrina religiosa, que condiciona todas
las esferas del individuo y de lo social, con la condicién secular de las socieda-
des europeas. En el fondo de esta duda se sita la preocupacién por el passage
au politique por parte de estas comunidades (Bastenier, 1994: 102), lo que con-
tribuye a romper con una de las tres ilusiones que acompafaban la instalacion
de estos colectivos de origen inmigrante, tal como formulé Sayad: la ilusion de
una presencia provisional, la ilusion de que se trata de una presencia debida a
motivos fundamentalmente laborales, y la ilusion de la neutralidad politica y
social del inmigrante (Sayad, 1991: 18). Para algunos autores, como Dominique
Schnapper (1992: 192), ello no ha de suponer la formulaciéon de un status dife-
renciado para el islam, creando un precedente que llevaria al resto de confesio-
nes a exigir un trato similar, sino que el camino que ha de seguir éste se ha de
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incorporar plenamente al marco de relaciones entre Estado y confesiones reli-
giosas, definido segln los principios de la laicidad. También para Jean Baubérot
seria contrario al espiritu laico establecer una relaciéon especifica con el islam,
diferente de la del resto de confesiones religiosas, pero es necesario fijar un
“nuevo pacto laico” (Baubérot, 1990), fundamentado en la base de una negocia-
cion continua entre los diferentes actores de la sociedad civil, con la que rede-
finir las relaciones entre religion y Estado.

Ahora bien, independientemente de plantear la necesidad de la reformulacion
del paradigma secular de las sociedades europeas tal como sugiere Baubérot, no
consideramos que la estrategia mas adecuada para iniciar esta reflexién sea utili-
zar la critica al islam en Europa como forma para mantener vivos los principios
de la laicidad. Porque dudar de la capacidad de integracién del islam en Europa es
cuestionar lo que ha sido una de sus caracteristicas esenciales a lo largo de la his-
toria; es dudar de su propio caracter universal. Como nos recuerda Rex, el islam,
precisamente por su propia diversidad interna, es totalmente capaz de hacer fren-
te a los condicionantes que impone su presencia minoritaria en el contexto cul-
tural y social europeo. Como el resto de religiones en Europa, el islam ha de
abordar problemas similares, pudiendo desarrollar diferentes estrategias de adap-
tacion (Rex, 1994: 90-91). De hecho, los diferentes estudios sobre el terreno
comienzan a demostrar como en el seno de las comunidades musulmanas en
Europa se producen importantes transformaciones de aspectos relacionados con
la practica y la adscripcion religiosa, muchas de ellas vinculadas con la reformula-
cién de lo religioso en este contexto religioso. Sin querer discutir la tesis que pro-
ponen ciertos autores (como Etienne, 1989:254) de que el islam en Europa
constituye una oportunidad de renovacién para el conjunto de esta religién, lo
que nos interesa destacar ante todo es la pluralidad de formas de ser musulman
en Europa, las diferentes estrategias que estan en juego, y los debates que se gene-
ran. Una heterogeneidad que negocia su insercién en Europa.
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Islam en Europa:
un nuevo campo de estudio
para las ciencias sociales

La fase de sedentarizacion del ciclo migratorio que protagonizan poblaciones
de origen musulman en Europa ha despertado un creciente interés por parte de
las ciencias sociales, que desde principios de la década de los setenta han pres-
tado cada vez mayor atencion al estudio de las manifestaciones culturales y reli-
giosas de estos colectivos, asi como a su desarrollo comunitario. El evidente
cambio cualitativo que se produce con la llegada de los familiares de aquellos
inmigrantes asentados, su creciente visibilidad en buena parte de las principales
ciudades europeas, pero también el desarrollo de todo un proceso de conver-
siones al islam por parte de europeos, supone plantear la presencia musulmana
en Europa a partir de un pasado definido por sucesivos trayectos migratorios,
cuyo futuro se plantea en forma de nuevo componente cultural y religioso a afa-
dir a la ya diversa composicion de las sociedades europeas.

La configuracion de un islam europeo es un proceso iniciado desde hace bas-
tante tiempo, pero que comienza a ser identificado a partir de la década de los
sesenta, como un fenémeno fundamentalmente ligado a los flujos migratorios
provenientes, sobre todo, de Africa, Asia y Oriente Medio. Uno de los autores
que desarrollaron el estudio del Ilamado islam trasplantado', Felice Dassetto,
interpreta su evolucién en tres fases:

- afios sesenta y setenta: los pocos estudios que trataban esta cuestion, lo hacian
de una manera secundaria, como derivacién de los estudios sobre migraciones;

- mediados de los setenta-ochenta: etapa marcada por el inicio de los primeros
trabajos de cardcter sociogrifico, lo que supone la progresiva afirmacion de este
campo. En esta fase destacan los estudios desarrollados por politélogos;

- mediados de los ochenta hasta la actualidad: se abre el panorama de cuestio-
nes estudiadas, con nuevas areas mas especificas y, poco a poco, se abandonan
los meros estudios descriptivos para avanzar en el terreno de la interpretacién
y el andlisis teérico (Dassetto, 1994).

Para Dassetto, en primer lugar es preciso reconocer las deficiencias y limita-
ciones de las disciplinas cientificas cercanas por su tematica a este nuevo campo

1. F. Dassetto y A. Bastenier (1984) fueron de los primeros autores en utilizar este concepto en
sus estudios sociolégicos sobre la presencia musulmana en Europa.
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de estudio: la sociologia de las migraciones habfa marginado tradicionalmente el
fendmeno religioso de su atencion; la sociologia de la religion se encontraba limi-
tada tedrica y conceptualmente por el estudio de las religiones cristianas; el
orientalismo, aunque podia aportar sus conocimientos sobre el islam tedrico, no
podia apreciar las variaciones del islam vivido y practicado; finalmente, la ciencia
politica, que desde un principio destacé la trascendencia politica de la nueva pre-
sencia musulmana en Europa, incluso cuando las reivindicaciones de estos colec-
tivos distaban mucho del terreno politico (Ibid: 202-206) .

Lo que no comenta Dassetto es porqué este nuevo campo se desarrolla desde
hace tan solo tres décadas, o porqué se han encargado de ello unas determinadas
disciplinas académicas y no otras. Es preciso intentar responder a estas cuestiones
partiendo del principio de que el desarrollo del estudio del islam trasplantado obe-
cede a toda una serie de condicionantes, externos al trabajo académico, que sur-
gen a partir de la preconceptualizacion problematica de este campo de estudio.

LA DEFINICION DE LAS PROBLEMATICAS DE ESTUDIO

En el siguiente capitulo intentaremos mostrar como la moderna presencia de
manifestaciones de lo islimico en Europa se remonta al siglo XVIII. Es cierto que
la llegada de poblacion de origen musulman a los paises europeos no se sitla hasta
nuestro siglo, pero no exclusivamente a partir de los afios sesenta, sino al menos
desde antes de la Primera Guerra Mundial. La verdad es que en ese tiempo la pre-
sencia musulmana era tan poco visible, que no sugeria ni inquietud social ni un
especial interés académico. A parte de algunas investigaciones aisladas llevadas a
cabo por arabistas y orientalistas (como Emile Dermenghem y Louis Massignon,
en Francia), paradojicamente, fueron los centros de estudio e instituciones carita-
tivas, vinculadas a las iglesias catolicas y protestantes, las que prestaron su aten-
cién a los primeros colectivos musulmanes de origen inmigrante. A partir de los
afios sesenta y, sobre todo, de los setenta podrian citarse como ejemplos a cen-
tros como el Churches’ Committee on Migrant Workers in Western Europe, o el Center
for the Study of Christian-Muslim Relations, en el Reino Unido; el Christlich-Islamische
Begegnung Dokumentationsleitstelle (CIBEDO), en Alemania; el Centre d’Information
et d’Etudes sur les Migrations Internationales (CIEMI), en Francia; el centro Darek-
Nyumba, dirigido por el Padre Blanco, Emilio Galindo, en Madrid; y la asociacion
Bayt al-Thagqafa, dirigida por Teresa Losada, en Barcelona. Con todo ello, podria
decirse que los primeros en reconocer los aspectos religiosos que acompafaban
todo trayecto inmigrante fueron las propias iglesias cristianas, que desarrollaron
diferentes iniciativas de atencién hacia este colectivo. Esto se reflejo incluso en la
cesién puntual de alguno de sus locales para celebrar las celebraciones religiosas
musulmanas, en base a los principios teéricos definidos por el ecumenismo y el
didlogo islamo-cristiano tras el Concilio Vaticano II.
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Es evidente que, a partir de la década de los setenta, el desarrollo cuantitativo
y cualitativo de los flujos migratorios hacia Europa hace mucho mas visible esta
presencia musulmana. El interés académico fue aumentando, al mismo tiempo que
la sociedad europea se planteaba los primeros interrogantes ante esta realidad.
Los primeros estudios partian del supuesto que vinculaba la evolucién de los flu-
jos migratorios y el desarrollo comunitario musulman.Asi, Kepel planteaba la hipé-
tesis de que la afirmacién de la pertenencia al islam, por parte de los musulmanes
que han emigrado a Europa, era una manifestacion de su proceso de sedentariza-
cién en esta sociedad de acogida, y del reconocimiento de que su futuro inmedia-
to pasa por residir en un pais no musulman (Kepel, 1987). Lo que estaba
planteando Kepel era algo muy diferente a la mera aceptacién del enunciado “a
mds inmigrantes musulmanes, mas mezquitas y oratorios”, mostrando el papel de
las influencias externas en estas dinamicas de configuracion comunitaria.

La presencia del factor externo es fundamental para entender como el desarrollo
comunitario musulman en Europa es percibido en clave politica. Esta fue la orien-
tacién de buena parte de los trabajos publicados sobre el tema a mediados de los
ochenta. El creciente interés que despertaban asimismo otros procesos politicos
en los paises darabomusulmanes (como por ejemplo, el auge del movimiento isla-
mista), contribuy6 a construir una imagen problematica e inquietante de la pre-
sencia musulmana en Europa. Como demuestra Chantal Saint-Blancat (1993) la
focalizacion politica de este anilisis, con su consiguiente problematizacién, ha favo-
recido que los diferentes estudios trataran preferentemente tres temas: la estruc-
tura y las redes de organizacion religiosa, el rol de los movimientos islamistas, y las
tentativas de institucionalizacién del islam en los diferentes estados europeos. Los
intentos de otras ciencias, como la antropologia y la sociologia, por analizar la rela-
cién entre creencias, practicas, normas y conductas sociales, y su expresion identi-
taria, quedaron al margen del campo de estudio que se estaba creando.

Este planteamiento politico ha recibido no pocas criticas, especialmente en
Francia, donde algunos trabajos desarrollados por politélogos han adquirido un
rango de best-sellers y una amplia cobertura medidtica. Sadek Sellam critica que el
desarrollo del islam en Europa se explique méds como el resultado de una accién
desde el exterior, sin comprender ni tener en cuenta sus propias dindmicas inter-
nas’. Magali Morsy, por su parte, en un articulo que critica que en Europa todo lo
musulman sea considerado como extranjero, ataca dos argumentos defendidos
por renombrados politélogos franceses. El primero, en el que la insistencia por
explicar el funcionamiento de los grupos islamistas, justificaba el desarrollo de

2. "la antigiedad del sentimiento comunitario entre los trabajadores musulmanes estd suficien-
temente atestado para leer con circunspeccién las discutibles tablas y gréficas producidas por ara-
bistas, convertidos en suplementos de la ciencia politica, queriendo hacer coincidir
~laboriosamente- ‘el nacimiento de una religién en Francia’ con lo que ellos denominan “el mané
petrolifero” o “el momento irani” (Sellam, 1989: 141-142). Sellam se refiere explicitamente a
algunos de los argumentos que defiende G. Kepel en su libro Les banlieves de I'islam (1987).
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actitudes de recelo ante los musulmanes’. El segundo, en la propuesta de consti-
tucién de un “consistorio segin el modelo judio” para los musulmanes en Francia,
ignoraba que durante la administracion francesa de Argelia se desarrollé un mode-
lo de relaciones politicas entre el Estado y las poblaciones musulmanas, o que la
comunidad israelita en Francia tiene una larga historia, a través de la cual ha podi-
do desarrollar un modelo especifico de relaciones con el Estado*.

No obstante, esta tendencia parece corregirse en la actualidad, desarrolldndo-
se investigaciones que llevan a cabo una construccién socio-cultural-religiosa del
objeto de estudio, por encima de un cariz exclusivamente politico. Con ello
parece que se reconoce la necesidad de ampliar el alcance de los analisis de esta
cuestion, especialmente para comprender, como argumenta Saint-Blancat, que el
islam transplantado no existe en si mismo, sino que es “la resultante de las for-
mas diversificadas de la vida religiosa que revisten diferentes funciones sociales
en un conflictivo proceso de integracién” (Saint-Blancat, 1993: 324).

El repaso de esta produccion bibliografica® muestra cémo la orientacion de
estos estudios, en mas de una ocasién, se ha visto condicionada en mayor medi-
da por las opiniones politicas y sociales que generaba esta presencia, que por
aquellos interrogantes que surgian de la reflexién cientifica. Las ciencias sociales,
como intento interpretativo y explicativo de la realidad, siempre se enfrentan al
reto que les plantea el desarrollo de un nuevo objeto de estudio. Ante las mani-
festaciones de la cambiante realidad social, han de ser capaces de demostrar su
valia como discurso y su utilidad como recurso explicativo. Pero estas “nuevas
cuestiones a abordar”, estos “nuevos temas pendientes”, no siempre se derivan
de una consecuente evolucién en la trayectoria teérica o metodolodgica de las
diferentes disciplinas cientificas. Es evidente que la ciencia no puede desvincu-
larse del medio social y cultural en el que se halla inmersa, por lo que no se trata
de reivindicar aqui la construccion de nuevas torres de marfil, donde puedan
refugiarse los cientificos sociales en sus eternas discusiones teédricas. De lo que
se trata es de replantear la construccion del propio discurso cientifico.

Nos hallamos en una sociedad en la que prima lo inmediato, en la que el tér-
mino “urgencia” gana cada vez mas terreno en el campo social y en donde, ante
tantos problemas acuciantes, parece que no hay lugar para la reflexion. El tiem-

3. “La primera estd tomada de la tesis de Gilles Kepel sobre el funcionamiento de los grupos
integristas (...). Francia es objeto de una yihad impulsada desde el exterior, pero conducida por
infiltrados, y todo musulmén es un combatiente potencial en la guerra santa. La tesis recibié el
aval del ministro del Interior de la época, Gaston Deferre, que en 1983 denuncié violentamen-
te a los grupdsculos jomeinistas implantados entre los colectivos inmigrantes. La accién efectiva
de los servicios secretos, entre ellos los de Irdn, y el clima de temor creado por los atentados de
la época, acreditan ampliamente la tesis” (Morsy, 1992: 59).

4. La propuesta que critica Morsy fue formulada por Bruno Etienne (1989).

5. Dentro del marco del Forum de la Recherche sur I'islam en Europe (FRIE), institucién crea-
da en 1992, se ha editado una primera publicacién, béasicamente bibliografica, que recoge la
produccién cientifica en Europa o sobre este tema (Dassetto-Conrad, 1996).
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po mediitico contribuye a definir las realidades sociales en cuanto éstas se con-
vierten en noticia. Los llamados especialistas son reclamados para que convier-
tan su discurso en una breve opinién que tenga como objetivo complementar la
presentacién del hecho noticiado. De ahi que ante estas nuevas demandas el
cientifico social deberia, ante todo, mantener la cabeza y el corazén templados®
sin dejarse arrastrar por esa aparente voragine de inmediatez, que obliga de
manera imperiosa a actuar, a intervenir, casi sin haber desarrollado una previa y
necesaria reflexion.

En principio, los cientificos sociales deberian de ser capaces de elaborar el
objeto de estudio al que se van a dedicar, diferenciandolo de aquella problemati-
ca que se les plantea desde el exterior de su disciplina. Esto no supone la recre-
aciéon de un objeto no real, sino que de lo que se trata es de reconocer, en
palabras de Bourdieu, Chamboredon y Passeron, que “la investigacién cientifica se
organiza de hecho en torno de objetos construidos que no tienen nada en comun
con aquellas unidades delimitadas por la percepcion ingenua”. Por lo tanto, todo
objeto de investigacién no puede ser definido y construido si no es “en funcion
de una problemdtica tedrica que permita someter a un sistematico examen todos
los aspectos de la realidad puestos en relacién por los problemas que le son plan-
teados” (Bourdieu-Chamboredon-Passeron, 1989: 52-54; Bachelard, 1974).

Es por ello que todo estudio social deberia de iniciar sus andlisis deconstru-
yendo el propio proceso de problematizacion que socialmente se atribuye a
determinados fenomenos y cuestiones’. En este sentido, las reflexiones de Jean
Leca (1988), ante la construccién del mismo objeto de estudio que nos ocupa,
son del todo pertinentes. Ante un panorama socio-politico como el francés,
especialmente sensibilizado por la temdtica musulmana, Leca recuerda las nece-
sarias reserva y humildad con las que la ciencia ha de hacer frente a ésta y a
otras cuestiones. Su capacidad de acceso a una serie de informaciones privile-
giadas no convierte a los cientificos y expertos en “profetas sociales”?, que pue-
dan, gracias a esta condicidn, discernir entre lo verdadero y lo falso, entre lo
relevante y lo inventado.

6. Como dijo André Gide, los buenos sentimientos no producen una buena literatura, a lo que
Pierre Bourdieu (1991: 20) afadié que éstos, a menudo, producen una mala sociologia.

7. Dado que la presencia musulmana en Europa se percibe como resultado directo de un pro-
ceso migratorio, es interesante recordar la reflexién de Abdelmalek Sayad sobre las “molestias”
y el “malestar social” que provoca la inmigracién en las sociedades receptoras. Si éstas no tie-
nen presentes, nuestra aproximacién resulta incompleta: “Es en el estatuto del inmigrante (esta-
tuto que es a la vez social, juridico, politico, asi como cientifico) y, asimismo, en la naturaleza
misma de la inmigracién, de no poder ser nombrados, de no poder ser conceptualizados y fra-
tados, sino es a través de los diferentes problemas a los que se les asocia -problemas que hay
que entender, aqui, en el sentido de dificultades, de molestias, de perjuicios, etc., més que en
el sentido de problematica constituida de una manera critica en vista al estudio de un objeto que
supone necesariamente un problema y que, caracteristica que les es propia, no existe, si no es
por los problemas que plantea a la sociedad”. Introduction en Sayad (1991: 14).

8. Término clésico acufiado por Max Weber (1971).
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Si en algo pueden ser Utiles las ciencias sociales, es en base a su aplicacion como
discurso (in)formativo y explicativo de una determinada realidad social. Su funcién
ha de ser la de proporcionar las claves que se implican en una u otra cuestién, que
no sus soluciones, puesto que las ciencias sociales no contienen en ellas mismas un
discurso de verdad. Hay que partir del principio de que el discurso cientifico tan
s6lo es uno mas de los que se generan sobre la realidad social, ni el mas capacita-
do, ni el mejor. Su autoridad se ha de fundamentar explicitamente sobre criterios
de capacidad explicativa. En esta linea, nos parece necesario repasar algunos de los
conceptos que se han ido acufiando para abordar esta presencia (como es el de la
transplantacién), asi como plantear porqué hasta el momento han participado tan
pocos autores musulmanes en la elaboracion de esta bibliografia tan extensa.

DEL ISLAM TRASPLANTADO A LA DIASPORA MUSULMANA

La utilizacién del concepto de transplante en los primeros estudios sobre las
comunidades musulmanas en Europa (recordemos el trabajo pionero de
Dassetto y Bastenier) requiere ser revisado, a pesar de que estos autores siguen
utilizindolo en sus dltimos trabajos (Dassetto, 1996). La nocidn de trasplanta-
cion aplicada al estudio de los procesos migratorios proviene del campo de la
psicologia y del psicoanalisis. Ledn y Rebeca Grinberg lo definen de la siguiente
manera: “el término trasplante ha sido utilizado también como sinénimo de
migracién, pero con un matiz diferencial, ya que se suele aplicar a individuos que
tienen que emigrar pero que han estado muy “arraigados” en su medio original,
lo cual determinara una mayor intensidad en el sentimiento de “desarraigo” que
sufre todo inmigrante, en mayor o menor grado” (1984: 29-30; Tizén Garcia,
1993). Asi, Dassetto y Bastenier parten de esta definicion para referirse al pro-
ceso de sedentarizacion de los colectivos musulmanes en Europa dentro de una
perspectiva traumatica y en negativo, pero no tienen presente la multiplicidad de
orientaciones y sentidos que cobra este proceso en las distintas sociedades
europeas. Babés critica que Dassetto, en sus intentos por reconstruir este pro-
ceso, se halla prisonero de este esquema de trasplantacion. Segun ella, Dassetto
convierte a los musulmanes en seres trasplantados, que desde un origen rural y
tradicional, han dado el paso hacia la modernidad, dejando atras su universo de
sentidos y practicas, para incorporarse a uno diferente, no habitual y psicolégi-
ca y culturalmente desestabilizador (Babés, 1997: 34).

Entendiendo de esta manera la nocion de trasplantacion, Chantal Saint-Blancat
(1997:16) expone la idea de un desarraigo irreversible, de ruptura radical de los
lazos fisicos y simbdlicos con la cultura y la sociedad de origen y que, por otro
lado, se enuncia cargado de emotividad. Como forma de superar, por un lado, la
negatividad de este concepto Yy, por otro, de apreciar los procesos dinamicos que
se incorporan en el seno de este fendmeno, Saint-Blancat propone la utilizacién
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del concepto de diaspora. Frecuentemente utilizado para referirse a la expe-
riencia judia, el término didspora permite elaborar un marco de anilisis de los
procesos y estrategias que desarrollan las diferentes comunidades musulmanas
en Europa para mantener y salvaguardar su identidad colectiva, asi como para
conseguir una insercién satisfactoria y poco conflictiva en la sociedad europea.

El exilio, que en este caso —en teoria— se trata de un exilio voluntario, se convier-
te en un espacio de reconstruccién del orden social de la sociedad de origen, con la
que nunca se acaba de perder el contacto, y en el que a través de la continuidad de
relaciones de solidaridad y ayuda entre los diferentes grupos familiares presentes en
la didspora, es posible mantener y defender una memoria colectiva (Ibid: 18). En el
proceso de reconstruccién de esta umma musulmana, la utilizacién del concepto de
diaspora permite determinar ese marco de referencia y ese espacio, que es a la vez
de conflicto y de mediacion, en torno al cual se elaboran mdltiples recomposiciones
que permiten dar sentido a este trayecto migratorio (Ibid: 36).

RESPUESTAS MUSULMANAS

iHasta qué punto los propios musulmanes que viven en Europa participan de
las problemiticas que han sido definidas en esta abundante bibliografia? En ésta,
pocas veces se tiene presente la manera como estos colectivos las interpretan,
o cémo valoran el hecho de convertirse en objeto de atencién politica y socio-
I6gica. Se considera que el interés por la presencia musulmana en Europa surge
del interior de la sociedad no-musulmana, y que entre los musulmanes esto “no
ha supuesto (hasta ahora) problemas” (Dassetto-Bastenier, 1988:73). Por contra,
el mayor interés por esta presencia se ha generado en el interior de las propias
sociedades musulmanas, ante el hecho de que muchos de sus compatriotas hayan
emigrado a otros paises, no siempre musulmanes, en busca de trabajo’.

9. Autores como Bassem El-Jisr (1993), Maribel Fierro (1995) y Sami A. Aldeeb Abu-Sahlieh
(1996), nos presentan algunos de los debates que se desarrollan en la actualidad en los pai-
ses musulmanes respecto a este tema. Esta cuestién adquirié gran importancia en el derecho
musulmén clasico, en el que ya se contemplaba la presencia de musulmanes fuera de territo-
rios musulmanes. La divisién clasica entre dar al-islam (paises musulmanes) y dar al-harb/dar
alkufr (literalmente, “pais de la guerra” y “pais de los infieles”) permitié, en su momento, argu-
mentar cuél debia de ser la actitud de todo musulman que se desplazara a tierras no musul-
manas. Hoy en dia, no sélo se hace dificil mantener desde el punto de vista legal y juridico
esta divisién, sino que la emigracién hacia paises no musulmanes se convierte en un fenéme-
no socialmente relevante y que, en muchos casos, deja de ser un trayecto temporal. En opinién
de determinados juriconsultos musulmanes este hecho es reprobable, puesto que entienden que
todo musulman deberia de evitar viajar a paises no musulmanes, y mucho menos a aquéllos
que profesan una actitud laicista militante. En la Guia del musulmén en los paises extranjeros,
publicada por una editorial chiita libanesa en 1990, se recomienda que los musulmanes que
se vean obligados a viajar a estos paises desarrollen una serie de medidas para evitar la
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Esta situacion estd empezando a cambiar y son los propios musulmanes los
que estan empezando a desarrollar sus propios 6rganos de opinidn, en los que
se genera un debate interno sobre lo que supone vivir en Europa. Surgen las pri-
meras voces que intentan responder a los interrogantes que plantean los no-
musulmanes y avanzar hacia nuevas cuestiones que éstos todavia no habian
contemplado. Mientras que para los no-musulmanes, los temas de debate giran
en torno a la cuestién de si los musulmanes podran o no integrarse en las socie-
dades europeas, algunas voces musulmanas plantean que hay que ir mas alla, con-
siderando que los musulmanes, en la actualidad, ya forman parte de las
sociedades europeas. En una alocucion publica de Didier-Ali Bourg (musulman
francés fundador del Centro Europeo de Investigacién e Informacion sobre el
Islam (CERISI) y que en 1993 cred la Universidad Islamica de Francia), en la
Comision de cultura, juventud, educacion y medios de comunicacion del
Parlamento Europeo (28 de enero de 1997), éste dijo: “;se debe, se puede inte-
grar a los musulmanes? Esta cuestién es caduca. Los musulmanes ya estdn aqui.
No hay que integrarlos, ya lo estan. Es demasiado tarde para preguntarse si ellos
son bienvenidos, si permaneceran en Europa durante largo tiempo”.

No obstante, la aparicién de estas nuevas voces esta condicionada por dos
factores. En primer lugar, por la falta de 6rganos de representacién en las
comunidades musulmanas y la pugna que se desarrolla en ellas para aparecer
como interlocutor entre éstas y los estados y las sociedades europeas. De este
modo, la aparicion de nuevas voces generadoras de opinién en el interior de la
comunidad queda, en mas de una ocasion, ahogada por las disputas fratricidas.
En segundo lugar, y tal como destaca Mohammed Arkoun, los estados europe-
os no ven con buenos ojos la creacion de espacios en los cuales pudieran for-
marse estos nuevos intelectuales musulmanes. Ello se debe, segin Arkoun
(1993: 6-9), a que la sociedad europea formula una aproximacién dogmatica,
esencialista y substancialista del islam, en la que no se entiende que éste mues-
tre algun tipo de reflexién interna, de desarrollo o de evolucién. Las manifes-
taciones liberales, modernas o criticas del islam resultan, simplemente,
ignoradas ante el empuje de las imagenes que configuran el islam como un todo
homogéneo, profundamente tradicionalista e inmutable. De ahi que los estados
europeos prefieran (y favorezcan, a veces) la creaciéon de grandes mezquitas y
no de centros de educacién e investigacién teolégica musulmana, comparables
a los de otras confesiones religiosas'.

influencia de esa sociedad. Otras voces musulmanas reclaman para los musulmanes residentes
en estos paises la aplicacién del derecho musulmén en materia de estatuto personal, tal como
aplican los paises musulmanes a las minorias no musulmanas que viven en ellos.

10. Arkoun se refiere al proyecto de creacion del Instituto Nacional de Estudios Islamicos en
Francia, formulado, ademas de por el propio Arkoun, por Jean Baubérot, Ali Merad, Daniel
Guimaret, Guy Monnot y Pierre Lory entre otros, y que fue presentado en enero de 1992 a las auto-
ridades educativas francesas, que alegaron falta de presupuesto para ponerlo en funcionamiento.
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En la continua buisqueda de interlocutores entre la comunidad musulmana, los
estados y las sociedades europeas, se identifican una serie de representantes
comunitarios a los que, en mas de una ocasion, se les otorga una legitimidad que
posiblemente no ha sido reconocida por quienes, supuestamente, representan.
Relativamente ajena a esta dindmica, una de las opiniones mds interesantes que
surgen de entre las comunidades musulmanas en Europa, es la de Tariq Rama-
dan''. Con el objetivo de reflexionar en torno al futuro de la convivencia entre
europeos, musulmanes o no, de tradiciones culturales occidentales o no, sera
preciso comenzar a considerar a aquellas voces que, en su heterogeneidad, ela-
boren una reflexiéon propia y en primera persona sobre lo que representa ser
musulmdn en Europa. Establecer un debate critico no siempre es facil, puesto
que para ello hay que superar el recelo inmediato que las preguntas de nuestro
interlocutor puedan provocar en nosotros. Una desconfianza que, para Ramadan,
comparten tanto el islam (“[algunos musulmanes] perciben y entienden la legiti-
ma interrogacién de sus interlocutores como la manifestacién de una oposicién
al islam. Parece como si aquél que no participa de nuestro razonamiento sea
nuestro enemigo” [1995: 384]) como Occidente (“[Sera necesario] ir mas alld en
la reflexiéon y comprender lo que dicen los musulmanes, cuando dicen querer una
sociedad que responda a su fe y a sus aspiraciones. No contra Occidente, pues-
to que todo lo que no se hace como Occidente (o segln sus intereses) no se
hace necesariamente en contra suyo” [1996: 38]). Romper con las imagenes pro-
yectadas desde Europa que insisten en la nula capacidad de las comunidades
musulmanas para integrarse, supone para Ramadan reflexionar sobre el propio
concepto de integracién. Este, pasaria por el reconocimiento de los principios
identitarios de cada ciudadano: “podria ocurrir que el musulman mas ‘integrado’
no sea aquel que menos practica su religion o que se viste como todo el mundo,
las caracteristicas externas no indican las tensiones identitarias internas. Bien al
contrario, aquél a quien se le han dado los medios para construirse una perso-
nalidad ‘en el interior’, podra adaptarse mejor a su entorno especifico” (1994b).

Otra voz, cada vez mas presente en el panorama musulman, es la de Soheib
Bencheikh, joven mufti de la Gran Mezquita de Marsella, e hijo del que habia sido
rector de la mezquita de Paris, Cheikh Abbas. Este formula la necesidad de que la
laicidad sea entendida de una manera abierta y no como una forma de excluir lo
religioso del espacio publico. La presencia musulmana en Europa representa, para

11. Tariq Ramadan es profesor de Filosofia, de Literatura francesa y de Islamologia en las
Universidades de Ginebra y Friburg (Suiza). Es presidente de la asociacién “Musulmanes-
Musulmanas de Suiza”, y autor de diversas obras (1994a, 1995 y 1998), ésta ltima, sobre los
primeros estudios sociolégicos desde una perspectiva musulmana sobre las nuevas generacio-
nes de musulmanes en Europa. Colabora habitualmente en la prensa francesa y de ofros paises
europeos, y ha conseguido un especial predicamento entre los j6venes musulmanes. Pero posi-
blemente sea conocido, mas que por su curriculum, por el hecho de ser el nieto de Hassan Al-
Banna, fundador en 1928 de los Hermanos Musulmanes en Egipto.
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Bencheikh, una oportunidad de renovacién para el islam. El desarrollo de una lla-
mada teologia de la minoria “no sélo es interesante y saludable para los musul-
manes de Francia, asegurando su coexistencia pacifica y fraternal con otras
comunidades. Lo verdaderamente interesante es que ésta es aplicable al propio
mundo musulman” (1998: 189).

Se trata de opiniones que formulan importantes interrogantes a las sociedades
europeas, planteando cuestiones que afectan directamente a las capacidades para
aceptar y reconocer la existencia de una diversidad cultural y religiosa, visible-
mente presente en sus calles y ciudades. Son voces que, emergiendo del debate
general que atraviesa el conjunto de las comunidades musulmanas para encon-
trar una representacion interlocutora con las instituciones politicas y sociales
europeas, generan un predicamento creciente, sobre todo, entre las jévenes
generaciones musulmanas. Estas, dispuestas a reclamar el reconocimiento social
y politico de su estatuto como ciudadanos y como musulmanes, contribuyen a
formular, sin duda, nuevas respuestas musulmanas a interrogantes planteados
—frecuentemente con recelo— por las sociedades occidentales.
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En el capitulo anterior, hemos analizado la presencia musulmana en Europa como
un objeto de estudio emergente para las ciencias sociales. En el presente apartado,
queremos plantear una serie de consideraciones de tipo teérico sobre el hecho que
supone ser musulman en Europa. Esta nueva realidad ha permitido el desarrollo de
determinadas perspectivas de andlisis, en un terreno en el que las ciencias socia-
les (y en especial la sociologia religiosa) no han demostrado, a lo largo de su his-
toria, una excesiva atencion (Charnay, 1977: 39-49; Arkoun, 1984). Siempre se ha
considerado que la disciplina que habia de encargarse de este cometido era el
orientalismo, pero sus deficiencias tedricas y su etnocentrismo conceptual, tal
como fue denunciado por E. Said (1990), han dificultado la construccién de un dis-
curso cientifico sobre el islam. De nuevo, hay que preguntarse sobre los presu-
puestos que concurren en este terreno, y que explican este vacio tedrico. Cuando
M. Arkoun (1984) afirmaba que la ciencia social positivista heredada del siglo XIX
era incapaz de tratar al islam como un hecho social, en el sentido dado por Emile
Durkheim, se estaba refiriendo al conjunto de presupuestos fuertemente anclados
en el subconsciente social y que consideraban al islam como un todo homogéneo
e inmutable. Se consideraba asi al islam como una religion compacta y refractaria,
y a los musulmanes como individuos absolutamente condicionados en su vida coti-
diana por una fe ciega e irracional.

El islam, entendido como expresién de una alteridad extrema, adquiere la con-
dicion de realidad antinémica frente a un Occidente moderno y progresista. El
legado intelectual heredado desde los siglos anteriores da muestra de la persis-
tencia de estos estereotipos. Desde el discurso en 1883 en la Sorbona de Ernest
Renan', pasando por el propio Lévi-Strauss (en las pocas paginas que ha dedica-
do al islam'®), hasta los omnipresentes argumentos de Samuel Huntington (1997),
todos ellos expresan una visién esencialista del islam, de los musulmanes y de las
sociedades musulmanas, que se concretan en dos principios. El primero, es la

12. “El islam ha sido la cadena més pesada que la Humanidad jamés ha llevado, ya que ha
limitado fatalmente el espiritu del verdadero creyente, creando una especie de circulo de hierro
que rodea su mente. (...) Para la razén humana, el islamismo no ha sido sino perjudicial. {...)
Lo que distingue de hecho esencialmente a un musulman, es el odio hacia la ciencia, es el con-
vencimiento de que la investigacién es indtil, frivola, casi impia”. Ernest Renan, L'islamisme et la
science. Citado en Liauzu (1992: 283).

13. “El islam me desconcierta por una actitud hacia la historia, contradictoria con la nuestra
y contradictoria en si misma”. Claude Lévi-Strauss (1955:476). Lévi-Strauss siempre se ha que-
rido defender de los criticos que denunciaban su ataque al islam, alegando que estas afirma-
ciones se habian hecho en su relato de sus viajes etnogréficos. Véase también Aranzadi (1993).
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Enunciacién de la figura del llamado homo islamicus, heredada de la llustracion, que
convierte al musulman, primero en “un ser aparte, confinado en su especificidad
que, por otra parte, merece mas condescendencia que exaltacion” (Rodinson,
1989: 86); y segundo, considera a los musulmanes “victimas de un emplazamiento
a ser, como si el hecho de considerarse o de declararse musulman debiera ir
acompafnado obligatoriamente de una conformidad impecable con las prescrip-
ciones y con los codigos rituales” (Cesari, 1997: 54). El segundo principio se basa
en la consideracién de que las sociedades musulmanas se hallan “todavia
férreamente sometidas a la tradicién religiosa”, lo que contribuye ain mas a
reforzar esta vision inmovilista que no tiene presente sus transformaciones
internas pero que, sin embargo, permite explicar de una manera simplista pero
efectiva para la opinién publica en general la emergencia del movimiento isla-
mista, como reaccion de la tradicién religiosa frente a la modernidad laica.

Como forma de reaccionar ante el vacio de analisis socioldgico sobre el islam,
Charnay (1977: 20) propone el desarrollo de una sociologia religiosa especifica, ya
que aquellos principios elaborados por una sociologia religiosa para las sociedades
cristianas no pueden ser aplicados para el estudio de las musulmanas. Leila Babes
critica esta propuesta, puesto que al ceder a la tentacién de reconocer la especifi-
cidad del hecho religioso musulman, de nuevo se le estd conminando a aparecer
como distante, complejo y, practicamente, incomprensible desde el punto de vista
occidental. El fantasma de la especificidad se apoya sobre la idea de que el islam es
un particularismo, una especie de accidente que no acaba de ajustarse a los patrones
de anilisis predefinidos (Babes, 1997: 32). Mas que enunciar una sociologia especifi-
ca para el islam —cuestion que también proponen autores como Dassetto y
Bastenier en el estudio de las comunidades musulmanas en Europa—, Babes argu-
menta que hay que revisar criticamente aquellos conceptos y métodos que las cien-
cias sociales han definido para analizar los fendmenos religiosos, de cara a
desarrollar una perspectiva comparativa de sus expresiones y significados (Ibid: 37).

En este apartado queremos plantear una serie de consideraciones de tipo teé-
rico sobre el hecho de ser musulman en Europa, partiendo de una primera refle-
xién sobre el uso y definicion del propio concepto de musulmén, de algunos
aspectos que se derivan de su presencia, asi como reconocer los elementos que
conforman el corpus doctrinal musulman.

EN TORNO AL CONCEPTO DE MUSULMAN

El desarrollo de un concepto de musulman que nos sea heuristicamente util,
para el estudio de la observancia religiosa durante el trayecto migratorio, es
uno de los principales escollos teéricos de este campo de estudio. Los condi-
cionantes que acompaiian al hecho de desarrollar unas practicas socioculturales y
religiosas en un contexto diferente al de origen, con los inconvenientes que
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suponen para mantener su observancia, y con la carga identitaria derivada de
sus manifestaciones comunitarias, obliga a ir mas alla del empleo de una defi-
nicion de uso corriente, como la que podria facilitarnos cualquier diccionario
(como por ejemplo, el de la Real Academia Espafiola:“Musulman, aquel que pro-
fesa la religion de Mahoma”).

Existen diversidad de buenas razones que justifican este esfuerzo:

- en primer lugar, la necesidad de revisar las diferentes estimaciones sobre
musulmanes en Europa, que se basan en el principio nacional (residentes extran-
jeros que provienen de regiones musulmanas), sin atender a su vinculaciéon con
el hecho religioso islamico. Con ello se estd favoreciendo la racializacién de la
categoria religiosa atribuida a una serie de determinados colectivos, fundamen-
talmente extranjeros (por lo que se deja fuera a los nacionales que han nacido
como musulmanes, o que han optado libremente por esta fe), y sin conocer la
relacion que mantiene cada individuo con esta creencia religiosa;

- en segundo lugar, como forma de conocer con mayor detalle esa vinculacion
con el hecho religioso islamico, la utilidad de mostrar las posibles variaciones
que se producen en la observancia religiosa de estos colectivos', que incluso
puede indicar la distancia que se establece entre lo prescrito por la ortodoxia y
lo vivido cotidianamente;

- y por ultimo, el propio interés que implica el andlisis de los diferentes pro-
cesos de adscripcion y filiaciéon religiosa que interiorizan los propios musulma-
nes para definir su pertenencia al islam, ante si mismos, ante el resto de la
comunidad musulmana y ante los no musulmanes.

Desde el punto de vista de la ortodoxia, sélo hay una forma de ser musul-
man: aquella que cumple con los principios religiosos y comunitarios que la
doctrina islamica define. Nuestra reflexién no quierecontestar lo definido
canénicamente sino, en todo caso, mostrar como los elementos que componen
este “nucleo duro” (nos referiremos a ellos con mas detalle en el siguiente
apartado) pueden evolucionar, replantearse y adaptarse por parte de esta
poblacién musulmana que no se encuentra en su propio contexto social y cul-
tural, y que ha de convivir de acuerdo con los principios laicos. Tampoco que-
remos en nuestro analisis evaluar normativa y éticamente lo que supone ser
musulman hoy en dia, de acuerdo a esta ortodoxia sino que, como enunciaba

14. Si, desde una perspectiva canénica, el islam no se “practica” sino que se “vive”, la utili-
zacién de la nocién de “practica” queda limitada desde la ortodoxia a la simple constatacién
de la realidad cotidiana de cada musulmén. Pero si lo que nos interesa es reconocer la varie-
dad, el grado o la infensidad de las diferentes practicas religiosas, serd mejor utilizar el con-
cepto “observancia”, que segin Charnay nos permite reconocer: por un lado, la dialéctica del
individuo entre los mandamientos de la ley musulmana y los condicionamientos de la cotidiani-
dad, a fin de conseguir su salvacién personal; y por otro lado, la configuracién de una trama
social musulmana, propicia para el desarrollo social islamico, es decir, la escenificacién social
de la observancia religiosa (Charnay, 1977: 158).
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Charnay, tenemos la intencién debuscar una explicacion intelectual de estos
criterios de pertenencia al islam sin que ésta tenga que ser coincidente con la
légica ideologica que emana de él".

De acuerdo con esta légica, aquél que nace de padres musulmanes forma parte
del islam, esto es, se convierte automaticamente en musulman. El nacido musulman
(fitri) protagoniza un largo proceso de socializacion que marca las diferentes eta-
pas de su vida. A través de ellas, se espera que el musulman cumpla con toda la
serie de obligaciones candnicas que impone la doctrina. Este cumplimiento no
sélo se convierte en un acto de salvacién personal, sino de mantenimiento de su
condicién como miembro de una comunidad de creyentes. Para Louis Gardet
(1977:50), la propia shahada (profesién de fe), no sélo da testimonio dela incor-
poracion efectiva del creyente a la comunidad, sino que también expresa el pacto
(mithaq) de preeternidad que Dios otorgé a los hombres. El hombre se convier-
te en “testigo de Dios” en laTierra, recordando a cada momento que “no hay mas
Dios que Allah”, de ahi que la apostasia sea considerada uno de los principales
pecados en el islam, ya que se entiende como una negacién del propio dogma.

El principio genealégico, como criterio fundamental e irrevocable de adscrip-
cién religiosa, choca frontalmente con las transformaciones del hecho religioso
que se han sucedido en las sociedades modernas, en las que la religion se entien-
de mds como opcién personal que como principio de pertenencia irrenunciable.
Testimonio de esta nueva situacion son los propios conversos musulmanes, que
optan por esta nueva fe tras abandonar otra creencia o ideologia. Al mismo tiem-
po, desde este nuevo panorama religioso, en el que la expresién religiosa se pri-
vatiza y se relega al ambito de lo personal, el componente comunitario que
acompana al islam se ve interpelado directamente. De ahi que, ante todo este
cumulo de consecuencias derivadas de esta situacion de secularizacién, no sea
de extrafar que en el seno de la propia comunidad se generen diferentes dis-
cursos que formulen distintos modelos de ser musulman, unos mas propios de
la ortopraxia doctrinal isldmica frente a otros que contemporizan su expresion,
e incluso su propia creencia religiosa, en el contexto de la sociedad occidental.
Tener presente esta diversidad, asi como atender a los debates que se generan
en el mundo musulman en torno a esta cuestiodn, es fundamental para esta refle-
xion tedrica. Asi, algunos autores musulmanes, como el tunecino Mohamed Talbi,
plantean una reflexion seria sobre el estatuto o la naturaleza de la fe musulma-
na. Para Talbi esta naturaleza no se reduce a una derivacién de la pertenencia que
uno adquiere por nacimiento o conversién,y que mantiene a lo largo de su vida,
sino que se convierte en una eleccién libre del individuo, que ni se opone ni se
impone a la razén. Este autor recoge el principio clasico que define al islam del

15. “Hay que ponderar la tonalidad y la intensidad religiosa de los fenémenos [religiosos],
no segln los criterios normativos y éticos puramente musulmanes, sino segin la forma en que
éstos son socio-psicolégicamente vividos y sentidos” (lbid: 338).
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resto de las grandes religiones, el que afirma que la fe no puede ser impuesta
bajo ningin motivo (“no cabe coaccion en religién”, sura 2’2s¢), que ésta “no tiene
ningun sentido si ella no es libertad y eleccién”'. Por su parte, el filésofo paquis-
tani Shabbir Akhtar, refiriéndose a las relaciones entre hijos y padres musulmanes
en Occidente, afirma que “los jévenes, tocados por la modernidad, ven la tradi-
cional visidn islamica como una entre muchas otras opciones”, signo de que la
“fe y el destino han sido reemplazadas por la eleccion y la decision en las moder-
nas culturas pluralistas del mundo industrial avanzado” (Akhtar, 1995: 35). De
hecho, donde se aprecia con mayor detalle la diversidad de modelos de cémo
ser musulman, es ante los interrogantes que plantean las nuevas generaciones de
las comunidades musulmanas. Leila Babeés, en su estudio sobre la religién de los
jovenes musulmanes franceses, comenta cédmo algunos de los jévenes entrevis-
tados argumentan su grado de vinculacion con el hecho religioso islamico:“la no-
observancia (o abandono de la practica) no es el signo del rechazo a la religion,
sino solo una tregua. En esta fase transitoria, y antes de retornar a ser musul-
manes (muslim-s) se consideran creyentes (mumin-s), un status simboélico que se
situa casi al mismo nivel que los monoteistas (la Gente del Libro). Este distancia-
miento, en relacion a la pertenencia, no es una distancia critica, de duda o de
negacion; puesto que la distincién (que es al mismo tiempo una referencia cora-
nica) es un simple matiz, no una salida del islam” (Babeés, 1997: 84).

Por este motivo, desde una perspectiva pluridimensional, hay que atender a la
tension que se establece entre el cumplimiento del dogma y los condicionantes
de la vida cotidiana, puesto que ésta contribuye decisivamente, tal como argu-
mentaba Joachim Wach, a la actividad creadora del hombre religioso". Que lo vivi-
do no siempre refleje fielmente lo prescrito no significa que esa persona deje
de ser musulmana. De hecho, desde la propia doctrina islamica se establecen
argumentos que reflexionan sobre la observancia: asi, en un hadiz atribuido al
Profeta'®, éste afirmaba “que nadie busque ser muy riguroso en la observancia
de la religion, puesto que sucumbira en su tarea. En consecuencia, permaneced
en un justo equilibrio, buscando aproximaros a la perfecciéon” (El-Bokhari, 1984:
22-23). Por otro lado, tanto el principio clasico de dharura (necesidad) como el de
tagiya (precaucion, disimulo) establecen que, en situaciones excepcionales, el
musulman puede estar dispensado del cumplimiento de las prescripciones religio-

16. Mohamed Talbi (1992). Véase el comentario a este libro de Abdou Filali-Ansary (1994).

17. “La historia del culto revela la continua reciprocidad que existe por un lado, entre la
obligacién y la tradicién y, por otro, los esfuerzos constantes de la libertad individual, que
tienden a originar nuevos impulsos, asi como la actividad creadora de los homines religiosi”.
Wach (1955).

18. Los hadices (o hadiz, en singular; ahadiz, en plural) son compilaciones de los actos, pala-
bras y reflexiones hechas por el profeta Mahoma, tal como fueron recogidos por sus
Compaferos (ashab), y que constituyen buen parte de la Sunna, complemento decisivo del
Corén a la hora de desarrollar el derecho (figh) y la ley musulmana (sharia).
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sas, pudiendo ocultar o disimular sus propias convicciones'”. Ambos principios,
no obstante, se entienden a partir del principio de la niyya, o expresan intencién
de cumplir con lo prescrito que es un requisito, indispensable para la validez de
toda observancia religiosa.

Partiendo de estos principios, el andlisis sociolégico ha de abandonar la idea
de que la percepcion de una mas estricta y/o aparente observancia religiosa tes-
timonia necesariamente un mayor grado de religiosidad. Cuantificar la frecuen-
tacion de las mezquitas o locales de oracién nos puede llevar a plantearnos el
porqué se produce esta asistencia, pero no siempre es Util para mesurar el
caracter y la religiosidad de una comunidad musulmana. La “vitalidad” (segln la
expresiéon de Gabriel Le Bras) de una comunidad musulmana no sélo se fundamen-
ta en la asistencia a la mezquita el viernes, sino en todo aquel conjunto de practi-
cas religiosas —entremezcladas con las sociales y culturales— que se incrustan en
la vida cotidiana. Ademads, la constatacion de una mayor visibilidad de estas prac-
ticas religiosas tampoco comporta en si misma el desarrollo de una argumen-
tacion explicativa de un retorno a ellas®. Por eso es preciso pasar de la medida
cuantitativa de los hechos religiosos (conseguida por una especie de sociogra-
fia morfolégica de la préactica) a una interpretacién cualitativa de los indices
obtenidos (Le Bras, 1956).

Frente a una perspectiva explicativa derivada de la ortodoxia islamica, este
esfuerzo interpretativo nos permite reconocer el significado social y comunita-
rio de determinadas expresiones religiosas. Tal como algunos autores han desta-
cado, en determinados momentos religiosidad y sociabilidad se mezclan entre
ellas, dificultando la delimitacién de los contornos de una y otra. La manifestacion
festiva de determinadas obligaciones religiosas en el islam (como el ayuno del mes
de ramadan o la fiesta del id al-kabir) se convierte practicamente en una desa-
cralizacion de los ritos y significados de lo religioso®. Por otro lado, gracias a este
ejercicio de interpretacién, también nos es posible comprender mejor aquellas
observancias religiosas que se derivan mds propiamente de una actitud de con-
veniencia social, que no de una profunda religiosidad. Recordando que no es lo
mismo el continente que el contenido, o la estética religiosa que la religiosidad,

19. Sobre la dharura, véase Charnay (1977: 169); Gardet (1977: 79) y Lewis (1992: 14),
y sobre la tagiya, Pareja (1975: 226-227) y Maillo Salgado (1996: 237-238).

20. “Determinados comportamientos son interpretados como si fuesen indicios de un retorno
a lo religioso cuando, segin qué situaciones, lo que ha podido ocurrir es que simplemente se
han hecho mas visibles. Cuando los inmigrantes construyeron lugares de oracién en las ciuda-
des a comienzos de los afios ochenta, las mentes mas preclaras, incluido el mundo cientifico,
no dudaron en hablar de un ‘reforno del islam’, cuando las personas a las que se referian no
se habian hecho més practicantes, sino que sencillamente habian modificado su actitud respec-
to a la sociedad francesa, empezando a reivindicar unos lugares de culto” (Cesari, 1997: 58).

21. Andezian (1989: 67) y Sechaud (1988: 87): “Las précticas sociales festivas, de origen
judio, musulmén o cristiano, estén motivadas por la sociabilidad, la convivencia, més que por
la piedad, y activan la identidad cultural de los colectivos”.
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Jean-Noél Ferrie y Saddia Radi (1988) argumentan que, en muchas situaciones,
las conductas religiosas se convierten en conductas de conveniencia, con las que
el individuo cumple un conjunto de reglas y prescripciones sociales para no incu-
rrir en sanciones que pudieran suponer su exclusion del grupo.En la sociedad
musulmana (como en tantas otras), la vida privada y publica del individuo se
encuentra condicionada por la (in)discreta mirada de los otros miembros del
grupo, o al menos bajo el temor de ser objetivo de esta mirada. Tal actitud per-
dura en el medio migratorio y, quizas, se refuerza, dada la mayor vinculaciéon
intracomunitaria que se deriva de esta situacion, como forma de hacer frente a
los intentos aculturadores de la sociedad receptora. La presién social que ejer-
ce implicitamente el grupo sobre el individuo favorece que éste desarrolle un
comportamiento ritualista, mas preocupado por disimular la posible desviacion
que no por respetar la regla candnica.

Por este motivo, todo estudio sobre las expresiones y practicas religiosas
musulmanas (tanto en Europa como en las sociedades de origen) deberia con-
templar el conjunto de componentes de caracter social que las acompafan, no
tanto —desde una perspectiva ortodoxa— para dictaminar su “desviacion” con
respecto a la norma, sino para interpretar las estrechas vinculaciones que man-
tiene lo religioso con la vida cotidiana, asi como con la configuraciéon de estra-
tegias y los discursos identitarios. De hecho, para interpretar las manifestaciones
de caracter religioso por parte de las comunidades musulmanas en Europa, dife-
rentes estudios han utilizado el recurso metodolégico de las tipologias. De esta
manera, se quiere mostrar la pluralidad de expresiones, de relaciones y de per-
tenencias hacia el islam que se deriva de este nuevo contexto.

No todas estas tipologias han partido de las variables cldsicas apuntadas por
Charnay (1977: 331-332): la intensidad de la prdctica religiosa (entendiéndola
como el grado de adhesién del individuo a la creencia observada), y la direccién
que toma la misma (fruto de las convicciones personales y la presién del con-
texto social), en base a una propuesta analitica comun en los estudios de socio-
logia religiosa. Por otro lado, estas tipologias han incidido preferentemente
sobre una serie de practicas de caracter doméstico-familiar y colectivo, como
forma de destacar la dimension identitaria y comunitaria de esta observancia
religiosa, relegando a un segundo término al conjunto de practicas individuales,
expresién de la interiorizaciéon de lo religioso (Saint-Blancat, 1996: 146-147). Las
razones de esta preferencia hay que buscarlas en la perspectiva académica de
origen de buena parte de estos estudios, la ciencia politica, y en el desarrollo
de una orientacién fundamentalmente politica (y por ende, problematica) res-
pecto a la presencia de estas comunidades musulmanas en Europa, que priori-
zaba estos elementos de movilizacién colectiva y expresién identitaria sobre los
de la religiosidad individual.

Hemos analizado un total de ocho tipologias aplicadas en Europa Occidental y
en Espafia (ver cuadros | y 2). Estas recurren a cuatro principios para determi-
nar los diferentes tipos-ideales que sefalan:
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a. la cuantificacion de la observancia religiosa, como es el caso de Dassetto y
Bastenier (1984), los cuales aplicaban el criterio de asistencia a las mezquitas,
criterio que la sociologia religiosa clasica habia aplicado para el estudio de
comunidades catdlicas;

b. la relacién que se establece con la sociedad europea, de acuerdo con un deter-
minado modelo de integracion (tal como proponen Leveau y Schnapper, 1988;
Cesari, 1992 y Losada, 1993), o a partir de su status con respecto a la nacionali-
dad (L6pez-Del Olmo, 1993);

c. una aproximacion eminentemente descriptiva, a partir de la modalidad de perfiles
sociales presentes en el seno de estas comunidades (Galindo, 1977 y Epalza,1994);

d.y por dltimo, la determinacién del perfil desde el interior de la propia comunidad
y a partir de la relacién del individuo con el hecho religioso musulmdn (Dassetto, 1996).

Los diferentes criterios utilizados mantienen su légica dentro de los presupues-
tos tedricos, mas o menos desarrollados, de los que parten los diferentes autores.
Pero ello no impediria, a nuestro modo de ver, poder basarse en estos criterios
para elaborar un desarrollo tipologico mas avanzado?, en el que se incluyeran,
paralelamente los criterios de integracion social-relacién con el hecho religioso
musulman, dos elementos mas. Por un lado, el principio de relacién intracomuni-
taria o, lo que es lo mismo, la manera en que los musulmanes se definen a si mis-
mos, y definen a sus iguales en este contexto®?. Por otro lado, partir del elemento
diacrénico, temporal, para explicar la evoluciéon de las practicas y manifestaciones
de ser musulmadn, en relacién al trayecto migratorio desde sus primeras etapas de
incorporacion hasta el periodo presente, en el que se lleva a cabo el andlisis.

Hasta el momento, las diferentes tentativas para elaborar un concepto de musul-
man, aplicable a un contexto de inmigracién, partian de un principio basica-
mente sincroénico. Esto es, los diferentes andlisis eran resultado puntual de unas
investigaciones desarrolladas en un determinado momento, por lo que refleja-

22. No nos ocuparemos de ello en este escrito; tan sélo avanzaremos algunas de las lineas
que han de estructurar parte de un trabajo de investigaciéon posterior, y cuyo primer borrador
se sitia en un trabajo anterior (Moreras, 1993).

23. Para ello, podriamos tener presentes las propias figuras que, desde el universo cognitivo
arabo-musulmén, se construyen para explicar y comprender las diferentes pertenencias que se
desarrollan en la umma musulmana, y que recoge Charnay (1977: 176 y ss.): el hermano dife-
rente (el hermano &rabe creyente en el islam, pero cuya manifestacion es ideolégica, o cuya
practica es sensiblemente diferente); los musulmanes no drabes (aquellos hermanos que com-
parten la misma fe, pero cuyo origen etno-cultural es diferente del arabe, cuna de la Revelacién);
los musulmanes no creyentes (que incorpora diferentes figuras, con la caracteristica comin que
todos ellos afirman su pertenencia al sistema de civilizacién arabomusulmén o islémica, como:
el observante no creyente (o mundfiq, hipécrita; figura clasica) o el no creyente (figura en evo-
lucién, que contempla dos sentidos: el del simple rechazo de la observancia, propio de un vago
teismo adoptado por ciertos intelectuales o j6venes; y el del verdadero no-creyente, ser indife-
rente ante lo religioso, escéptico, ateo o agnéstico (muéttil); el hermano perdido (musulmén con-
vertido a otra fe, considerado como un renegado, un apéstata, que destruye la sustancia de la
comunidad); los drabes no musulmanes (puesto que se comparte con ellos, no la fe musulmana,
sino el trasfondo etno-cultural).
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ban una realidad concreta en un tiempo y espacio preciso. La necesidad de ela-
borar una tipologia que tenga presente la perspectiva diacrénica surge del prin-
cipio de que las correlaciones que se derivan de una tipologia sincrénica pueden
ocultar toda una serie de continuos evolutivos, que no permiten percibir los
dinamismos de los tiempos sociales (Desroche, 1972: 39). La nueva tipologia ha
de contribuir a la definicién de un modelo que explique el desarrollo de la prac-
tica religiosa durante el trayecto migratorio (desde sus primeras etapas de
incorporacion hasta el presente). Pero esto no implica necesariamente enten-
der estos tipos como etapas de un proceso lineal.

El presente no se comprende si no analizamos las etapas histéricas que llevan
hasta él, por lo que todo esfuerzo tipologico permanece incompleto sin esta
perspectiva temporal. La légica que apoya nuestra argumentacion es la siguien-
te: una serie de entrevistas en profundidad pueden aportar material suficiente
para destacar un conjunto de relaciones con respecto a la observancia religiosa
musulmana. Asi, podriamos encontrar —adaptando algunos de los conceptos
recogidos en las anteriores tipologias—, a “musulmanes sociolégicos”, a “militan-
tes islamistas” o a “practicantes instalados”. Pero si incoporamos el elemento
diacroénico, hasta llegar a lo que seria una “historia de vida” propiamente dicha,
nos seria mas facil reconocer posiblemente las transformaciones en el tiempo
de esos modelos ideales de relacidon con el hecho religioso musulman, asi como
la importancia que adquiere el contexto inmediato (familiar, comunitario, en la
sociedad receptora) y el lejano (la sociedad de origen, el conjunto de la umma
musulmana) como potenciadores de esta posible evolucion. De ahi parte la hipé-
tesis principal de nuestra propuesta, en la que se argumenta que las relaciones
que mantienen los musulmanes con el hecho religioso musulmén, ya sea en
forma de observancias religiosas o de desarrollo de discursos éticos como
mediadores en su relacién con la sociedad europea, se hallan condicionadas por
una serie de circunstancias externas al propio individuo (propias de la sociedad
en la que vive, pero también respecto a la sociedad de origen y al conjunto de
la comunidad musulmana). Ante ellas, el individuo no hace sino negociar, tanto la
expresion de su religiosidad, como la de su pertenencia comunitaria.

EL NUCLEO DURO DE LA IDENTIDAD ISLAMICA

El islam, como todo el conjunto de las llamadas grandes religiones, se define
por el hecho de que constituye una concepcion global del mundo, que intenta
ordenar todos los aspectos que forman parte tanto de lo cotidiano como de lo
extraordinario, a fin de darles un sentido y una légica armoniosa, para convertir
—seglin palabras de Pierre Bourdieu (1971)— un determinado ethos en ética. Los
parametros espacio-temporales que definen y guian la actuacion de todo musul-
man llevan a autores como M. Arkoun (1977) o J. P. Charnay (1977:56) a definir
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el islam como una auténtica “logocracia”, fundamentada en unos principios éti-
cos orientativos basicos, los cuales se sintetizan en la ley musulmana o shari’a,
que podria traducirse textualmente como “recta via”.

Dentro de la linea socioantropoldgica que orienta este trabajo, creemos que es
preciso relacionar los elementos candnicos con la practica diaria. El estudio de
una religién nos ha de llevar obligatoriamente a considerar su grado de obser-
vancia social. Tal planteamiento surge de la clasica distincion que en su tiempo
marcé Gabriel Le Bras entre lo prescrito y lo vivido, y que nos obliga a ir mas alla
de la supuesta ortodoxia en los planteamientos o prdcticas (ortopraxis), que se
derivan de los tratados teolodgicos. Tal como comentabamos en el capitulo ante-
rior, la voluntad de querer separarse de la ortodoxia no supone intentar identifi-
car qué hay de “falso” o de “ausente” con respecto a estos principios en el plano
cotidiano y en las relaciones sociales, sino insistir en las multiples interpretacio-
nes y recursos que se hacen de ellas en el universo musulman. Averigiiemos ahora
cuales son los elementos que se comparten. La definicién de un nicleo duro (en el
sentido dado en filosofia de la ciencia) de la identidad islamica, tal como anuncian
Arkoun y Gardet (1978) se puede desarrollar en tres niveles.

El contrato de fe original y el principio de pertenencia comunitaria

La religion islamica se fundamenta en la creencia en el Coran (al-Qurdn, lite-
ralmente, “la recitacion”) como Libro Revelado por Dios (Al-lah) a su profeta
Mahoma (Muhdmmad). Esta fundamentacién se manifiesta en el caracter sagrado
y central del texto, lo que supone que cada verso se constituye en auténtica guia
de pensamiento y actuacién para el creyente musulman. Pero quizas se trata de
algo mdas que de una simple guia para la organizacion de la vida individual y
comunitaria. El Coran, y el saber que se ocupa de interpretarlo, el tafsir, se con-
vierten en una ciencia operativa de la sociedad*. Desde el punto de vista teol6-
gico, el Coran aparece como la base sobre la que vehicular la Palabra de Dios, que
fue revelada al pueblo drabe, pero cuyo mensaje universal es ofrecido a toda la
humanidad para que ésta se configure en una comunidad de creyentes (al-umma).

La unicidad de la figura de Dios, el tawhid, afirmada por el creyente musulman en
la recitacion de la shahada o profesion de fe”, al ser aceptada por el conjunto de
las diferentes manifestaciones de lo islamico, se muestra como el criterio funda-
mental para la configuracién de la comunidad musulmana. Pero ello nos conduce
irremediablemente a la paradoja que enfrenta este concepto de unicidad que se
deriva del tawhid, con la diversidad constitutiva de la propia configuracién de la

24. "En tanto que se hace ella misma a través del movimiento real que, por la accién de los
hombres, permite a la Humanidad errar y al hombre concreto recuperar su ser auténtico. La his-
toria tiene un Unico sentido. El Cordn constituye las indicaciones para realizar la historia”.
Etienne (1987: 41).

25. "la ilaha iHa Allah, wa-Muhémmad rasul Allah”, cuya traduccién seria “no hay mdés Dios
que Allah, y Mahoma es su Profeta”.
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umma. Esta paradoja, no ha permitido la materializacién de esta unidad entre
musulmanes mas que en el plano ideal y teoldgico. El islam, en palabras de L.
Massignon, es un “querer vivir en comUn” (citado en Gardet, 1977: 14). Diferentes
versiculos del Coran refuerzan el caracter comunitario que se deriva del islam
(“Los creyentes son hermanos”, sura 49’"°). El propio individuo, mediante la shaha-
da, lleva a cabo un rito de agregacion a esta comunidad que va mas alld de la sim-
ple ratificaciéon de un principio de adscripcion social, y se convierte en una
explicitacion del pacto establecido entre Dios y los hombres. La pertenencia a este
colectivo implica el cumplimiento de toda una serie de obligaciones y preocupa-
ciones por parte del creyente en su relacion con la divinidad, asi como con el resto
de los miembros de la comunidad. El principio coranico que ordena a todo musul-
man “buscar el bien y evitar el mal” (al-amr bi-I-ma ruf wa-l-nahy an al-minkar)* no
solamente se convierte en una indicacién de comportamiento personal, sino en
una forma de preservar la unién de la ummat al-nabi , la comunidad del Profeta”.

Prescripciones rituales: ibadat y mu’amalat

Recordemos un texto de Félix M. Pareja: “El hombre [musulmdn] vive una
doble vida, interior y exterior, ambas reguladas por la ley. Mientras lo tocante a
la vida interior pertenece a la jurisdiccién directa de Allah, juez Unico de los
corazones, los actos humanos del foro externo competen a la shari’a, y pueden
dividirse en dos grandes clases: los que se refieren al culto y a las relaciones del
hombre con Allah, lamadas ibadat; y los que regulan la conducta del hombre con
sus semejantes, llamadas muamalat” (Pareja, 1975:46).

Las relaciones que se establecen entre el creyente y la divinidad son siempre
verticales, mientras que las que comparten los creyentes entre si se desarrollan
horizontalmente. En el primer caso, el camino de la Revelacién parte de Dios para
llegar al creyente, quien establece con El un pacto de sumision (islam) y de acep-
tacion del mensaje coranico. La manifestacion de este compromiso se condensa
en el cumplimiento de los llamados cinco pilares del islam (arkdn al-islam). Por
su parte, el pacto entre creyentes se desarrolla como una especie de deontolo-
gia que cada musulman acepta y utiliza en sus relaciones comunitarias?®.

26. "ijQue constituyéis una comunidad que llame al bien, ordenando lo que esta bien y prohi-
biendo lo que estd mall”, sura 3,104.

27. "Cada Musulmén es responsable de cada Musulmén, por el bien comin de la Ciudad, para
que ésta viva de acuerdo a las leyes y prescripciones corénicas”, Gardet (1977: 78). Para
Charnay (1977: 91) esta prescripcion del bien, que fundamenta la teoria de la hisba, muestra
hasta qué punto el islam reconoce la posibilidad (y el deber) de todo musulmén de servir de ejem-
plo, de modelo a la comunidad. Esto se expresa en el hecho de que todo musulmén piber, doto-
do de razén y honorabilidad, puede convertirse en imam, en guia de la plegaria comunitaria.

28. Segin M. Bernard (1991), el concepto de muamalat, designa en las obras de figh los con-
tratos descriptivos, en oposicién a las ibadat, que constituyen el ritual de la ley musulmana: “Asi,
en un sentido estricto y primero, las muamalat deben ser entendidas como las transcripciones
que conciernen a un crédito otorgado por un donante a un beneficiario”. No obstante, para el
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Las distinciones que se establecen entre ibadat y muamalat no siempre son cla-
ras. Segin unos u otros autores y escuelas juridicas, el matrimonio musulman
(nikah) o la circuncision (jitdn) son merecedoras de la categoria de actos obliga-
torios o wdjib. A diferencia de la opinién, ampliamente extendida, que considera
a los ibadat como los elementos del culto musulman, G.H.Bousquet (1987), junto
con otros islamoélogos, cree que relacionar ambos conceptos es un error.
Primero porque, como también diria Charnay, es recurrir a un concepto acufa-
do para referirse a un universo teolégico absolutamente diferente y, segundo,
porque el islam no conoce un culto propiamente dicho. Es decir, segiin Bousquet,
las ibadat son “una parte de los deberes prescritos por Al-lah y fijados de mane-
ra minuciosa por los doctores a las obras de figh, mientras que, en otras religio-
nes, el objetivo del culto es acercar al creyente con la divinidad para entrar en
contacto con ella”.

En definitiva, a pesar de que, por ejemplo, en el Coran tan sélo se inculca insis-
tentemente a los creyentes que cumplan con los deberes del ayuno y la limos-
na, o que los jariyies” destaquen la yihad o guerra santa, como deber principal de
todo musulman, parece que hay un consenso comun por destacar la profesién
de fe (shahada), la plegaria (salat), la limosna (zakat), el ayuno (sawm) y la pere-
grinacion (hayy), como principales obligaciones o prescripciones que todo
musulman ha de cumplir, siempre en un estado previo de pureza (tahara)®.

La relacion con lo sagrado en la vida cotidiana

Si desde un punto de vista estrictamente teoldgico, el islam mas que practicarse se
vive, cada uno de los aspectos que caracterizan la vida cotidiana de los musulmanes
ha de estar sujeto a consideracién con respecto a la relacién con lo sagrado.

Vayamos por partes. Anteriormente Pareja nos hablaba de la sharia o ley musul-
mana, como medida de los actos humanos. Fundamentada en los textos coranicos y
en las compilaciones de las tradiciones del Profeta (hadiz; pl.ahadiz), la sharia sirve de
base para el desarrollo del derecho musulman o figh, tal como lo llevaron a cabo las
principales escuelas juridicas®. La ley musulmana y el derecho musulman forman

sentido que aqui nos ocupa, se podria decir que éstas definen las relaciones juridico-humanas y
asumen la conformidad del comportamiento del musulmén a las teorias juridico-morales.

29. Los jariyfes o ibaditas, fueron un grupo disidente del islam (su nombre significa “aquellos
que crean una secesion”) que se desarrollaron en las froteras de los imperios omeya y abbasi.
El derecho religioso jariyi estd muy préximo al de la escuela maliqui y sus diferencias respecto
a los sunnies son minimas. En la actualidad se encuentran en Omén (donde son la mayoria entre
su poblacién), asi como en la isla tunecina de Djerba, en la regién del Mzab en Argelia, y en
otras regiones de Africa Oriental.

30. Para una descripcién mas a fondo de estos principios, nos remitimos de nuevo a la ya
citada obra de Pareja (1975).

31. Las principales escuelas juridicas musulmanas o madhdhib son la hanafi, la maliki, la shafii
y la hanbali.
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parte de un mismo continuo, que no conoce la separacién entre derecho religioso y
derecho civil. Su objetivo es legislar sobre la comunidad de creyentes musulmanes®.

No obstante, la ley islamica, como otros corpus juridicos, no recoge la totali-
dad de las situaciones que se desarrollan en la cotidianidad. Por ello, y dado que
el creyente no estd capacitado para interpretar la ley seglin su propio albedrio,
es preciso encargar a alguien la tarea de juriconsulto. Las figuras de los ulama
(singular alim), o doctores en el estudio del Coran y las tradiciones, de los fuqa-
ha (singular fagih), o expertos en figh, y de los mufti, o juriconsultos, se conver-
tian en el cuerpo de expertos que ampliaba las atribuciones de la shari’a y
comentaba las nuevas situaciones no previstas por la ley, mediante una serie de
resoluciones o fatwa-s que conseguian adecuar la doctrina, en principio inmuta-
ble, a las nuevas realidades de la sociedad.

La consecucién de la “recta via”, en los actos cotidianos de los creyentes
musulmanes, es sancionada por estos juriconsultos, conforme a la clasificacién
de los actos humanos que se deriva de la propia sharia. Los cinco érdenes (al-
ahkam al-hamsa) en los que se valoran los diferentes actos humanos son:

- Obligatorios, wdjib o fard, con sancién de premio o castigo. La obligacién
puede ser individual, fard al-ayn, que incumbe a cada uno de los miembros de la
umma; o bien colectiva, fard al-kifaya, obligacién de “suficiencia”, que incumbe a
la umma y se satisface cuando cumple con ella un nimero suficiente de creyen-
tes. Por ejemplo: los cinco pilares.

- Recomendados, mandub, mustahabb, actos no obligatorios, cuyo cumplimiento
merece recompensa.

- Indiferentes, permitidos, mubah, murajjas, halal, ydiz. Actos sin premio ni castigo.

- Reprobados, makruh.Actos que no reciben castigo, pero son contra el sentido de
la ley.

- Vedados, haram, sujetos a sancién legal. Por ejemplo: consumo de cerdo y
alcohol, la usura, la practica del juego, etc.

No hay unidad de opiniones entre los autores sobre un buen nimero de actos
que han de ser incluidos en una u otra categoria. Lo que un autor o escuela tiene
por prohibido o reprobado, para otros es licito y alin recomendable. No obs-
tante, lo que si es evidente es que esta categorizacion facilita la formulacion de
determinados discursos de caracter ético, que evaltan el conjunto de los actos
del musulman en base a un modelo de referencia ideal.

LA DIALECTICA UNIDAD-DIVERSIDAD

Louis Gardet define la tensién entre unidad y diversidad como una de las prin-
cipales caracteristicas del mundo isldmico: unidad en cuanto que el desarrollo de
base de esta religién se fundamenta en la nocién de comunidad de creyentes;
pero diversidad en cuanto a la disparidad de principios doctrinales, bases cultu-
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rales y trayectorias histéricas que caracterizan a las sociedades musulmanas. El
individuo musulman, segiin Gardet (1977: 17), se encuentra condicionado por
ambos principios, que no se plantean como excluyentes, sino como complemen-
tarios. Ambos criterios de adscripcién identitaria seran empleados por el indivi-
duo musulman que es interpelado en su medio social, propio o ajeno —como es
el caso en Europa—, sobre los lazos que le ligan con su grupo de referencia.

Si aceptamos el caracter de historicidad que estd presente en las diferentes mani-
festaciones de lo musulman, se concluye que, mas que un islam (con mayuscula) exis-
ten multitud de “islams”. Desde la ortodoxia, e incluso a través de las expresiones
de muchos musulmanes, solamente cabe aceptar la idea de que existe un solo islam,
formalizado por un corpus teoldgico escrito, definido por la tradicion y constante en
el tiempo. Pero, a pesar de ello, es evidente la diversidad del fenémeno islamico, que
se explica por su vigencia en contextos culturales bien distintos, cuya suma de mani-
festaciones contribuye a conformar una gran tradicién, como es el islam.

La evidencia de esta diversidad es ya referida en el siglo XIV por Ibn Khaldun
(1977) en su principal obra, Al-Mugddima, a través de las minuciosas descrip-
ciones de sus viajes por el mundo musulman de la época. Los relatos de viajes
(rihla) de otros viajeros arabes (como los de Ibn Batuta o Ibn Yubair, de cuyas
obras existen versiones en castellano) contribuyen ain mas a plasmar la diver-
sidad constitutiva de las sociedades islamicas. No obstante, contrariamente a las
evidencias mostradas por estos y otros autores, el orientalismo europeo de los
siglos XVIIl y XIX, en un intento por llegar a definir la “esencia” del (para ellos
fascinante) mundo del islam, desarrollé unos postulados mas préximos a la orto-
doxia doctrinal musulmana, priorizando lo prescrito sobre lo vivido.

A pesar de que los resultados de estos principios esencialistas siguen estando pre-
sentes en obras recientes, los estudios antropoldgicos desarrollados en las dltimas
décadas han vuelto a insistir en la necesidad de mostrar esta diversidad, replantean-
do ciertos aspectos de la practica religiosa musulmana en determinados contextos
locales (Eickelman, 1981; Manger, 1992). Observar la continuidad y la pervivencia de
la tradicion religiosa musulmana, ante los diferentes condicionantes historicos, marca
una diferencia analitica fundamental de este planteamiento frente al orientalismo
inmovilista. La comparacién entre diferentes sociedades musulmanas ha mostrado
cémo un mismo credo religioso se interpreta y se materializa de una manera dife-
rente, segun la tradicién cultural sobre la que éste se ha asentado. El antropdlogo
norteamericano Clifford Geertz ha mostrado esta disparidad comparando Marruecos
e Indonesia, dos sociedades que no dejan de ser musulmanas, a pesar de que, como
dice este autor: “ambas se inclinan hacia la Meca, pero, siendo las antipodas del
mundo musulman, se postran en direcciones opuestas” (1994: 21 y ss.). Las circuns-
tancias histéricas y politicas, asi como esencialmente el legado cultural, o mejor

32. Sobre la relacién entre sharia y figh, y los modernos debates sobre ambos conceptos,
véanse Lamand (1991), Botiveau (1994) y Dupret (1998).
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dicho, los legados culturales sobre los que se desarrollé el islam, explican la diversi-
dad de manifestaciones del islam marroqui y del islam indonesio. Ambos, en su diver-
sidad, definen conjuntamente la religién musulmana que, mas que ser un corpus Unico
e inalterable, se materializa a través de una rica y heterogénea expresion religiosa.

Lo que esta indicando Geertz y otros autores es que, a este corpus teoldgico
que forma el nucleo duro de islam, hay que afadirle toda una serie de expresiones
y practicas relacionadas con aquel contexto cultural donde el islam se ha desarro-
llado. Existen toda una serie de manifestaciones que, fundamentadas en origen en
una determinada tradicién cultural, parecen hallarse absolutamente imbricadas
dentro del marco religioso islamico. Practicas como la circuncision, el repudio, la
escision, el estatuto de la mujer, los ritos de matrimonio, la poligamia, el uso del
velo y muchas otras, se rigen principalmente por una matriz y una légica cultural,
a pesar de que el islam pueda ratificarlas y legitimarlas, o no. Este hecho, que no es
exclusivo de la religion musulmana, nos permite reflexionar sobre la vinculacién
que se establece entre estas formas culturales y los principios religiosos. De hecho,
en un articulo clasico, Geertz ya planteaba el marco conceptual para un anilisis cul-
tural de la dimension religiosa (1987: 39), puesto que ésta ofrecia al individuo o a
la comunidad creyente,“por un lado, una fuente de concepciones generales, aunque
distintivas, del mundo, del yo y de las relaciones entre si y, por el otro, como fuen-
tes de disposiciones “mentales” no menos distintivas” (Ibid: | 16).

En el contexto que nos ocupa, parece adecuado mantener este punto de vista,
especialmente por el hecho de que tanto unas determinadas practicas culturales
como otras religiosas sean combinadas en una autodefinicién de musulman. La
afinidad que se establece entre estas referencias culturales y el corpus islamico
da pie a considerar las especificidades de un islam magrebi, de un islam africano,
de un islam asidtico y, porqué no, de un islam europeo. De ahi que las diferentes
modalidades de pertenencia al islam (tal cual nos interesa analizar en Europa),
recogiendo la diversidad de referencias culturales presentes, la historia de dife-
rentes trayectos migratorios, asi como la existencia de diversas orientaciones
doctrinales y juridicas, nos hacen imposible reconocer la existencia de una
comunidad homogénea, en singular, a pesar de que, como comenta Cesari (1994:
25), desde ciertos puntos de vista, se quiera mostrar esta unidad.

LA RECONSTRUCCION DE LA UMMA EN UNA SOCIEDAD
NO MUSULMANA

Los musulmanes que viven en Europa occidental se encuentran interpelados en
su identidad cultural y religiosa ante el hecho de hallarse en minoria, no sélo en
una sociedad no musulmana, sino en una sociedad plural. La multiplicidad de mode-
los de ser musulmdn que se derivan de esta situacion se destaca como el elemen-
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to mas relevante de la presencia musulmana en Europa. Superando aquellas image-
nes que interpretan esta presencia como un todo homogéneo, la heterogeneidad
que muestran las diferentes manifestaciones de sentirse musulman en Occidente
nos estan indicando la complejidad de los procesos de negociacién, que se estan
planteando implicitamente entre estas comunidades y las sociedades europeas.

Frecuentemente, algunas perspectivas de estudio, al insistir exclusivamente
sobre la centralidad del discurso religioso en la configuraciéon identitaria de los
colectivos originarios de paises musulmanes, suponen el desprecio de otras
fuentes identitarias, como la cultura, la lengua,la nacionalidad o la adscripcién
politica. El factor religioso no resume o sintetiza el resto de factores que inter-
vienen en una construccionidentitaria colectiva (Hames, 1989: 84), sino que, para
una vision completa, hay que tener presente esta diversidad de referentes si que-
remos reconstruir este proceso comunitario. Se tiende a priorizar al orden reli-
gioso sobre el resto de factores, no tanto porque se quiera analizar hasta qué
punto se incorpora en el sentir comunitario, sino porque —de nuevo— se man-
tiene en nuestro subconsciente la representacion totalizadora por la que el
musulmdn es creyente antes que individuo.

Como forma de superar de nuevo estos presupuestos de origen, y de desta-
car la importancia que adquiere por si mismo el factor religioso entre estas
comunidades en Europa, cabria aproximarse a éste reconociendo la pluralidad de
sus manifestaciones, asi como sus diferentes orientaciones. Las primeras hipote-
sis sobre los distintos caminos que estan tomando estas interpretaciones y vin-
culaciones con lo religioso se establecen en torno a tres lineas principales: la
reislamizacion, la mayoria silenciosa y la secularizacién (Saint-Blancat, 1996: 136
y ss). Estas diferentes corrientes no se encuentran aisladas unas de otras, sino
que mantienen una relacién dialéctica entre si, mezclando referentes y estrate-
gias. Por otro lado, para cada musulman, en funciéon de sus pertenencias, de su
trayectoria vital, asi como de sus inquietudes e intereses, estos modelos ofrecen
una reserva de experiencias religiosas con las cuales poder (re)elaborar su pro-
pia identificacidn y su vinculacién con el hecho religioso musulman (Ibid: 174).

Entendidos, pues, como modelos que incorporan en su seno diferentes rela-
ciones con la observancia y con la tradicién islamica, formularemos algunas de
sus caracteristicas:

La reislamizacion

La reislamizacién en Europa se concreta en el conjunto de iniciativas y estrate-
gias a través de las cuales se intensifica la practica y la relacion con el islam en un
contexto religioso (no musulman) y cultural definido por la pluralidad (Cesari,
1997:58). El interés por preservar la identidad religiosa comunitaria frente a toda
forma de asimilacion concentra los esfuerzos de diferentes agentes e instituciones
que, formando parte o no de esos ambitos comunitarios, desarrollan sus activida-
des de defensa y respuesta a su progresiva occidentalizacién.
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Pero la reislamizaciéon no sélo supone el desarrollo de barreras de proteccién
comunitaria, sino que también pretende reconstruir esta identidad a partir del
referente isldmico, con el fin de reinterpretar y dar sentido a su presencia en un
contexto de permanente hiyra (emigracion).

La preservacion de esta identidad colectiva ha interesado tanto a los estados
de origen (los cuales han desarrollado variadas iniciativas para favorecer el man-
tenimiento de la observancia religiosa, construyendo mezquitas, asi como la
reproduccién de la propia comunidad, favoreciendo las clases de educacién isla-
mica para los mas jévenes), como a otra serie de agentes y organizaciones, algu-
nas de ellas supranacionales que, a veces buscando un espacio de expresién que
no disponian en su pais de origen, difunden un discurso de preservacion del
caracter islamico de estas comunidades en Europa. La presencia de estos dife-
rentes modelos de reislamizacién, especialmente en las sociedades musulmanas,
ha permitido que autores como Gilles Kepel (1991) o Olivier Roy (1992) desa-
rrollaran la distinciéon entre reislamizacion desde arriba y reislamizacién desde
abajo, para referirse a unos u otros intentos. Hay que considerar que esta dis-
tincién muestra una innegable utilidad descriptiva, aunque no tanto explicativa,
especialmente cuando estos autores intentan mostrar porqué se desarrollaron
unas u otras estrategias. Esto lleva a Frangois Burgat a criticar que la argumen-
tacién que hacen estos autores supone considerar negativamente, por su clan-
destinidad y su efectividad, la reislamizacién desde abajo®.

De hecho, el desarrollo de iniciativas que pretenden favorecer esta reislamiza-
cion de las comunidades de base, no deja de ser comprendido y analizado bajo un
punto de vista negativo. Frente a ellas, se llevan a cabo otros proyectos, por parte
de instituciones que dependen de los estados musulmanes de origen, que obtie-
nen el beneplacito de las autoridades politicas locales, las cuales interpretan que
éstos pueden ser mucho mas aceptables desde su punto de vista. Mientras que las
acciones que propugnan las diferentes corrientes del islam politico tienen poco
eco entre las comunidades de base, constituyendo ciertamente una realidad mar-
ginal, las propuestas de resocializacion cotidiana y de retradicionalizacién a partir
de la practica religiosa, que proponen grupos como la Yamdaat Tabligh, calan mucho
mas hondo entre estas comunidades. El desarrollo en su seno de diferentes redes
de autoayuda y proteccién permite la puesta en marcha de nuevas formas de
sociabilidad, muy cercanas al ambito comunitario y cotidiano, que posibilitan crear,
en cierta manera, una microsociedad musulmana autosuficiente (Metcalf, 1996).

33. “La reislamizacién “por abajo” serd objeto de la misma demonizacién que la accién revo-
lucionaria. Una monja francesa puede invertir en Egipto cientos de millones de francos en una
red de ayuda humanitaria sin alarmar a las conciencias. Pero estas movilizaciones sociales y
educativas, que cuando proceden de sor Emmanuelle sélo despiertan admiracién, si cambian el
tocado de las maestras o el corte de barba de los enfermeros, se consideran la parte visible de
oscuras estrategias totalitarias: los “integristas” ya no asesinan, se infiltran, lo que viene a ser
igual de siniestro”. Burgat (1995: 96).
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Este tipo de estrategias, que podrian situarse en el campo del neo-fundamentalis-
mo (Roy, 1992), se adapta facilmente a la situacién minoritaria del islam de la dias-
pora,y busca la creacion de determinados “espacios islamizados” en el seno de las
areas urbanas, en las que residen estas comunidades, donde la aparicion de espa-
cios vinculados con el culto musulmédn actia como trama de referencia. A través
de ella, se puede reelaborar normativamente la vida cotidiana y conquistar este
espacio publico (Saint-Blancat, 1996: 157-158).

El conjunto de iniciativas de reislamizacion se sitla frente a lo que desde estos
ambitos se considera “el islam domesticado, el islam cultura”, un islam que ha
dejado de ser una referencia y que ha aceptado la asimilacion impuesta por las
sociedades occidentales (Weibel, 1995). La reivindicacién de su figura como ver-
daderos musulmanes practicantes, siguiendo el modelo que ofrecié el profeta
Muhammad, pretende recordar al resto de los musulmanes el peligro que supo-
ne para la comunidad su propio desarraigo. Es por ello que se insiste sobre los
principios de filiacion religiosa. Un musulman, por el hecho de haber nacido en
una familia musulmana, no sélo no puede nunca renegar de su condicién sino
que, ademds, ha de reivindicarse como tal ante cualquier interpelacién.

La mayoria silenciosa

Frente a la afirmacién identitaria que propone el anterior modelo, en ocasio-
nes expresada en el ambito publico, se desarrolla otro modelo. Este, estd mucho
mas preocupado por encontrar la manera de ajustar su observancia religiosa en
un contexto, como el de las sociedades occidentales, que habitualmente no la
favorece. El caracter reservado con que se lleva a cabo esta adecuacién, asi como
el hecho de que este modelo agrupa el niucleo fundamental de la comunidad
musulmana, ha hecho que diferentes analistas se hayan referido al mismo como
la “mayoria silenciosa”. El perfil que compone este modelo estd formado, en
general, por padres musulmanes cuya familia esta instalada en Europa, vinculados
con los diferentes trayectos migratorios, y que fueron los responsables de las
primeras iniciativas para crear espacios de culto musulman en las ciudades
donde se establecian.

Su objetivo es reconstruir, en la medida de lo posible, el orden social propio
de la sociedad de origen. La creacién de espacios de culto musulman es funda-
mental en esta reconstruccion y, a pesar de que ésta se lleva a cabo desde la dis-
crecion, no pueden evitar una visibilidad minima, consecuencia de la insercion de
estos espacios en el ambito publico de las sociedades europeas. Esta visibilidad
contrasta con la desarrollada desde los ambitos definidos por la reislamizacion,
en los que ésta es considerada como una marca identitaria.

La principal preocupacion de este colectivo es la socializacion islamica de las
nuevas generaciones nacidas en Europa, a través de la interiorizacién de un siste-
ma cultural en el que normas religiosas y practicas sociales estan entremezcladas
(Ibid: 161). La familia se convierte en el dmbito preferente donde se lleva a cabo
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esta primera socializacion, definida por una serie de momentos ritualizados, a tra-
vés de los cuales los hijos adquieren progresivamente su caracter de miembros de
la comunidad (Remacle, 1997). Este proceso es apenas conocido, y muy pocos estu-
dios profundizan en el mismo. Tan sélo se descubren los margenes externos del
mismo, precisamente cuando éstos entran en contradiccién con algunos elementos
de las sociedades europeas. La profunda transformacién de los roles familiares que
acompaiia la reconstitucion de los nicleos familiares durante un trayecto migrato-
rio, hace que esta socializacién sea definida como problemadtica. La autoridad mas-
culina, erosionada por los nuevos papeles que juegan esposa e hijos, es reivindicada
en forma de “revuelta” y rechazo hacia la sociedad occidental.

Frecuentemente, se acusa a la escuela del distanciamiento entre padres e hijos.
La educacién de las nuevas generaciones, destinadas a ser las sucesoras de la
referencia comunitaria, se convierte en objeto de disputa una polémica revesti-
da de cardcter moral. Mas alla de las demandas de una educacioén religiosa musul-
mana (expresadas habitualmente por parte de instituciones religiosas en Europa
o desde ambitos islamistas, y no por padres musulmanes), su reaccién se expre-
sa en dos ambitos: en las reivindicaciones sobre aspectos propios de la educa-
cion escolar (separacion de sexos, rechazo del uniforme, uso del hiyab en clase,
exencion de materias,...) y en el abandono de la escuela por parte de las jove-
nes alumnas musulmanas a partir de los 15-16 afos. Estas reacciones formulan
frecuentes polémicas con la propia sociedad receptora, lo que contribuye aln
mas a reforzar la posicién de rechazo de estos padres.

En este contexto, una creciente “demanda de islam” en el seno de este modelo
puede entenderse, de forma similar lo que entre los protestantes se ha llamado
“rearme moral” (Saint-Blancat, 1996:95). Es por ello que las tesis defendidas por
grupos neo-tradicionalistas, como la Yamdat Tabligh, adquieren una clara resonan-
cia en este grupo, donde una orientacién ritualista y rigorista puede permitir el
desarrollo de una respuesta a la sociedad occidental. No obstante, a pesar de la
influencia de instituciones musulmanas, de representaciones de los paises de ori-
gen, y de otros ambitos, este grupo se sigue manteniendo en un dificil equilibrio,
se pretende conciliar las referencias islamicas enla sociedad en la que viven, con la
busqueda de un compromiso que facilite su integracion social.

La secularizacion

Diferentes estudios y encuestas en Europa muestran como la practica religiosa
en el seno de las comunidades musulmanas se sitia en unos indices relativamen-
te bajos. Asi, la encuesta entre la comunidad musulmana francesa realizada por la
empresa [FOP y publicada en octubre de 1994 por el diario Le Monde, indicaba
como el 27% de los entrevistados se declaraban como “practicantes”, frente al
37% registrados en otra encuesta anterior, realizada en 1989. Esta tendencia,
mucho mas evidente en el grupo de edad entre 17 y 25 afios (las nuevas genera-
ciones surgidas de trayectos migratorios protagonizados por sus padres o abue-
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los), muestra como el islam, en su proceso de insercién en las sociedades euro-
peas, también se halla bajo la influencia de las dindmicas de secularizacién que
estan presentes y se manifiestan en otras religiones tradicionales en Europa.

Pero, a pesar del bajo porcentaje de los que se autodefinen practicantes, la gran
mayoria de los entrevistados sigue declarandose como musulmanes. La aparente
contradiccién que podria suponer el desarrollo de una pertenencia mas cultural,
por encima del mantenimiento de una practica religiosa, se explica por el proceso
de recomposicién de lo religioso, que las grandes religiones como el islam afrontan
en su didlogo con la modernidad (Campiche, 1992). Mas alla de la simple “perdida
de la religion” que podrian indicar estos datos, lo que se observa es el desarrollo
de un proceso de secularizacién, definido por una reinterpretacién de la tradicién
religiosa y por una formulacion mucho mas espiritual que ritualista de la fe musul-
mana. Asistimos a la expresién de un distanciamiento entre una practica religiosa
juzgada como excesivamente ritualista y tradicional, y el desarrollo de una concep-
cion de la fe mas individual y espiritualista (Babes, 1997: 113 y ss.).

Esta evolucion se encuentra mucho mas presente en las nuevas generaciones,
en las que diversos analistas formulan la gestacién de un proceso de distancia-
miento entre los modelos de relacion con el hecho religioso musulman que éstas
y sus padres establecian. Para los jovenes musulmanes, el islam “ya no es sola-
mente la religion de sus padres o, para las hijas, ‘la religién del padre’, sino que
es una religiéon elegida libre e individualmente, un dogma y una ortodoxia sobre
la que se desea profundizar y reinterpretar personalmente” (Saint-Blancat, 1997:
172). La experiencia religiosa de una creencia asumida individualmente se opone
al desarrollo de una practica ritualista y repetitiva, transmitida en el bagaje de
una tradicion familiar. Si bien podria entenderse que nos encontramos ante lo
que Saint-Blancat denomina una “crisis de la transmision de la creencia” (en el
sentido que los jovenes musulmanes buscan nuevos referentes de formacion reli-
giosa que complementen la socializacién tradicional desarrollada en el ambito
familiar), no convendria definir este proceso en términos de ruptura entre
padres e hijos. Segin demuestra Babés en su estudio, estos jévenes, aunque pue-
dan formular un discurso critico sobre esta herencia tradicional transmitida por
la familia, no reniegan de ella, ya que es gracias a ella que pueden reivindicarse
como musulmanes. Pero, puesto que ésta no consigue satisfacer sus inquietudes,
se favorece paralelamente el desarrollo de una autosocializacién y un aprendiza-
je fuera del ambito familiar, a partir del desarrollo de numerosas iniciativas aso-
ciativas en el panorama musulman europeo (Babeés, 1997:133 y ss.).

En base a estos principios, |a reivindicacién de la condicién de musulmanes que
expresan estos joévenes se vincula mds bien a una reinterpretacién de su creen-
cia individual, que no al mantenimiento de una observancia ritualizada.
Interpretado dentro del contexto de las sociedades europeas, este proceso de
secularizacion del islam se manifiesta a través de “un doble proceso de oposi-
cion al ritual practico del conformismo social, y por un sentido critico que vin-
cula la exigencia intelectual con la espera espiritual” (Ibid:190).
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Cuadro 1.Tipologia de musulmanes en Europa

F. Dasseto-A. Bastenier (1984)

Fieles principales. Hombres mayores de 15 afios, que asisten a la mezquita para las pregarias
del viernes.

Musulmanes principales. Se trata de la poblacién de referencia.

Devotos. Fieles que frecuentan la mezquita otros dias de la semana a parte del viernes.

R. Leveau-G. Kepel (1988)

Musulmanes en Francia. La estancia en Francia se percibe como provisional, se desarrolla un
discurso critico contra la sociedad occidental. Se distinguen dos modelos: el de los practi-
cantes de paso (en que los comportamientos privados todavia estan condicionados por la
sociedad de origen) y los militantes antioccidentales (que muestran un respeto simboélico de
las practicas religiosas como signo de pertenencia comunitaria, y desarrollan una actividad
militante en defensa del islam frente a Occidente).

Musulmanes de Francia. Reconocimiento de que su futuro inmediato y el de su familia estd en
Francia, lo que supone adecuarse a sus normas sociales. De nuevo, se distinguen dos mode-
los: los practicantes instalados (que relegan su prdctica religiosa en el dominio de lo privado,
de acuerdo con las normas que se derivan de la sociedad en la que se incorporan) y los mili-
tantes de Francia (cuyo respeto simbélico de las practicas religiosas comunitarias tiene un fun-
damento identitario que se plantea en el terreno de su integracién en la sociedad francesal).

Franceses de origen musulmén. Muestran una fuerte aculturacién en la sociedad francesa y un débil
mantenimiento de la tradicién religiosa, lo que les lleva a definirse como no-religiosos. Participan
en la vida politica y social francesa, a través de su militancia en movimientos anti-racistas.

J. Cesari (1991)

Practicantes instalados (o el islam como modo de vida). Se trata de individuos instalados con su
familia en Francia desde hace més de un decenio, y que llevan a cabo un reencuentro con las
précticas islamicas, como una forma de negociar su incorporacién en la sociedad que les acoje.

Nuevos practicantes. Poblacién mucho més joven, con modos de identificacién similares a los
de grupo anterior, pero minoritarios con respecto a la poblacién de la misma edad.
Descubrimiento del islam, mds que reencuentro.

Practicantes “de cara al exterior”. Estudiantes -preferentemente en la tradicién islamica- instala-
dos en Francia, desde hace mas de 10 afos, pero que perciben la situacién de los musul-
manes en Francia en funcién a los criterios derivados del pais de origen.

Respetuosos (o el islam como referencia cultural). Percepcién del islam como un conjunto de refe-
rencias culturales. Poco conocimiento de la tradicién islamica, que se la vincula a los lazos
familiares.

F. Dasseto (1996)

Agnésticos, indiferentes o silenciosos. Muestran una pertenencia en negativo, indiferencia silen-
ciosa, adscripcién al islam como referencia cultural.

Pertenencias distantes respecto a formas organizadas. Forma de devocién y préctica circunscri-
ta al ambito familiar, propia de los padres de la primera generacién de inmigrantes, distan-
te de la mezquita y ofros dmbitos institucionales.

Pertenencia ritualista. Ortopraxia ritualista conformista, respeto regular de los ritos y précticas
musulmanas.

Pertenencias organizadas, misioneras y militantes. Formas organizadas del islam que atraviesan
el dmbito colectivo.

Pertenencias de frontera. Pertenencia a cofradias sufis y mantenimiento de expresiones de reli-
giosidad popular.
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Cuadro 2.Tipologia de musulmanes en Espafa

E. Galindo (1977)

Estudiantes, trabajadores, diplomdticos y hombres de negocios, visitantes de paso.

B. Lopez Garcia-N. del Olmo (1995)

Musulmanes nacionalizados, espafioles convertidos, musulmanes inmigrantes.

T. Losada (1995)

Practicantes instalados. Su tipo ideal lo representa un hombre adulto, de entre 35-50 afios cuyo
retorno al islam coincide con la decisién de instalarse con su familia y educar a los hijos en
la religién por temor a verlos absorbidos por la sociedad de acogida. Participan en la socie-
dad por su trabajo y sus relaciones de vecindad.

Islam de 29 generacién. Préctica religiosa debilitada, incidencia en las précticas religioso-cultu-
rales exteriores, por ejemplo, el ramadén, identidad en construcciéon, a medio camino del
legado familiar y las influencias de la sociedad de acogida.

Musulmanes sociolégicos. Referencia al islam més cultural que cultual, lo cual no les impide man-
tener cierto tipo de observancia, sobre todo en prdcticas exteriores, como ramadan o fiestas
comunitarias.

Militante islamista. Visién negativa de la emigracién musulmana fuera de su pais, por el peligro
de asimilacién que supone para los propios musulmanes. Mantenimiento de los principios de
contestacion politica del discurso islamista.

Mikel de Epalza (1994)

Turistas, diplomdticos y personal de organismos internacionales, comerciantes y hombres de
negocios, estudiantes y profesores universitarios, refugiados politicos, mano de obra inmi-
grante, esposas espariolas de musulmanes extranjeros, hijos de musulmanes nacidos en
Espafia, espafioles convertidos al islam.
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Reconstruyendo la historia
de la presencia musulmana
en Europa Occidental

La actual presencia musulmana en Europa referencia una fase mas de la larga his-
toria de relaciones que ha vinculado Occidente con el islam. A lo largo de ella se
han ido generando y sucediendo nuevas imdgenes con las que se ha construido
buena parte de una alteridad compartida y complementaria (Rodinson, 1988; Djait,
[990; Affaya, 1995). No obstante, en la actualidad, el factor de proximidad cotidia-
na con musulmanes (algo que no esta presente en Europa desde los tiempos de
Al-Andalus y de la expansién del imperio turco), otorga un cardcter singular a esta
fase, que favorece el despertar de argumentos que proclaman la amenaza a la inte-
gridad cultural europea que supone esta presencia no esperada. Cuando, en 1988,
Dassetto y Bastenier titularon uno de sus trabajos con el elocuente enunciado de
“Europa, nueva frontera del islam” se estaban refiriendo explicitamente al hecho
de que el continente europeo (como también Norteamérica, donde se calcula que
hay aproximadamente entre 5 y 8 millones de musulmanes [Numan, 1995]), ya se
ha convertido en un area de expansién mas del islam.

Los limites clasicos que diferenciaban el dar al-islam del dar al-harb o dar al-kufr
han sido superados por la cambiante geografia politica del islam, que ya no se limi-
ta a sefialar las sociedades tradicionalmente musulmanas, y que favorece el esta-
blecimiento de lazos de vinculacion y solidaridad transnacional entre comunidades
musulmanas distantes entre si. La desaparicién de estas fronteras originales (que,
no obstante, argumentaciones como las de Huntington se empefian en esencializar)
manifiesta, por un lado, un fenémeno de descentramiento del islam y de aparicién de
nuevos nucleos de referencia e influencia islamica y, por otro, que se reduzcan las
distancias entre comunidades musulmanas gracias al desarrollo de las nuevas tec-
nologias de la comunicacion. Sin duda, esto facilita que musulmanes de una y otra
parte del mundo compartan un sentimiento de pertenencia, expresado frecuente-
mente en torno a cuestiones que estimulan la expresion de esta vinculacion comu-
nitaria (los conflictos de Palestina, Bosnia,Argelia o Chechenia, por citar algunos de
los actuales), y que no hacen sino reforzar el caracter transnacional que se incor-
pora al islam moderno (Eickelman-Piscatori, 1996). Creemos que es dentro de este
marco en el que hay que situar y comprender la actual presencia musulmana en
Europa y sus manifestaciones mas visibles y destacadas. No como un fenémeno
local, aislado y con dinamicas independientes, sino vinculado al resto de procesos
que protagonizan las comunidades y sociedades musulmanas ante la modernidad.
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A pesar de que cada pais europeo demuestra tener una trayectoria singular en esta
relacién, es posible reconstruir algunos elementos de su evolucién histérica desde el
siglo XVIII hasta la actualidad. Si bien hasta la Edad Media la influencia musulmana en
Europa se concentraba en el sur de este continente, en la época moderna ésta se
traslada hacia Europa Central y la frontera Este, que limitaba con el imperio otoma-
no. Los estados germanicos, agrupados a mediados del siglo XVIII bajo la bandera de
Prusia, vivirian una singular experiencia de contacto con la cultura turco-musulmana,
que en los dos siglos anteriores se habia extendido a lo largo de los Balcanes. La
accion de pequefos grupos de conversos, intelectuales y diplomdticos musulmanes
instalados, no soélo en Prusia, sino también en el resto de Europa®, supone la crea-
cion de las primeras mezquitas modernas en Europa Occidental. Algunas de ellas se
remontan al siglo XVIIl, cuando entre 1780 y 1785 se abrié un oratorio en un casti-
llo cerca de Heidelberg. En 1798 se cred un cementerio musulman en Berlin, para
poder enterrar a diplomaticos, asi como a soldados musulmanes que formaban parte
de las guardias imperiales prusianas. Mientras, en Inglaterra, y bajo la influencia de su
imperio colonial,aunque por iniciativa de conversos musulmanes, se crearon en 1889
y en 1890 dos mezquitas, una en Woking y otra en Liverpool.

La creacién de estos espacios de culto musulman se incorporaba plenamente
dentro del marco de relaciones politicas que establecian los estados europeos
con sus homélogos musulmanes®. En 1763, Federico Il de Prusia declaro, des-
pués de recibir al embajador otomano, que si los turcos vinieran a Berlin habria
que construir mezquitas para ellos. Por otro lado, cuando a mediados del siglo
XIX surgié la iniciativa de construir una gran mezquita en Paris, ésta fue inme-
diatamente apoyada por el gobierno francés de la Il Republica. Su edificacion
constituia una pieza clave dentro de su politica colonial en el norte y oeste de
Africa, en un momento en el que la clase politica francesa no dudaba en consi-
derar a su pais como una “gran potencia musulmana”. Su construccién tras la
Primera Guerra Mundial, en 1926, sirvié para que el gobierno francés homena-
jeara a los soldados musulmanes muertos en este conflicto®.

La llegada de las primeras poblaciones de origen musulman a Europa seria
fruto directo de este proceso de colonizacién. Indios y, sobre todo, yemenis fue-
ron los primeros musulmanes que se instalaron en Inglaterra tras la apertura del

34. El inferés intelectual por el estudio del islam, del Corén y de la figura del profeta
Muhammad se inicia, al menos, a partir del siglo XII. Bell-Montgomery Hart (1987: 169-176).

35. "Alo largo del siglo XVIII, las misiones diplomaticas otomanas en Europa se hicieron mas
frecuentes. En ellas, los informes de los emisarios adquieren un tono diferente, en el que se expre-
sa el interés, incluso la admiracién, y que llegan incluso a presentar ciertas prdacticas europeas
como dignas de ser imitadas por el gobierno de la Puerta Sublime. A finales del mismo siglo, el
sultén ofomano Selim Ill establecié embajadas permanentes en diversas capitales europeas, adop-
tando asi el uso europeo de las relaciones diplométicas ininterrumpidas mediante los diplométi-
cos residentes”. Lewis (1992: 71).

36. Sobre la historia del proyecto de construccién de la Gran Mezquita de Paris, véase Gilles
Kepel (1987: 61-94), y mas in extenso, Alain Boyer (1992).
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Canal de Suez. En Francia, la demanda de mano de obra para su industria y agri-
cultura, asi como la de soldados para sus ejércitos, inicié el ciclo migratorio
magrebi y africano. Siguiendo esta linea, los primeros turcos en Alemania fueron
soldados mercenarios que sirvieron en los ejércitos prusianos. Lo mismo pasa-
ria en Espafia, aunque unas décadas mas tarde, con la llegada de los primeros sol-
dados marroquies que lucharon con Franco en la Guerra Civil espafiola.
Siguiendo la ldégica del sistema colonial, estas primeras poblaciones de origen
musulman se vieron sometidas a las fluctuaciones econédmicas y politicas del peri-
odo de entreguerras. Durante la década de los afios veinte, la inmigraciéon norte-
africana en Francia adquirié un cardcter erratico, debido a los continuos cambios
en la politica del Gobierno en este terreno. Durante la Segunda Guerra Mundial,
con el Gobierno de Vichy, se reclutaron nuevos contingentes, sobre todo de arge-
linos, que trabajaron en la construccion de las defensas alemanas en el Atlantico.
Existe un vacio casi generalizado en toda Europa en el estudio de los primeros
momentos de esta presencia musulmana. Sadek Sellam (1989), desde Francia, nos
introduce en este recuerdo. Los primeros en destacar esta presencia fueron los
orientalistas Louis Massignon y Emile Dermenghem, que ya demostraron la exis-
tencia en los afos veinte de grupos de trabajadores magrebies que se encuadraban
dentro de cofradias religiosas (como la Tiyaniya, la Ammariya, la Rahmaniya o la
Alawyia), al margen de la recién creada mezquita oficial. En aquel tiempo las auto-
ridades francesas ya manifestaron su inquietud ante el desarrollo de estas estruc-
turas religiosas no formales y asi, en 1925, se creé una unidad de la Gendarmeria
dedicada a vigilar la vida religiosa de estos colectivos. Por otro lado, otras fuentes
sefialan la existencia en 1936 de una mezquita en Lyon y de otras en Paris, en Lille,
en Metz, o en Marsella. En 1947 se sefala la presencia de dos escuelas cordnicas en
Gennevilliers y en Levallois, acogiendo la primera a 250 nifios y la segunda, a 40.
Después de la Segunda Guerra Mundial, el ciclo migratorio musulman hacia
Europa aumenta de una manera progresiva y estable, a diferencia del periodo
anterior. En Gran Bretafa, gracias al principio de movilidad del que disfrutaban
los subditos de la Commonwealth, la entrada de los nacidos en las colonias brita-
nicas no seria restringida hasta 1962. En el resto de Europa, la reconstruccién de
las ciudades y las infraestructuras viarias destruidas durante la guerra, supuso
formalizar las primeras demandas de trabajadores inmigrantes, incluso por parte
de aquellos paises que no eran potencias coloniales destacadas. Fue precisa-
mente por aquel tiempo cuando buena parte de los paises africanos consiguie-
ron su independencia politica, aunque ello no se tradujo en el terreno
migratorio, ya que se mantuvieron las corrientes migratorias hacia las antiguas
metrépolis. A partir de la década de los sesenta se firman los primeros acuerdos
de mano de obra entre paises europeos y musulmanes. Asi, pact6: Alemania con
Turquia, en 1961; con Marruecos, en 1963 y en 1966; con Tunez, en 1965. Francia
lo hizo con Marruecos, en 1963; con Tunez, en 1963; con Argelia, en 1964 y en
1968;y con Turquia, en 1966. Por su parte, Bélgica pacté con Marruecos, en 1964
y Holanda también con Marruecos, en 1969. La demanda de esta mano de obra
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inmigrante fue aumentando a lo largo de la década de los sesenta. No obstante,
la crisis econémica derivada de la subida de los precios del petréleo supuso un
freno a estos flujos. A partir de 1974, no sélo no se firma ya ninglin acuerdo mas
de mano de obra, sino que los estados europeos imponen fuertes restricciones
a la entrada de nuevos trabajadores. A partir de ahora, el Gnico procedimiento
legal de entrada en estos paises seria el del reagrupamiento familiar.

En esta fase, la primera generacion de trabajadores de origen musulman crea-
ria las bases de su futura configuracién comunitaria. Su practica religiosa, no obs-
tante, se mantuvo dentro de la esfera privada y se agrupé en torno a criterios
de origen nacional y/o étnicos. En esta época se habilitan los primeros oratorios
en antiguos garajes y fabricas, bajo la iniciativa individual de estas comunidades
inmigrantes. En Paris, funcionaba desde los afios sesenta una seccion musulmana
en el matadero de la Villette, que surtia a los numerosos restaurantes de la ciu-
dad dirigidos por musulmanes (Hamidullah, 1966: 25).

El cierre de las fronteras europeas ralentizd, en parte, estos flujos pero pro-
vocd un cambio cualitativo en el perfil del inmigrante. El reagrupamiento familiar
generd una inmigraciéon no laboral, que marcaria el inicio del proceso de seden-
tarizacion de estas poblaciones musulmanas en Europa y que provocd una mayor
demanda religiosa musulmana. Esto se tradujo, a su vez, en una progresiva y mas
visible incorporacion en el espacio publico de las sociedades europeas. La proli-
feracion de mezquitas, asociaciones musulmanas, librerias y carnicerias halal en
los barrios de las principales ciudades europeas, da fe de este proceso de esta-
bilizacién del fluir migratorio de estos colectivos.

Es en este momento cuando comienzan a desarrollarse las primeras estructu-
ras comunitarias que, con dinamicas diferenciadas, toman parte activa en este
proceso de integracion en la sociedad europea. Estas organizaciones no siempre
adquieren un caracter formal; a veces, son ramificaciones de las cofradias reli-
giosas locales, fuertemente implantadas en las regiones de origen y que se incor-
poran a Europa a través del trayecto migratorio de sus miembros (cabria
destacar a la Qadiriya, la Tiyjaniya, la Muridiya y la Nagshabandiya), asi como
movimientos religiosos que también estdn presentes en otros paises musulma-
nes (como el Deobandi, el Ahl-i-Hadith, el Barelvi, el Sileymanci, o el Milli Gériis).
Algunas de estas cofradias y movimientos, perseguidas en su propio pais, apro-
vechan el mayor margen de libertad de las sociedades europeas para poder desa-
rrollar sus estructuras.

Para impedir que estas y otras organizaciones (especialmente las politicas) se
implantaran entre las comunidades inmigrantes, los estados de origen desde
siempre han intervenido activamente, creando toda una red de servicios cultu-
rales y religiosos para sus poblaciones emigradas. Asi, aparecen las Amicales
magrebies, vinculadas estrechamente a las misiones consulares de estos paises
en Europa, asi como la Diyanet Isleri Tiirk-islam Birligi, que depende del departa-
mento de asuntos religiosos turco. Estas organizaciones promueven la creacién
de nuevas mezquitas y asociaciones culturales.
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Al mismo tiempo, en la configuracion del campo religioso musulman, aparecen
toda una serie de organizaciones, aparentemente con un caracter internacional,
que no se definen sobre el criterio nacional o étnico, sino religioso, pero que se
hallan sobre la clara influencia de paises musulmanes. Estamos hablando, por
ejemplo, de la Liga del Mundo Islamico (Rdbitat al-dlam al-islami), de orientacién
saudi, creada en Bruselas en 1976 a través del Consejo Continental de Mezquitas
en Europa, y que se ha destacado por la promocién y construcciéon de nuevas
mezquitas en las principales ciudades europeas. O del Consejo Islamico de
Europa, creado en 1973 en Londres, dentro del Congreso del Mundo Musulman
(Mutamar al-alam al-islami), que se halla bajo la influencia paquistani. O también
de la Islamic Call Society (Ad-dawa al-islami) financiada por el régimen libio y con
implantacion en diferentes partes de Europa.

Paralelamente a la accién de estas instituciones hay que destacar la accién
menos llamativa y visible, aunque muy efectiva a nivel comunitario, de otras orga-
nizaciones musulmanas. Con una estructura a veces difusa y casi informal, consi-
guen penetrar en el conjunto de la comunidad musulmana local, especialmente la
de origen inmigrante, a través de un discurso fundamentalmente religioso y rigo-
rista. Es el caso de la Yamdat Tabligh, de inspiracion pietista y proselitista, presen-
te en buena parte de los paises europeos desde la década de los setenta, asi como
del movimiento Minhaj ul-Quran, con una implantacion mucho mas reciente, pero
que ha calado preferentemente en comunidades pakistanies.

En este periodo, las primeras demandas que reciben las autoridades locales, por
parte de los colectivos musulmanes, son muestra de la evolucién del proceso de
configuracién comunitaria, en el que la presencia de diversas dindmicas e iniciativas
en su interior dificulta la identificacién de una instancia representativa valida del
colectivo. Sus peticiones se centran en el terreno educativo, en el de la creacién
de espacios de culto y en el de las practicas religiosas. Es a partir de este momen-
to cuando los poderes locales europeos toman clara conciencia de la presencia de
estos colectivos en su sociedad, y aparecen los primeros puntos de friccion entre
los principios sociales, culturales y religiosos de musulmanes y de europeos. Dos
hechos concretos muestran la distancia que separa a unos y otros: el caso Rushdie,
en 1988,y la polémica sobre el velo en las escuelas francesas, en 1989 y en 1994.

Como hemos comentado anteriormente, la actualidad ratifica el principio de
transnacionalidad que guia a las manifestaciones del islam contemporaneo y en
el que el desarrollo de las comunidades musulmanas en Europa se encuentra
fuertemente marcado por la influencia del contexto internacional. Asi, el conflic-
to del Golfo Pérsico de 1990-1991 fue seguido con atencion por parte de las
comunidades inmigrantes. Sus reacciones de apoyo a la acciéon de Sadam Hussein
fueron interpretadas por diferentes analistas como un baremo con el cual cali-
brar su relacién con la sociedad europea y su grado de integracion en ella.

El sangriento conflicto en los Balcanes y el abandono europeo a la causa bosnia,
o la guerra en Chechenia, también han levantado fuertes pasiones y encendidas
adhesiones entre las comunidades musulmanas en todo el mundo, asi como en
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Europa (Balta, 1995). Pero han sido especialmente el conflicto argelino y las posi-
bles ramificaciones de grupos islamistas en Europa, los que condicionan el pre-
sente y futuro inmediato de las comunidades musulmanas. Los atentados
terroristas perpetrados por grupos islamistas, el aumento de la presién policial, el
control de mezquitas y asociaciones, asi como la limitacién a la movilidad espacial
de los musulmanes —incluso en el interior de la Unién Europea—, todo ello acom-
pafiado de un intensivo tratamiento periodistico, estan causando un doble efecto:
por un lado, el desarrollo de un proceso de criminalizacién del colectivo musulman,
en el que cualquier manifestacion de su especificidad cultural o religiosa se inter-
preta en clave de sospecha. La sociedad europea, y en especial la francesa, comien-
za a vivir condicionada por el llamado sindrome Kelkal. Khalid Kelkal, joven argelino
criado en la banlieue de Lyon, supuestamente implicado en los atentados de Paris
y abatido por la policia en septiembre de 1995, representa el modelo del islamis-
ta surgido de las llamadas segundas generaciones que, después de una historia
individual que le llevo por la pequefa delincuencia, fue atraido por el islam radi-
cal, que le sirvio de vehiculo de expresion de su frustracion hacia la sociedad fran-
cesa. El temor a que en el seno de las comunidades argelinas y, por extensién, de
las musulmanas, se estén formando nuevos Kelkal hace que cualquier expresién de
reivindicacion identitaria, por parte de los jovenes beurs (término con el que se
suele denominar a los jévenes magrebies de segunda generacién), sea contempla-
da como expresion de un abierto desafio hacia la sociedad francesa, y no como
una afirmacion de su identidad como franceses musulmanes (Khosrokhavar, 1997;
Le Nouvel Observateur, 1992).

Por otro lado, y actuando como contrapeso, es precisamente en este periodo
cuando se crean nuevas mezquitas, como edificios singulares (por ejemplo, las de
Madrid, en 1992; Lyon y Roma, en 1994) que han sido patrocinadas por paises musul-
manes y que cuentan con el benepldcito de los estados europeos. Podria parecer un
contrasentido, pero es la clara manifestacién, por un lado, de la incorporacién plena
del tema de la presencia musulmana en Europa en del terreno de la politica interna-
cional y, por otro, de la decidida opcion de los estados europeos por apoyar las mani-
festaciones de un islam que se supone tranquilo y moderado, en contraposicion a
otras opciones radicales y politizadas que éstos identifican con los grupos islamistas.

DE NUMEROS Y ESTADISTICAS

La determinacién de la identidad religiosa de los ciudadanos de un Estado
plantea no pocas dificultades. Si, ademas, se trata de cuantificar numéricamente
las minorias religiosas que estin presentes en los diferentes paises, el tema
adquiere una trascendencia politica de primer orden. Anteriormente, nos hemos
referido a la dificultad metodolédgica que supone la aplicacion y desarrollo del
concepto de musulmén, en lo que se refiere al estudio del islam en Europa.
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Ahora, nos dedicaremos a analizar cémo se define numéricamente la presencia
musulmana en Europa, sabiendo que se disponen de escasos registros oficiales
para conocer la identidad religiosa de las poblaciones europeas.

En algunos paises europeos, la ley impide categéricamente que los individuos
sean cuestionados de manera oficial sobre su credo religioso. En paises como
Espafna (art. 16.2 de la Constitucién de 1978:“nadie podra ser obligado a decla-
rar sobre su ideologia, religién o creencias”) y Francia, desde 1968, por ejemplo,
ningln censo incluye informacién alguna sobre la filiacion religiosa. En otros
casos, como en Suiza, Irlanda del Norte, Paises Bajos o Alemania, en donde el
censo de 1987 si incluia una pregunta sobre la pertenencia religiosa, si es posi-
ble llevar a cabo una aproximacién cuantitativa de la comunidad musulmana. Un
caso mas extremo es el de Grecia, en donde el documento nacional de identi-
dad incluye un apartado sobre la religion del individuo (Migrations-Europe, 1993).

Tal como comenta Nielsen (1995:170-171), entre los musulmanes, a diferencia
de cristianos y judios, no se dispone de registro alguno sobre bautismos o con-
versiones, o sobre asistencia periodica a las salas de oracién. Por lo tanto, el
Unico criterio que se prioriza en Europa a la hora de realizar estas estimaciones
es el de la nacionalidad de origen. Un criterio que es preciso revisar, puesto que
en algunos de estos paises existen minorias no musulmanas, o son los propios
musulmanes los que se encuentran en situacién minoritaria.

A pesar de estas consideraciones sobre las minorias musulmanas en Europa
occidental, este vacio estadistico no impide, sino que favorece, las estimaciones
que juegan con el factor demogréfico como indicador de la amenaza de esta
presencia. En primer lugar, existe una muy extendida opiniéon de que tal pre-
sencia es muy reciente, de apenas unas décadas y que se halla vinculada exclu-
sivamente a un proceso migratorio. Ya hemos insistido sobre las causas
histéricas de la misma. En segundo lugar, comienzan a ser frecuentes los dis-
cursos que hablan del avance demografico de las poblaciones musulmanas en
Europa, de las que se cree que han traido con ellas los elevados indices de
natalidad de sus sociedades de origen. Se establece asi una hipotesis futura que
mostrara la superacién numérica de las poblaciones autéctonas. Dos recientes
ejemplos nos ayudan a entender como se desarrolla sutilmente un cierto dis-
curso en torno a la invasion musulmana: el primero se sitia en 1996, cuando
Philippe Aziz publica La Paradoxe de Roubaix (Paris, Plon), un estudio sobre la
comunidad musulmana en Roubaix. La obra revela que el 53% de la poblacién
de esta ciudad del norte de Francia es de confesion musulmana. Rapidamente
dos conocidos semanarios de opinién (Le Point y Paris-Match) publican entre-
vistas con el autor y extractos de la obra. Pero poco mas tarde otro periodis-
ta de la prensa local discute la tesis de Aziz, denunciando que éste habia
incorporado dentro de ese 53% tanto a magrebies como a franceses de origen
magrebi, fueran o no creyentes o practicantes. El mismo alcalde de Roubaix cri-
tica este trabajo, demostrando que el total de la poblacion extranjera en la ciu-
dad, incluidos no musulmanes y ciudadanos de paises de la UE, era del 32%. La
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polémica (Roustel, 1997) surge ante la evidente manipulacién de las estadisti-
cas por parte del autor, pero ello no impide que en Francia se mantenga fres-
ca la idea del avance demografico imparable de la comunidad musulmana.

El segundo ejemplo se refiere al dominical londinense The Sunday Times, que
publicé en abril de 1997 el informe de la organizacién caritativa Christian Research
en el que se pronosticaba, en un cierto tono alarmista, que en el afio 2002 el
numero de musulmanes practicantes superaria al de anglicanos (Galan, 1997).
Seglin este mismo informe, en 1995 en el Reino Unido habia unos 536.000 musul-
manes practicantes, frente a 854.000 anglicanos. Dado que las mezquitas acogian
cada afio a 32.000 nuevos fieles, y las iglesias anglicanas perdian unos 14.000
feligreses en el mismo periodo, se estimaba que en el 2002 habrian 760.000 musul-
manes practicantes, frente a 756.000 anglicanos. El hecho de que el futuro suce-
sor al trono britanico, el principe de Gales, reconociera afios atras la creciente
pluralidad religiosa de la sociedad inglesa, ha hecho que los britdnicos comiencen
a experimentar una cierta fobia hacia todo lo musulman.

Ambos ejemplos tienen su origen y su destino dentro del ambito medidtico,
siempre dvido por mostrar los aspectos mds externos y polémicos de la pre-
sencia musulmana. Recordarlos ahora nos sirve para reflexionar en torno a la
conceptualizacion de esta presencia y a la determinacién de sus limites.

Es importante subrayar que se tengan o no estadisticas oficiales sobre las comu-
nidades religiosas —minoritarias o no—, éstas no proporcionan necesariamente infor-
macion alguna sobre la practica y la observancia religiosa de estos individuos. En
materia de religion, cualquier aproximacién cuantitativa ha de llevarse a cabo de una
manera provisional, contrastando y/o complementando los datos numéricos con
otras informaciones cualitativas. Teniendo bien presente este hecho, avanzaremos
las aproximaciones numéricas que se establecen respecto a la presencia musulmana
en diferentes paises europeos. Se muestran los datos disponibles que hacen refe-
rencia a los extranjeros residentes en paises europeos y que provienen de regiones
de cultura y religion musulmana. A pesar ello, sera preciso rectificar y ajustar estas
cifras oficiales con las estimaciones de residentes no legales (ver tablal).

Tal como puede observarse, la presencia inmigrante de origen musulman pro-
cede principalmente de cuatro grandes regiones: la magrebi, la turca, la asiatica
y la africana subsahariana, que se reparten de una manera muy particular en el
territorio europeo. Cada flujo tiene un pasado propio, vinculado estrechamente
con el proceso colonial y que define su actual especificidad. Por ejemplo, de la
zona magrebi, el grupo marroqui es el que aparece mas extendido por toda
Europa. Su expansién y establecimiento en buena parte de los paises europeos
se debe, en parte, a los sucesivos acuerdos de mano de obra que éstos firmaron
con el recién independizado reino alauita. En cambio, los ciclos migratorios arge-
lino y tunecino tienden a concentrarse, preferentemente, en Francia.

La emigracién turca, con un modelo parecido a la marroqui, se extiende por los
paises de Europa Central a través de los acuerdos de mano de obra, y era Alemania
su principal destino. La emigracién asidtica (proveniente de Pakistan, India y
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Bangladesh) se vincula a Europa a través del Reino Unido, su antigua metroépoli
colonial, a partir de la cual se extiende hacia el resto de Europa. Por ultimo, la afri-
cana (especialmente la que parte de los paises de la costa oeste y del centro) toma
como destinos preferentes Francia e lItalia, y el Reino Unido, respectivamente.

Si ya es dificil contabilizar los residentes extranjeros de origen musulman,
aun lo es mas estimar el nUmero de conversos musulmanes, es decir, aquellos
europeos de nacimiento que han abrazado la fe musulmana®. En muchos casos,
entre estas cifras se mezclan estimaciones de los nacionales o los ciudadanos
que son musulmanes, sin diferenciar cuantos de ellos lo son de nacimiento,
cuantos han sido nacionalizados, y cuantos son conversos. El interés y la aten-
cion que despiertan entre las ciencias sociales estos fenémenos de conver-
sién* han servido para conocer este proceso de una manera mucho mas
cualitativa, aunque no necesariamente cuantitativa. La especial sensibilidad y
relevancia que adquieren estas cifras sélo se entiende, por un lado, entre los
ambitos musulmanes, como la demostracion de que practican “la religién ver-
dadera” y, por otro, entre los europeos, como la mas clara manifestacion del
avance musulman en la sociedad europea®.Tanto en un caso como en otro se
comparte la tendencia a sobredimensionar el alcance de este fenédmeno.

37. En el Reino Unido, Nielsen (1995) estima que el nimero de conversos llega a unos
5.000, aproximadamente. El censo oficial aleman de mayo de 1987 consignaba la cifra de
48.000 musulmanes alemanes, la mayoria de nacionalizados, y unos 5.000, conversos.
Mientras, en un articulo publicado en el semanario Der Spiegel (n® 14, 1992) se calcula que
hay 8.000 musulmanes conversos, 30.000 por matrimonio (principalmente mujeres alemanas
casadas con musulmanes), y cerca de 60.000 nacionalizados, lo que eleva la cifra total a
100.000 ciuvdadanos alemanes musulmanes. Francia es, con toda probabilidad, el pais euro-
peo que tiene un mayor nimero de conversos. La presencia de importantes figuras del mundo
cultural francés convertidas al islam (como Maurice Béjart, Roger Garaudy o Michel
Chodkiewicz), otorga una gran relevancia a este fenémeno, al que unos y otros pretenden defi-
nir a través de imprecisas estimaciones. La Asociacién Islam-Occident, dirigida por F. Lamand
representa, en este sentido, la corriente integracionista del islam en Francia. Paul Balta (1991)
estima en 30.000 a 50.000 (1991) el nimero de conversos franceses. Por su parte, Annie
Krieger-Krynicki (1985) lo situa entre 50.000 y 100.000. Mientras que, para la Mezquita de
Paris, segln citan Rocher y Cherqaoui (1986), son 200.000, los franceses convertidos al islam.
En 1989 las estadisticas oficiales indicaban la existencia de aproximadamente 3.000 conver-
sos holandeses, entre los cerca de 400.000 musulmanes residentes en ese pais.

38. Véase Levizion (1979), Gerholm (1988) y Poston (1992).

39. La preocupacién por el fenémeno de las conversiones al islam tiene una larga historia.
Bernard Lewis (1992), refiriéndose al siglo XVIIl y a las relaciones con el imperio otomano,
comenta lo siguiente: “Por entonces, ya se producian conversiones, y principalmente por dos
razones. En los territorios cristianos conquistados por los turcos, sus habitantes se decidieron,
por un motivo o por otro, a adoptar la religién de sus nuevos administradores. Por ofra parte,
emigrantes venidos de Europa para buscar fortuna en territorio turco acabaron frecuentemente
abrazando la fe islamica. La historia cristiana los designa como renegados; el islam los llama
muhtadi, literalmente ‘aquel que a encontrado su via hacia el buen camino’. Pero estas conver-
siones no representaron en ningin momento una importante corriente de abandono del cristia-
nismo (...). De hecho, el peligro se identificaba antes con la potencia militar turca, que
amenazaba el corazén mismo de la cristiandad” (pp. 97-98).
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Respuestas politicas europeas
a la presencia musulmana

La presencia musulmana en Europa Occidental estd planteando multiples inte-
rrogantes. El mas importante de ellos, el que engloba a unos y otros, es el que
cuestiona hasta qué punto la sociedad europea (ahora que estd implicada en un
amplio proceso de unificacién econdmica y regional, y de construccion identita-
ria), puede ser capaz de integrar a colectivos que mantienen referentes culturales
y religiosos diferentes a los suyos. La cuestiéon de que hasta qué punto las socie-
dades modernas pueden afrontar y gestionar la creciente multiculturalidad en su
espacio publico esta siendo, hoy en dia, objeto de un gran nimero de debates teo-
ricos y politicos (Kymlicka, 1996; Semprini, 1997).

Sin lugar a dudas, la presencia musulmana en Europa ofrece suficientes argu-
mentos y ejemplos en los que situar esta reflexion multicultural.
Fundamentalmente, desde finales de la década de los ochenta, las diferentes
administraciones publicas europeas (en sus diferentes niveles: estatal, regional o
local), se han visto interpeladas ante las nuevas situaciones que planteaban las
comunidades musulmanas. Ya fuera como respuesta a demandas directamente
formuladas por éstas, o por iniciativa propia de la administracién, las diferentes
acciones que las organizaciones estatales desarrollaron se llevaron a cabo, en
mas de una ocasién, en un marco de vacio legal, o al menos en ausencia de un
articulado que tuviera presente las especificidades oportunas.

Cada pais europeo, de acuerdo con su propia tradicién de relaciones con las ins-
tituciones religiosas, con el desarrollo especifico de su comunidad musulmana
nacional, y con otros factores, ha ido construyendo sus propias respuestas ante
esta presencia. Unas respuestas, que lejos de ser homogéneas, y a pesar de que en
algunos paises se han llegado a promulgar articulados especificos (es, por ejemplo,
el caso de Espaiia), se han mantenido dentro de un caracter de heterogeneidad. De
esta manera, los poderes locales han tenido que hacer una interpretacién muy laxa
o, al contrario, muy restrictiva, de aspectos que estaban regulados a nivel nacional,
como forma de adecuar su respuesta al ambito inmediato de intervencion.

Por otro lado, los diferentes analistas coinciden en sefalar que estas iniciativas
politicas se incorporan cada vez mas dentro del marco de relaciones internacio-
nales que establecen los estados europeos con los paises musulmanes. La presen-
cia de comunidades musulmanas en suelo europeo se convierte en un objeto de
atencidn politica, quizds de manera mas intensa que cuando, en otros tiempos, se
hablaba de esta presencia en términos de contingentes de mano de obra inmi-
grante. La promocién de diferentes centros culturales y religiosos en Europa,
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situados en edificios de nueva construccion, a cuya inauguracién asisten el jefe del
estado que lo acoge y su homoélogo musulman que lo promociona y subvenciona,
constituye un claro ejemplo de la relevancia internacional que implica esta pre-
sencia comunitaria.

De la misma manera, y de cara al interior de cada pais europeo, las manifes-
taciones de esta presencia, al ser interpretadas socialmente como problemati-
cas, despiertan crecientes disputas politicas. En los consejos regionales o en los
gobiernos locales, el tema musulmén se ha convertido en objeto de polémica
entre partidos, o entre diferentes ambitos de la sociedad civil y estas adminis-
traciones. Ademads, se suele aludir a la “falta de un interlocutor vélido de la
comunidad” y a “las disputas internas”, como dos razones que impiden que se
avance en este terreno. Por otro lado, el hecho de que en el interior de estas
comunidades se estén desarrollando diferentes iniciativas de representacion
politica, no se interpreta como el proceso natural que acompaifa toda configu-
racion social, sino como un factor que contribuye a hacer ain mas dificil una
comprensién global del tema.

En este apartado queremos mostrar algunas de estas iniciativas e intervencio-
nes planteadas desde las administraciones europeas, como recurso para com-
prender el complejo marco politico en el que se sitla esta presencia.

ASOCIACIONISMO Y MARCO DE RELACIONES CON LOS
ESTADOS EUROPEQOS

El periodo actual se caracteriza por el desarrollo de un proceso de configura-
cién comunitaria de los colectivos musulmanes en Europa. En ellos, se desarrollan
diferentes dinamicas asociativas, implicadas en la estructuracion de la representa-
cion de los intereses comunitarios y, por tanto, de sus interlocutores mas validos
para establecer las negociaciones pertinentes con los estados y las sociedades
europeas. Las administraciones publicas europeas —en especial, las de ambito
local—, se encuentran cada dia més condicionadas a causa de esta presencia, a bus-
car en el interior de estas comunidades a algun o algunos representantes, con los
cuales discutir los diferentes aspectos que correspondan. No obstante, el recono-
cimiento por parte del Estado de una asociacion (o federacién de éstas) como
principal representante de la comunidad musulmana en su territorio, no contribu-
ye necesariamente a clarificar esta parcela de liderazgo comunitario sino que,
incluso, puede generar nuevas disputas internas, y el consiguiente cuestionamien-
to de la autoridad de unos colectivos por parte de otros.

Las relaciones que los estados europeos establecen con el asociacionismo musul-
man se enmarcan dentro del modelo de las que éstos han definido a lo largo de la
historia con las confesiones religiosas. Sin embargo, esto no supone que los princi-
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pios que perfilan este trato sean después los que se lleven hasta sus Gltimas con-
secuencias. Por ejemplo, en Francia, la propia Constitucion define el caracter laico
y de no intervencién en temas religiosos por parte del Estado. Pero esto no impi-
de que las asociaciones de caracter religioso puedan inscribirse legalmente (den-
tro del marco definido por las leyes de 1901 sobre libertad de asociacion, y de
1905 sobre la separacién entre iglesias y Estado), aunque no como religiosas, sino
como culturales. A pesar del principio laicista que defiende el Estado francés, éste
ha demostrado en varios momentos su intencidn expresa de intervenir en las cues-
tiones que atafien a la comunidad musulmana. Esto sucedié, por ejemplo, con la cre-
acién del Instituto Musulman de la Mezquita de Paris, que tiene un | diferente al
definido por la ley de 1905; 0 con la promocioén, por parte del gobierno socialista,
del Consejo de Reflexién sobre el islam en Francia (CORIF) en marzo de 1990 y
su disolucion en 1993; o, més recientemente, con la inauguracién del Instituto de
Estudios Superiores de Formacion Religiosa y Teoldgica en la mezquita de Paris, o
de la mezquita de Lyon, ambos actos con la presencia del ministro del Interior,
Charles Pasqua. Otra muestra de este intrusismo es el apoyo de este ministro al
Consejo representativo de los musulmanes en Francia, presidido por el rector de
la Mezquita de Paris, y que es fuertemente cuestionado por otras federaciones
musulmanas francesas.

En el caso de Holanda, la intervencién del Estado en materias religiosas parte
del principio del tratamiento igualitario de los grupos religiosos. Es decir, a
pesar de que se reconoce la separacion entre iglesias y Estado si éste, por
motivos de interés publico, decide apoyar a determinados grupos religiosos en
la construccion o mantenimiento de algin elemento de su infrastructura, esta
obligado a hacer lo mismo con todos los demas grupos religiosos, tanto si se
han establecido recientemente en el pais como si no. En base a este criterio de
facilitar el principio de libertad religiosa, el Estado se compromete a garantizar
ciertas condiciones minimas permitiendo, por ejemplo, que sean concedidos
permisos de residencia a los imames contratados en el extranjero para traba-
jar en una mezquita holandesa. Pero por encima de todo, la problematica que
concentra todas estas actuaciones del Estado gira acerca de la cuestién de la
discriminacion positiva, es decir, el hecho de compensar a aquellas comunida-
des que no han podido beneficiarse de las ayudas materiales (no para subven-
cionar actividades religiosas, pero si las de tipo social y cultural) concedidas a
las otras Iglesias y confesiones. El debate politico en torno a esta cuestion se
ha prolongado hasta la actualidad, si bien una nueva etapa parece abrirse, pues-
to que los municipios suceden al Estado en las intervenciones con respecto a
las comunidades musulmanas. Esto genera, en principio, una mayor diversidad
de interpretaciones de los principios de libertad religiosa y de separacién
entre las iglesias y el Estado.

En Alemania, el Estado se declara neutral, en cuanto a la religion, lo que no
impide que algunas confesiones (la comunidad judia, la didcesis catélica y la
Iglesia protestante) adquieran un status de corporacién publica. Gracias a ello, el
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Estado mantiene con ellas una serie de colaboraciones en diferentes terrenos
(como por ejemplo, el educativo). Por otra parte, aquellas confesiones religiosas
no reconocidas han de optar por otro tipo de relacién y de estatuto legal. Hay
dos categorias a las que recurren las organizaciones musulmanas para inscribise
legalmente: como asociaciones registradas o como fundaciones. La primera cate-
goria es la mas utilizada, puesto que simplemente se exige una estructura aso-
ciativa democritica y una lista de sus miembros. Por medio de este
procedimiento administrativo, las comunidades musulmanas pueden conseguir
uno de sus principales objetivos: la apertura de un oratorio.

El Estado belga también participa de este modelo de reconocimiento de
determinadas confesiones religiosas. La Iglesia catdlica, la Iglesia reformada, la
comunidad judia y la Iglesia anglicana disfrutaban de este estatuto, gracias al
cual todas ellas disponian de un cierto control sobre la educacién, al mismo
tiempo que su personal religioso era pagado por el Estado. En mayo de 1974
el islam fue reconocido en igualdad con otros cultos. No obstante, los benefi-
cios de este reconocimiento todavia no han llegado a los musulmanes. La mate-
rializacién de la ley debia de pasar a través de posteriores decretos reales y
otros tipos de requisitos legales. Por ejemplo, el arrét royale de 1978, que esta-
blecia la organizacion territorial de la comunidad musulmana, asi como la forma
en que ésta ha de llevar a cabo sus elecciones internas. Otro decreto, en 1981,
determinaba el sueldo que deberian de percibir los imames, de acuerdo con
una jerarquia cuyo modelo se tomaba de la Iglesia protestante. Estas leyes,
excepto la de febrero de 1978, en la que se aprobaba el curriculum de la edu-
cacion musulmana, no se han aplicado todavia, por lo que el estatuto de la
comunidad musulmana en Bélgica permanece bloqueado.

A diferencia de los modelos anteriores, en el Reino Unido la ley no prevé nin-
gun tipo de reconocimiento de otros cultos que no sean los dos oficiales: la
Iglesia anglicana (para Inglaterra y Gales) y la presbiteriana (para Escocia). Esto
supone que las otras confesiones religiosas tienen que buscar otro tipo de
cobertura legal. La principal forma por la que optan las comunidades musulma-
nas es la de las organizaciones caritativas, para las que no existe ningln tipo de
requerimiento legal especial. Aunque estas asociaciones podrian seguir estando
técnicamente fuera de todo registro, el hecho de inscribirse como asociaciones
de este tipo les supone ciertas ventajas fiscales.

Italia, como Espafia, se organiza en un régimen concordatorio de relaciones
entre confesiones religiosas y Estado. Por su tradicion catélica, ambos paises
mantienen acuerdos preferenciales con la Santa Sede, a través de sus respecti-
vos ordenamientos legales, lo que hace que la Iglesia catélica pierda, en ambas
naciones, el estatuto privilegiado del que gozaba anteriormente. El reconoci-
miento en ltalia (1984) y Espaia (1992) de otras confesiones religiosas no caté-
licas, como paso previo para desarrollar Ententes (Intesi) y Acuerdos de
Cooperacion, respectivamente, formalizaron el desarrollo de los principios de
libertad religiosa en estos paises.
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ESPACIOS DE CULTO

La proliferacién de espacios de culto musulman en Europa Occidental es el indi-
ce mas evidente, no sélo de que la presencia musulmana es una realidad incues-
tionable, sino de que también muestra el grado de configuracién comunitaria de
estos colectivos. Las estimaciones confirman este hecho (Tabla 2). De nuevo, hay
que hablar de estimaciones, puesto que el dinamismo en su apertura y la falta de
controles y registros oficiales sobre estos espacios, facilita una gran oscilacion en
las cifras. Lo que cabria plantearse es cudles son las causas que han generado esta
proliferacion y cudles son sus principales dindmicas. Tales cuestiones han estado
presentes en los primeros estudios sobre islam en Europa, que consideraban que
el andlisis de este proceso hay que llevarlo a cabo apreciando la demanda que pro-
duce una determinada poblacién musulmana, y la oferta que intenta responder a
las anteriores necesidades. Esta oferta es el resultado de la actividad de diversos
agentes: por un lado, agentes individuales que suscitan esta necesidad religiosa y
estimulan la organizacién de la demanda; por otro, a la accién de los grupos reli-
giosos tradicionales (cofradias, zdwiya-s, tariqa-s) a partir de su capacidad de movi-
lizacién; y en Ultimo lugar, a la actuacion de diversas instancias estatales o
interestatales, con el apoyo mas o menos indirecto de estados musulmanes.

Insistiendo también sobre esta necesaria atencion a aspectos internos y exter-
nos a la comunidad musulmana, Kepel (1987) analiza los datos de la poblacion de
origen musulman de Francia y muestra como, en un determinado periodo, el
nimero de mezquitas aumenta, mientras que la poblacion se estabiliza. Es decir,
la creaciéon de espacios religiosos o el desarrollo de determinados discursos
identitarios musulmanes no son fenémenos que puedan ser explicados por una
simple cuestién de evolucién numérica del colectivo. Es preciso contemplar
otros factores externos a la comunidad, como las problematicas que afectan al
mundo drabo-musulman, los conflictos con la sociedad europea y, sobre todo, la
accion de diversos paises de origen —directamente o a través de organizaciones
e instituciones religiosas— o de los propios estados europeos, cuando reconocen
el estatuto de la religion musulmana o apoyan los proyectos de creacion de gran-
des centros culturales musulmanes en sus principales ciudades®.

Asi, esta proliferacion se ha desarrollado en dos direcciones: una visible y otra
invisible, o mejor dicho, una que se ha concretado en la creacién e inauguracién
de grandes centros culturales en las principales capitales europeas, y otra que ha
sido fruto directo del proceso de estabilizacion de las comunidades inmigrantes
de origen musulman. Mezquitas de nueva planta, frente a garajes habilitados pre-

40. Las principales mezquitas y centros culturales musulmanes en Europa se hallan en (segin
el afio de inauguracién): Paris (1926), Bruselas (1969), Londres (1977), Evry (1991), Madrid
(1992), Lyon (1994) y Roma (1995).
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TABLA 2. Estimacion del nimero de mezquitas
en Europa

Alemania 600 (1988)
Francia 1.200 (1994)

Itilia 200  (1990)

Bélgica 209 (1990)

Reino Unido 452 (1990)

Espafia 300 (1990)
Paises Bajos 350 (1990)

Fuente: Datos de 1988: F. Dassetto-A. Bastenier(1988). Datos de 1990: J. S. Nielsen (1995)
excepto Bélgica: F. Dassetto (1993:280). Datos de Francia: Khattar Abou Diab (1996).

cariamente; minaretes, frente a locales sin ninguna inscripciéon. Estas dicotomias
son muestra de un proceso de estabilizacién de la presencia musulmana, defini-
do a través de diferentes dinamicas que no siempre son coincidentes pero que,
sin duda, resultan complementarias.

Aunque lo trataremos mas adelante con detalle, el cardcter social e identitario que
alberga la habilitacién de un garaje, local o piso como oratorio, convierte a estos
centros en puntos de referencia para la comunidad. A través suyo, ésta intenta reco-
brar el espacio y el tiempo que le eran propios en su sociedad de origen, y que ahora
ha de recrear y/o reinterpretar frente a la sociedad europea. Las mezquitas de ori-
gen inmigrante adquieren una categoria de espacio multifuncional, no sélo por su
sentido (religioso-identitario) sino por el conjunto de actividades que se desarrollan
en su interior: lugar de oracion, punto de encuentro e intercambio de informacion,
espacio de socializacién religiosa, etc. Funciones todas ellas que intentan responder
a esas necesidades religioso-comunitarias que expresa el propio colectivo.

La relacidn entre estas necesidades autogestionadas que cumplen las mezqui-
tas-oratorios y aquellos espacios diferenciados que han sido promovidos por
paises musulmanes y apoyados por los gobiernos europeos, es siempre comple-
ja. Sin embargo, no nos atrevemos a asegurar que las dinamicas que fundamen-
tan la creaciéon de unos y otros espacios sean opuestas. A veces, a través de
algunas organizaciones musulmanas subvencionadas por capital extranjero, se
han apoyado iniciativas surgidas entre las comunidades locales para la compra
y/o habilitacién de un nuevo espacio como oratorio. A pesar de estos casos,
lo cierto es que no deja de ser un contraste el lujo con que se rodean estos
grandes centros culturales y la precariedad de recursos que muestran algunos
oratorios, creados por musulmanes de origen inmigrante.
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En lo que mas se diferencian, sin lugar a dudas, es en los elementos visibles que
incorporan unos y otros espacios. Esto puede apreciarse en un dato actual: en
1994, de las cerca de 1.200 mezquitas que habia en Francia, tan sélo 8 tenian mina-
rete. El principio de neutralité de la rue, basico dentro del sistema laico francés, y
que se basa en que los signos religiosos no tienen ningun reconocimiento dentro
de la esfera publica, es trangredido, pero tan sélo por una reducida minoria de los
locales en los que se congrega la comunidad musulmana. No obstante, nadie niega
el nivel de visibilidad que ha adquirido este colectivo. Sin lugar a dudas, el hecho
de que buena parte de estos grandes centros culturales hayan sido apoyados por
parte de los estados europeos (las inauguraciones se han convertido en auténti-
cos actos de politica internacional), ha contribuido a crear en la opiniéon publica la
imagen del cardcter incuestionable de esta presencia musulmana en Europa.

La opcién de los gobiernos europeos que han apoyado la creacién de nuevos
centros musulmanes supone, ante todo, una apuesta de futuro. Su accién puede
interpretarse incluso como una contradiccién de algunos de sus principios de base
(el caso francés es evidente), pudiendo provocar el recelo de su propia opinién
publica, que no comprende esta politica (Migrations-Europe, 1991 y 1996). Su 16gi-
ca, no obstante, esta fuera de toda duda: mediante el apoyo y el reconocimiento de
los proyectos de creacion de estos centros (casi siempre financiados por las
monarquias del Golfo Pérsico) se quiere apostar por el islam moderado, que se
cree supuestamente representado por estos centros. Ademas, los nuevos centros
bendecidos por los gobiernos se erigen como los principales representantes de la
comunidad, confiriéndoles incluso una autoridad que ésta misma no necesariamen-
te les reconoce. Frente a este islam moderado aparece el otro islam, el de las
comunidades de origen inmigrante, cuyos objetivos quizds no van en la linea del
anterior, y cuyo alcance de intervencion se limita al ambito comunitario local. Unos
estan reconocidos e instituidos; los otros, no. Estos ultimos, a ojos de las autori-
dades europeas, presentan un perfil difuso, poco reconocible y visible, en cuyos
espacios se sospecha que existe un terreno abonado donde pueden germinar las
ideas islamistas mas radicales. Este supuesto, que en algin caso ya ha sido posible
identificar (las recientes desarticulaciones de redes de apoyo a grupos islamistas
magrebies en Francia y en otras partes de Europa), no debe generalizarse, ya que
ello supondria un avance hacia el terreno de la estigmatizacidon conflictiva de las
comunidades musulmanas de base, y no se tendria presente la manera como estan
desarrollando su proceso de configuracion comunitaria.

PERSONAL RELIGIOSO

La apertura de espacios de culto musulman en Europa Occidental implica, en
principio, la presencia de un personal que se encargue especificamente de la
atencion religiosa. El imam es la figura encargada de cumplir estas tareas, que se
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concentran basicamente en la direccién de la plegaria comunitaria, en la educa-
cion coranica y en la atencién a las consultas de tipo espiritual que puedan plan-
tearle los miembros de la comunidad. A pesar de ello, y de la misma manera que
ocurre con las mezquitas-oratorios, la figura del imam durante el trayecto migra-
torio se convierte en polivalente, encargdndose de tareas que no le eran propias
en su sociedad de origen. En los paises musulmanes, existe una cierta division y
especializacién en las funciones que se incluian dentro de la categoria de imam,
que son reguladas oficialmente por el estamento correspondiente.

Pero la precariedad y la falta de recursos con los que el personal religioso
Ileva a cabo su trabajo en Europa, provoca que éste se haya de encargar de nue-
vas tareas. Asi, el imam no sélo dirije la oraciéon o responde a las consultas de
tipo religioso, sino que también se ocupa de la educacién coranica, de la asis-
tencia religiosa en cédrceles y hospitales y, si fuera necesario, de formar parte
de la estructura directiva de la asociacidon que gestiona la mezquita. En este
ultimo caso, la figura del imam adquiere tanto un caracter comunitario (encar-
gandose de preservar la préctica religiosa y la aplicaciéon de los valores musul-
manes), como extracomunitario (de cara al exterior de la comunidad, frente a
la sociedad europea).

La figura del imam también adopta, en algunos casos, una cierta notoriedad
publica, al intervenir de una manera muy activa dentro de la configuracién del
campo religioso musulman en Europa. El respeto y la consideraciéon que adquie-
ren algunos imames, tanto por su perfil personal y formativo, como por estar al
frente de una importante instituciodn, les confiere un notorio prestigio entre su
comunidad. Sin embargo, esto nunca es garantia que le exima de soportar las cri-
ticas de sus integrantes. El rector de la mezquita de Paris, Dalil Boubakeur, el
mufti de la de Marsella, Soheib Bencheikh, e incluso el recientemente fallecido
Kalim Siddiqui, lider del Parlamento Musulman en Gran Bretaia, son figuras que
se enmarcan dentro de este perfil. Se trata de lideres que ocupan un lugar pre-
eminente dentro de la comunidad y que, en ocasiones, los gobiernos y las opi-
niones publicas europeas han considerado representantes Unicos de la misma.

Mas alld de estas figuras notorias, no obstante, aparecen todos aquellos ima-
mes que estdn al frente de la multitud de oratorios abiertos en Europa.Algunos
de ellos, dada la precariedad de las comunidades que los alientan, no disponen
siquiera de un personal religioso fijo y tiene que ser un miembro de la comu-
nidad el que, voluntariamente, ha de hacerse cargo de esta tarea. Por otro lado,
la contratacion de estos imames acostumbra realizarse directamente por parte
de estas comunidades, siendo reclutados a través de relaciones de amistad, en
la misma regién de origen. La formacion de los seleccionados no siempre esta
clara: en algunos casos, llegan a Europa con alguna titulacién en estudios reli-
giosos; en otros, el conocimiento directo de la trayectoria de formacion no
reglada que este individuo ha adquirido (por ejemplo, siendo discipulo de algin
reputado imam), es un criterio que puede servir para dar el visto bueno a su
contratacion.
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El reconocimiento oficial de este personal es una pieza fundamental dentro del
marco de relaciones entre la comunidad musulmana y los estados europeos. En
Holanda, una resolucién del Tribunal Supremo del 30 de mayo de 1986, concede a los
imames exactamente la misma posicidon legal que tienen los ministros, pastores o
rabinos. En Bélgica, al estar la religion musulmana reconocida por el Estado, sus
ministros de culto se equiparan al mismo nivel de los de otras confesiones, recibien-
do también una remuneraciéon mensual. En la propuesta de convenio que la Unién de
Comunidades Musulmanas en Italia (UCOII) entregé al gobierno italiano en noviem-
bre de 1992, uno de los principales puntos se referia a los ministros de culto que,
nombrados por la UCOII, tienen garantizado el libre ejercicio de su tarea religiosa.

Ahora bien, en otros estados europeos el reconocimiento de la figura del imam
ha de partir necesariamente del principio de formacién de este personal religioso.
Las autoridades politicas francesas ya han comenzado a plantearse unas cuestiones
que otros paises europeos deberan tener presentes, si no lo han hecho ya: ;quién
se ha de encargar de formar a los imames que han de ejercer su ministerio en
Europa?, ;han de continuar siendo formados en el extranjero, siguiendo las directri-
ces de otros paises! En esta decidida iniciativa de “occidentalizar” el islam en Europa
(en palabras de Bruno Etienne para el caso francés, la gallicanisation del islam), en la
cual se han implicado activamente algunos paises, se apuesta por la configuracion de
una comunidad musulmana integrada en las sociedades europeas. Parece haber una
voluntad politica mas o menos evidente para incorporar la especificidad musulma-
na en Europa, dentro de un modelo de integracién y de respeto.Y para ello, es abso-
lutamente preciso que los imames (quizas ellos mucho mas que otras figuras, como
los responsables asociativos) comiencen a tener presente el contexto en el que lle-
van a cabo su ocupacion religiosa. Algo que hasta ahora esta siendo bastante dificil
ya que, por un lado, los imames que llegan a Europa tienen un escaso conocimiento
de la lengua, de la cultura y de la sociedad donde van a trabajar y, por otra parte,
su funcién se conceptualiza como la de preservador y potenciador de una practica
religiosa y de unos principios éticos, sociales y culturales propios de la sociedad de
origen. Se convierte pues en la figura-garante que ha de mantener los lazos con ésta.
Ambos elementos convierten a los imames en personajes que se encuentran imbui-
dos en la comunidad musulmana y que no muestran una especial atencién por la
sociedad europea en la que residen y trabajan.

Para superar estos problemas, en algunos paises europeos (en especial, en
Holanda y Francia) ya se han tomado iniciativas con el fin de mejorar la forma-
cion de este tipo de personal religioso. En Holanda, diferentes estudios habian
demostrado el grado de desconocimiento de la lengua y la cultura holandesas
por parte de los imames que habian sido formados en sus paises de origen. Entre
1990 y 1991 se produjeron intensos debates politicos que constataban la nece-
sidad de formar en el propio pais a los imames que trabajaran en Holanda, espe-
cialmente cuando tengan que ejercer su ministerio en el ejército, en hospitales
y en prisiones. No obstante, hasta la actualidad, no se ha podido concretar nin-
gun tipo de colaboracién entre el Estado holandés y la comunidad musulmana.
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En Francia, por el contrario, ya han sido tres las instituciones que han abierto sus
puertas a la formaciéon de los imames que han de trabajar en este pais. La creacién
de estos centros de formacion es un paso mas en la lucha interna de la comuni-
dad musulmana por aparecer como los principales representantes de la misma
ante la sociedad y ante el Estado francés (CIEMI, 1994:65-87). En primer lugar, fue
creado en 1992 y por iniciativa de la Unién de Organizaciones Islamicas en Francia
(UOIF), en un castillo de la regién de Nievre, el Instituto Europeo de Ciencias
Humanas. Su objetivo principal, inscrito en su ideario, es formar una élite de pre-
dicadores que conozcan la lengua y la cultura francesas. La Gran Mezquita de Paris
no quiso perder terreno en este asunto y anuncid el 4 de octubre de 1993 la cre-
acion de un Instituto de Estudios Superiores de Formacién Religiosa y Teoldgica, a
la inauguracion del cual asistieron el ministro del Interior (Pasqua) y el de Cultura
(Toubon). La misma semana, concretamente el 9 de octubre, se inauguré un tercer
centro, la Universidad Isldmica de Francia, impulsada por un joven maestro con-
verso, Didier-Ali Bourg, que pretende “formar buenos estudiantes que sean tam-
bién musulmanes practicantes”. Esta es una muestra mas de la diversidad de
opciones y orientaciones que participan en el proceso de configuracién del espa-
cio religioso musulman en Francia, en el cual la formacién de los imames adquiere
ya una importancia fundamental.

PRACTICAS RELIGIOSAS

Determinados aspectos de la practica religiosa musulmana, por su trascen-
dencia social, han sido abordados de diferente manera en los estados europeos:

Preceptos alimentarios

En los primeros tiempos de la presencia musulmana en Europa, la propia comu-
nidad satisfacia, aunque con dificultad, la demanda de consumo halal a través de la
iniciativa individual de los fieles. En un contexto cultural no musulman, el cumpli-
miento de este precepto era muy dificil. No obstante, conforme aumentan cuanti-
tativamente los miembros de la comunidad, comienzan a organizarse las primeras
estructuras productivas y comerciales que pudieran satisfacer esta demanda cre-
ciente. Alli en donde se instala una comunidad musulmana, ya sea antes o después
de inaugurar un oratorio local, se abre una carniceria halal. La proliferacién de
mataderos y carnicerias musulmanas plantea un nuevo problema: quién es el que
certifica que realmente la carne estd sacrificada seglin los ritos musulmanes. En
Francia, en 1981, el antiguo rector de la mezquita de Paris, Si Hamza Boubakeur,
estimaba que la mayoria de la carne que se vendia como halal no lo era realmen-
te. Con estas declaraciones, el ex rector parisino se pronunciaba sobre la cuestién
sobre qué autoridad religiosa era la que debia de juzgar sobre el caracter licito o

74



Respuestas politicas europeas a la presencia musulmana

no de la carne sacrificada en los mataderos franceses. Las otras organizaciones
musulmanes francesas no tardaron en reaccionar, agrupandose en una nueva aso-
ciacién que, denominada Tayibat estaba dirigida por el musulmdn converso Daniel-
Youssuf Leclercq (que después fundaria la Federacion Nacional de Musulmanes de
Francia). El objetivo principal de dicha organizacién era construir una comision de
control de la carne halal. Lo que estaba en juego no era simplemente controlar el
proceso de produccién sino, sobre todo, la trascendencia econémica de este mer-
cado. Se estimaba que se producian en Francia cerca de 500.000 toneladas de carne
halal anualmente. Gracias a ello la comunidad musulmana francesa podria benefi-
ciarse de una auto suficiencia econémica. Por eso, cuando en diciembre de 1994 el
ministro del Interior, Charles Pasqua, firmé un acuerdo concediendo a la Mezquita
de Paris el monopolio de la tasacién de la carne halal en Francia (a razén de un
franco por kilo), el resto de las federaciones musulmanas criticaron duramente esta
decisién.Ante tal oposicidn, este acuerdo no se hizo efectivo, hasta el punto de que
su sucesor en el cargo, Jean-Louis Debré, desestimé definitivamente la propuesta
de Pasqua. Posteriormente, un nuevo episodio se afiadié a esta polémica: la autori-
zacion por parte del ministerio de Agricultura, en junio de 1996, a que las mezqui-
tas de Lyon y Evry pudieran conceder la calificacién de halal, acabando asi con el
monopolio ejercido por la Mezquita de Paris*.

En Holanda, el debate creado respecto al sacrificio musulman de los animales
que han de servir de alimento surgia, ante todo, de una necesidad de regular
legalmente esta practica. En 1982, y basandose en las directrices comunitarias
europeas destinadas a proteger a los animales en el momento del sacrificio, el
gobierno holandés otorgé al rito musulman el mismo reconocimiento del que ya
disfrutaba el rito judio. Contra esta iniciativa gubernamental aparecieron toda
una serie de grupos de presion que, amparandose sobre los principios de pro-
teccion de los animales, querian —en una muy mal disimulada xenofobia— que se
prohibiese el sacrificio musulman. En Francia, la ex-actriz Brigitte Bardot también
ha protagonizado recientemente algin episodio polémico, criticando la practica
del sacrificio musulman en aquellos momentos mas relevantes del calendario
musulmadn, durante el ramadén y el id al-kebir*.

El respeto de las prescripciones alimentarias musulmanas en lugares publicos
como escuelas, hospitales, cuarteles y prisiones, incorpora otro nivel de discu-
sion. En el Reino Unido, las negociaciones entre las asociaciones musulmanas y

41. Para conocer los Gltimos datos sobre esta polémica, véase Weill (1996), Kutschera (1996)
y Abou Diab (1996).

42. Tres asociaciones antiracistas francesas denunciaron a la ex actriz por incitacién al odio
racial. Tales acusaciones se basaban en un articulo publicado en abril de 1996 en el diario Le
Figaro, en el que Bardot afirmaba que los franceses “estaban sometidos contra su voluntad a la
invasién musulmana” y se lamentaba de que “las mezquitas florezcan en toda Francia, mientras
las campanas de las iglesias enmudecen por la falta de clérigos”. Finalmente, los tribunales con-
denaron a Bardot a pagar una multa de 20.000 francos, tras ser reconocida como culpable de
“provocacién al odio y a la discriminacién racial”.
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las autoridades educativas locales situaban la cuestiéon de la comida halal en las
escuelas como un punto fundamental en el debate (Panoramiques, 1997: 128). En
Holanda, desde 1981, existe una ley que reconoce la necesidad de satisfacer las
necesidades religiosas para militares no cristianos. En el tema de las prisiones, la
reglamentaciéon no estd tan bien definida y los presos musulmanes encuentran
serias dificultades para cumplir con sus preceptos religiosos.

Ritos funerarios

Las tradiciones culturales de las diferentes comunidades musulmanas en
Europa Occidental condicionan sus ritos funerarios. Mientras que magrebies y
turcos prefieren enterrar a los suyos en su pais, otros como paquistanies y asia-
ticos en el Reino Unido, o los surinameses en Holanda, prefieren ser enterrados
en Europa.

Tanto el entierro en Europa como la repatriacion al pais de origen se rigen por
normas opuestas a las de las tradiciones musulmanas. Segln éstas el cuerpo del
difunto no puede ser enterrado en un ataud, si bien este procedimiento es obli-
gatorio en la mayoria de los paises europeos. Por otro lado, segiin acuerdos
internacionales (Consejo de Europa en 1973), es obligatorio el cierre hermético
del atadd en el caso de transporte entre fronteras. Es por ello que, por iniciati-
va de la propia comunidad musulmana, se organizaron asociaciones que actuaban
como aseguradoras populares. Sus miembros pagaban cuotas mensuales para
financiar el retorno del cadaver de un miembro de la familia. En algunos casos,
estas gestiones se llevan a cabo a través de las propias delegaciones consulares
y con el apoyo econémico de entidades bancarias (entre la comunidad marro-
qui, la Banca Chadbi y Marroc Assistance).

A pesar de esta tendencia, diferentes organizaciones musulmanas en Europa,
especialmente aquellas en las que militan o estan dirigidas por musulmanes con-
versos, centran sus reivindicaciones en la necesidad de crear cementerios musul-
manes, ya sea mediante la iniciativa comunitaria (creacion de un cementerio
privado) o consiguiendo la cesion de una parte de los cementerios municipales.
Generalmente, esta ultima alternativa es ampliamente aplicada a nivel europeo;
las instituciones locales acaban cediendo parte del espacio del cementerio a los
musulmanes. La otra alternativa, aunque aceptada por ley en los paises que reco-
nocen la religion musulmana, es mucho mas dificil de materializar, debido a su
elevado coste.

Quedan pendientes otras cuestiones que hacen referencia a la propia practi-
ca funeraria: el uso de ataldes, el periodo que ha de pasar tras la muerte para
el entierro —que para los musulmanes, no ha de superar las veinticuatro
horas—, o la asistencia religiosa durante las pompas funebres. Sin lugar a dudas,
este tema ocupara un lugar cada vez mas preeminente dentro de las reivindi-
caciones de los colectivos musulmanes a medida que avance su incorporacion
en Europa.
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Derecho y familia

El proceso migratorio provoca importantes cambios en la estructura familiar.
Se dice que mujeres e hijos adoptan nuevos roles que hacen tambalear la auto-
ridad paterna. La contraposicion entre normas europeas y normas islamicas
adquiere, dentro del ambito familiar, una relevancia que se expresa en lo coti-
diano (Rude-Antoine, 1997). Buena parte de los intentos desarrollados por las
organizaciones musulmanas para que fuera reconocido el status especifico del
islam, se formulaban a través de reivindicaciones dentro del campo del derecho
privado y de la familia. Los principales problemas de adecuacién de unos y otros
principios legales surgen al tratar el reconocimiento de los matrimonios poliga-
mos, el estatuto de los matrimonios pactados, el divorcio-repudio (talaq) y la
custodia de los hijos. Para tratar de superar algunos de los escollos que plante-
an estas cuestiones se han establecido, en algunos casos, acuerdos bilaterales
entre paises musulmanes y europeos (como por ejemplo, Bélgica y Francia).

El tema de la poligamia adquiere una relevancia simbdlica que no se deriva
de una realidad numérica. Existe una coordinacién de la politica de los estados
europeos frente a esta cuestion: se considera al matrimonio poligamo como
contrario al orden publico, por lo que se prohibe su celebracién aunque, pos-
teriomente, se puedan reconocer ciertas prestaciones y efectos a aquellos
celebrados en los paises de origen.Asi, en Bélgica, se reconoce que en caso de
muerte del marido, sus dos viudas serian consideradas como beneficiarias de
una pension de viduedad que han de compartir. En Francia, a pesar de que se
quieren combatir las [lamadas “poligamias importadas” (hombres casados que
residen en Europa y que van a casarse a su pais de origen), la ley francesa mani-
fiesta una clara tendencia a aumentar las prestaciones en materia de derecho
publico y privado que puedan derivarse de estos matrimonios. Respecto al
tema de la reagrupacién familiar, la respuesta europea es alin més coincidente:
s6lo pueden beneficiarse de este derecho una de las esposas y sus hijos, pero
no la(s) otra(s).

EDUCACION RELIGIOSA ISLAMICA

El aspecto educativo, sin duda, es una de las principales preocupaciones de las
comunidades musulmanas en Europa. Entendiendo la educacién de las nuevas
generaciones como un mecanismo para poder hacer frente a la accién acultura-
dora de la sociedad europea, la demanda de una educacién basada en los princi-
pios culturales y religiosos de la sociedad de origen, es un factor clave en sus
reivindicaciones. No en vano se entiende que la educacién, como la base de la
socializacion religiosa, es para estos colectivos un principio fundamental de su
continuidad y perpetuacién comunitaria.
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La preocupacion por la formacién de los hijos ha estado presente desde los pri-
meros tiempos de la presencia musulmana. De hecho, habria que interpretar que la
aparicién de nuevos espacios de culto musulmén en Europa se entiende dentro de
un principio de satisfaccién de esta demanda comunitaria especifica. Las mezquitas,
ademads de ser espacios de oracién, se convierten también en escuelas coranicas, a
las que asisten los hijos de musulmanes. No obstante, el progresivo aumento de
estas nuevas generaciones plantea la necesidad de incorporar esta educacién reli-
giosa islamica (en adelante, ERI) dentro de los planes de estudio de los diferentes
sistemas educativos europeos. Esto genera diferentes alternativas, mas o menos
favorables a esta inclusién religiosa en las aulas, en funcién, de nuevo, de los orde-
namientos que regulan este tema en el marco de las relaciones entre los estados y
las confesiones religiosas. De esta manera, podriamos sefalar al menos cinco
modelos diferentes presentes en Europa Occidental:

- el modelo escandinavo, en el que, como las escuelas publicas danesas, se
ensefia Unicamente educacién religiosa luterana;

- el modelo aleman, en el que que conviven dos tipos de escuelas publicas: las
comunitarias (Gemeinsschaftschulen) y las confesionales (Bekenntnisschulen
Katholisch, Evangelisch, etc.), donde la educacién religiosa corre a cargo del
Estado —excepto en los estados de Bremen y Berlin—. Aunque los contenidos
educativos se determinan por las propias iglesias, el Estado los revisa, a fin de
que no sean contrarios a la Constitucion;

- el modelo inglés en el que, aunque no puede ser catalogado como un siste-
ma educativo confesional, la religién cristiana adquiere un rango preferencial. La
educacion religiosa se halla bajo la supervision de la Local Educational Authority,
pero a pesar de esto han proliferado diversas escuelas (voluntary-aided schools, o
“escuelas privadas concertadas”) bajo la responsabilidad de las propias iglesias,
y que siguen estando financiadas por el Estado.

En estos tres casos enunciados hasta ahora puede verse como el Estado es el
principal promotor de la educacién religiosa, mientras que las escuelas privadas
confesionales representan una pequefia minoria.

- el modelo holandés y belga, en el que las escuelas publicas y las privadas tie-
nen los mismos derechos. En Bélgica las escuelas publicas, con un 44% del alum-
nado total, permiten elegir entre educacién religiosa o clases de ética. Las
escuelas publicas holandesas, con un 35% del alumnado, ofrecen la opcién a los
padres que lo soliciten (la ley establece un minimo de demandas) para que los
alumnos reciban educacién religiosa.

- el modelo francés, en el que las escuelas publicas son formalmente laicas
(écoles laiques), pero en el que las diferentes iglesias, por su parte, abren sus pro-
pios establecimientos educativos (las llamadas écoles libres).

En base a estos principios se articulan las diferentes opciones que cada pais ha
desarrollado respecto a la ERI. De nuevo, el principal problema con el que topan
los estados europeos es el reconocimiento de una autoridad musulmana repre-
sentativa con la que poder determinar los contenidos de esta educacién y defi-
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nir su estructura (escuelas, maestros, materiales,...). Por ello, cada pais europeo
ha ido desarrollando las opciones que ha considerado como mas apropiadas.
Propuestas mds acertadas en unos casos mas que en otros pero que, por su
variedad, muestran el complejo tratamiento que se da a este tema.

En Alemania, la ERI se incorpora dentro de la educacion complementaria de
cultura y lengua materna que reciben los alumnos de origen musulman (fun-
damentalmente turcos), si bien cada Estado (o land) desarrolla especificamen-
te sus competencias en el campo educativo. Por ejemplo, en Renania-Westfalia
se imparte una ERI sin participacion formal de las comunidades islamicas, y se
encuentra bajo la responsabilidad del ministerio de Cultura del land. En
Baviera se opta por una ERI de la que se encargan las representaciones diplo-
maticas de los paises de origen o bien los ministerios de Cultura de estos mis-
mos paises. Por ultimo, en Hamburgo y en Berlin se opta por desarrollar
acuerdos con las comunidades musulmanas locales para llevar a cabo esta ERI.

En Holanda, la ERI se lleva a cabo en cuatro contextos bien diferenciados:
las propias mezquitas, las escuelas isldmicas privadas, las escuelas cristianas, y
las escuelas publicas. En 1988 se estimé que unos 20.500 nifios y nifias musul-
manes asistian a las clases de educacion islamica en las mezquitas holandesas.
Realizada fuera del horario escolar y en las horas libres de que los nifios dis-
ponen, este tipo de educacién ha sido fuertemente criticada tanto por sus con-
tenidos (que algunos consideran basicamente fundamentalistas), como por sus
procedimientos pedagégicos (aprendizaje memoristico y empleo del castigo
corporal). Paralelamente, entre 1987 y 1993, se han creado en Holanda 26
escuelas privadas musulmanas, en su mayoria marroquies. A pesar de que la
Constituciéon holandesa ofrece el marco apropiado para la creacién de éstas,
en la practica estas iniciativas han topado con algunas dificultades: ser acepta-
das por los respectivos Consejos municipales, cumplir con el requisito legal
que exige que ese tipo de centros deben formar parte de una organizacién
maestra, o conseguir contratar a profesores musulmanes teniendo en cuenta la
escasez de ellos en Holanda. En otro ambito, los alumnos musulmanes se matri-
culan tanto en escuelas publicas como en escuelas cristianas privadas. Los
padres musulmanes prefieren, en algin caso, a las escuelas cristianas, por su
actitud positiva hacia la religion, por mantener una disciplina mas estricta y por
disponer de una tasa inferior de alumnos extranjeros, con lo que se evitan asi
las llamadas escuelas-ghetto. No obstante, y a pesar de los esfuerzos por parte
de diferentes comités pedagdgicos cristianos, que proponen unas “escuelas de
encuentro cristiano”, se mantiene una clara posiciéon de desigualdad respecto
a las religiones no cristianas. Mientras, en las escuelas publicas, la ERI| se lleva a
cabo en dos terrenos: en el de las clases de lengua y cultura de origen (sub-
vencionadas por el gobierno y en las que la educacién religiosa no se incorpo-
ra formalmente), y en el de la educacién religiosa en las escuelas primarias
(donde, a partir de la ley de educacion primaria de 1987, se establecia la obli-
gatoriedad de impartir esta materia en las escuelas privadas y publicas).
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En el Reino Unido el sistema educativo se basa en los principios definidos por la
Ley de Educacion de 1944, por la cual las diferentes iglesias y confesiones religiosas
dejaban en manos del Estado la organizacion de la educacién religiosa. A través de
los Consejos educativos locales, las directrices definidas por el Estado eran contex-
tualizadas y adecuadas a las realidades locales. El crecimiento inmigratorio de finales
de los sesenta planted los primeros problemas al sistema educativo. Se fue avanzan-
do en la forma de atender a esta nueva realidad a partir de informes que recomen-
daban diferentes reformas en el terreno educativo hasta que, a mediados de los
ochenta, se llegd al desarrollo de lo que se ha llamado “educaciéon multicultural y
antiracista”. El “informe Swann”, con el expresivo titulo de Education for All, expre-
saria los nuevos principios que se incorporaban en el sistema educativo. El debate
en torno al “informe Swann” fue el caballo de batalla en el que las diferentes comu-
nidades musulmanas expusieron sus reivindicaciones desde el punto de vista educa-
tivo. Los musulmanes criticaban abiertamente el caracter laico (como un elemento
mas cultural y étnico que religioso), con el que el informe consideraba a la ERI. Por
otro lado, los musulmanes denunciaban la parcial aplicacién de la ley de 1944, pues-
to que no se les concedian los permisos para poder inaugurar escuelas con el status
que reconocia dicha disposicién legal (voluntary-aided schools), y que deberian ser
gestionadas por la propia comunidad (Migrations-Europe, 1993b). Bradford y
Birmingham fueron escenarios, en la segunda mitad de la década de los ochenta, de
fuertes polémicas entre los poderes publicos locales y estatales, y las comunidades
musulmanas. La reforma educativa de 1988 sirvié para avivar ain mas el debate,
recrudecido ahora por la presién de grupos conservadores para reintroducir la edu-
cacion cristiana en todas las escuelas. La reforma consolidé el papel de los padres y
de la comunidad local en los Consejos escolares, lo que supuso que en diferentes
escuelas del pais hubiera una importante proporcién de padres musulmanes. No
obstante, el inico camino que continuaba abierto para inaugurar una escuela musul-
mana seguia siendo el de optar por la iniciativa privada (en la actualidad, hay unas 60
escuelas musulmanas de esta clase en el Reino Unido). Muy recientemente, durante
el ramadan de 1998, el ministro de Educacién del actual gobierno laborista anuncié
que, por primera vez, se subvencionaran con fondos publicos dos escuelas musul-
manas. Estos colegios, uno en Londres y otro en Birmingham, ambos de educacion
primaria, abrirdn sus puertas el préoximo curso. Este cambio en la politica educativa
puede explicarse como una mas de las medidas con las que el gobierno de Tony Blair
quiere hacer frente al desasosiego que provocé la publicacion del informe sobre isla-
mofobia en el Reino Unido, a finales de 1997%.

43. El 23 de octubre de 1997, la fundacién independiente Runnymede Trust, dedicada al estudio
de las relaciones interéticas, presenté piblicamente su informe Islamophobia: A challenge for us all.
En él se afirmaba que en el seno de la sociedad britanica era evidente el rechazo hacia la comuni-
dad musulmana, expresado en forma de discriminacion racial en la educacién, en la prensa y en el
mantenimiento de fuertes prejuicios. El informe vino a reconocer una situacién denunciada repetida-
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El sistema educativo laico francés no permite que la educaciodn religiosa esté pre-
sente en las escuelas publicas. El laicismo, considerado como uno de los pilares sobre
los que se apoya la sociedad francesa, tiene en el sistema educativo su principal
baluarte. Desde finales del siglo pasado, el Estado francés ha preservado histérica-
mente el cardcter secular de la escuela. En 1882, ratificindolo en las escuelas publi-
cas, de la mano del ministro de Educacion Jules Ferry; en 1905, con la abrogacion del
Concordato con la Iglesia catdlica, que provocé el cierre —aunque posteriormente
fueron abiertas como privadas— de mas de 13.000 escuelas. Esta preservacion de la
laicidad perdura hasta la actualidad, en que el caso del uso de hiyab por parte de alum-
nas musulmanas en 1989 y 1994, levanté una fuerte polémica politica en la opinion
publica. No obstante, las leyes francesas no impiden la posibilidad de que las mismas
comunidades religiosas abran sus propias escuelas privadas. Asi, las llamadas écoles
libres han ido proliferando de una manera auténoma, independientes del Estado, con-
siguiendo agrupar a una quinta parte del alumnado francés. Hasta el momento, no se
ha creado todavia ninguna escuela musulmana privada. La demanda de catequesis reli-
giosa de esta comunidad sigue estando cubierta desde las mismas mezquitas.

En Bélgica, desde 1975 se incluye la educacion religiosa para musulmanes en las
escuelas estatales. El islam fue incluido en el listado de otras religiones reconocidas
que debian de estar presentes en las escuelas. El Estado belga conté desde el pri-
mer momento con la colaboracion del Centro Islamico y Cultural de Bruselas, cre-
ado en 1969 por iniciativa y capital saudi. Este era el encargado de reclutar y formar
los imames que debian de llevar a cabo esta educacién. En principio, y por ley, el
Estado era quien debia pagar a este personal aunque, de hecho, el reconocimiento
y equiparacion de la figura del imam a la de otros profesionales religiosos, no siem-
pre se llevaba a cabo. El Estado belga se quejaba de la falta de preparacion de estos
futuros profesores por lo que, a partir del curso 1985-86, exigié que estos imames
debian demostrar que llevaban residiendo cinco afios en Bélgica, como minimo, o
que deseaban acceder a la nacionalidad belga. Como prueba del apoyo del Estado
belga al Centro Islamico y Cultural, en el curso 1989-90 se le concedié el permiso
para crear la Unica escuela islamica existente en territorio belga hasta la actualidad.
El monopolio de su autoridad fue contestado desde la propia comunidad musulma-
na, que en 1990 cred el llamado Consejo Superior de los Musulmanes de Bélgica,
organismo constituido a partir de un proceso electivo democratico, tal y como exi-
gia el propio Estado belga que, a pesar de ello, siguié considerando al Centro de
Bruselas como su principal interlocutor.

mente por los representantes asociativos musulmanes, y planteaba importantes interrogantes al nuevo
gobierno laborista de Tony Blair, recomendando —entre ofras cosas— que se desarrollara la legisla-
cién para impedir la discriminacién religiosa. La primera respuesta por parte del ministro del interior,
Jack Straw, fue mostrar su preocupacién por los resultados de este informe, pero reconocié la difi-
cultad que suponia el cambio de la legislacién religiosa. A pesar de ello, desde las filas del grupo
laborista en la Camara de los Comunes, ya se han formulado las primeras sugerencias para modifi-
car este ordenamiento legal, con el fin que pudiera incluir a otras minorias religiosas en el pais.
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Mas alla de la memoria
histérica: la viva presencia
musulmana en Espana

Para la sociedad espafiola, el recuerdo del esplendor de la cultura y la civi-
lizacion de Al-Andalus actua, en cierta manera, como un lastre en el presente.
Lo que los espafioles han heredado del pasado no sélo han sido tesoros arqui-
tectonicos y artisticos, o la influencia de la lengua arabe sobre buena parte de
las que se hablan en la peninsula ibérica y sobre los toponimos de la mitad del
pais. El legado de Al-Andalus es una constante para la sociedad espafiola que
le remite a lo drabe y a lo musulman pero, a la vez, es una interferencia entre
la percepcion del pasado y la vivencia del presente (Martinez Montavez, 1993:
88;Viguera, 1995).

No obstante, el actual desencuentro hispano-arabe al que se refieren algunos
autores, debe mucho a la agitada relacién histérica con el pais vecino, Marruecos
(Lopez Garcia, 1992 y 1997). Desde el siglo VIl hasta hoy se han ido acumulando
estereotipos que han nutrido y reforzado los antagonismos entre ambas socie-
dades. En el presente, hemos heredado la recurrente imagen del llamado moro',
término-tépico al que la historia siempre ha dotado de nuevos argumentos para
mantener en uso: el empleo de tropas coloniales marroquies en el ejército espa-
fiol durante la represién de Asturias (1934) y la Guerra Civil (1936-39); el pro-
ceso de descolonizacién del territorio marroqui (1956) y sahariano (1975); la
llegada de mano de obra inmigrante desde la década de los setenta a las princi-
pales ciudades espafiolas; y los recientes conflictos comerciales, sobre todo en
la produccién de citricos y en la pesca (Larramendi, 1992: 14).

Hoy en dia, a partir del fenédmeno de la inmigracién marroqui hacia Espana, se
abre una nueva etapa de relaciones de vecindad entre la sociedad espafiola y la
marroqui. Esto también significa que se inaugura un nuevo capitulo de las per-
cepciones de lo arabomusulman, puesto que si hasta ahora sus referentes y sig-
nificados componian la imagen de una alteridad lejana, ahora ésta se muestra
cada vez mas presente. Las implicitas demandas de tipo religioso y cultural que

1. Como recuerda B. Lépez Garcia (1992: 14), para el historiador espafiol José M? Jover el
término moro es “la nocién més intensamente socializada de la conciencia histérica del espa-
fiol”. Se ha producido una abundantisima bibliografia en torno a este concepto y su utilizacion
histérica: Goytisolo (1981), Temprano (1988, 1990), Madariaga (1988), Bunes Ibarra (1989),
Mateo (1997), Stallaert (1998).
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se derivan del proceso de reconstruccién de los nulcleos familiares durante el
trayecto migratorio, se convierten en las nuevas tarjetas de presentacién de esta
alteridad ya cotidiana.

A pesar de que la evidencia —cuanto menos estadistica— nos confirma que la gran
mayoria de los musulmanes residentes en Espafia son de origen extranjero, no pode-
mos concluir que esta presencia sea fruto exclusivo de sucesivos ciclos migratorios.
Que en este estudio queramos destacar explicitamente las expresiones religiosas
musulmanas que se vinculan precisamente con el trayecto migratorio, no significa que
no tengamos presente la influencia de otros factores en la reciente evolucion de este
colectivo en nuestro pais. Asi, también se tendra en cuenta el reconocimiento del
sustrato cultural de ciudades como Ceuta y Melilla, o el desarrollo de una densa
estructura asociativa que agrupa a espafioles musulmanes y musulmanes nacionaliza-
dos. Reconocer esta diversidad nos permite, no sélo reconstruir las fases de la
contempordanea presencia musulmana en Espafia, sino también contrarrestar las ima-
genes que atribuyen al islam un caracter “foraneo”, y mostrar cémo esta confesion
religiosa se halla cada vez mas presente en la sociedad espafiola.

La evolucidn de esta presencia puede reconstruirse en de cinco etapas:

de 1939 a 1966

En el marco histoérico de las relaciones de vecindad entre Espana y Marruecos, la
cuestion arabomusulmana siempre ha suscitado un especial interés, tanto entre
medios politicos como en culturales y académicos. Esta curiosidad intelectual, cuya
produccién se suele agrupar bajo el epigrafe del llamado “africanismo espafol”
(Morales Lezcano, 1984), fue despertada y promovida por los diferentes gobiernos
espafioles, independientemente de su orientacién ideoldgica, al menos desde media-
dos del siglo XIX.Asi, en 1932, la Republica espafiola creé en Madrid y en Granada
la Escuela de Estudios Arabes. A su vez, el régimen franquista, para sustentar la
retérica de su discurso proarabe, cre6 en 1938 los Institutos Muley el Mehdi y
General Franco, ambos en Tetuan, y en junio de 1947, el Instituto de Estudios
Africanos, dependiente del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas.

En este contexto, y refiriéndonos en concreto al desarrollo de acciones que
tuvieran que ver con una incipiente presencia musulmana en territorio espafol,
no deja de ser una paradoja que el primer oratorio moderno musulman en
Espafia fuera construido precisamente en un periodo de ausencia de libertad
religiosa. Se trataba del Morabito de los Jardines de Colén, en Cérdoba, que el
general Franco erigié en gratitud personal hacia los soldados rifefios que lucha-
ron a su lado durante la Guerra Civil. De la misma manera, en Sevilla, para ente-
rrar a estos soldados musulmanes, se destin6 en 1936 un espacio en el
cementerio de San Fernando, que seria cerrado poco después del conflicto
armado (Valencia, 1995). El régimen franquista, durante este periodo de posgue-
rra y de administracién del Protectorado del norte de Marruecos, y hasta 1956,
mostroé un trato de favor hacia toda expresion de lo musulman, asi como al culto
judio. No solo se respetaron las instituciones religiosas durante la administra-
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cién colonial*> o se promocionaron practicas como la peregrinacion a La Meca’,
sino que fue el propio Franco el que, en mas de una ocasidn, se encargd perso-
nalmente de mostrar esta simpatia*. El desarrollo de un discurso que abogaba
por el reencuentro con los lazos de “tradicional amistad con los pueblos drabes”
por parte del régimen franquista, se convirtié en argumento politico con el que
romper el cerco de aislamiento internacional impuesto por Occidente tras la
Segunda Guerra Mundial (Espadas Burgos, 1988: 211).

Todo ello contrastaba con el hecho de que, en este periodo de posguerra,
Espafa se definia como un Estado confesional catdlico, donde a los cultos no
catolicos sélo se les reconocia el ejercicio privado de sus practicas religiosas.
No existia ninglin tipo de reconocimiento institucional y su expresién publica
se encontraba limitada. En ese momento, la presencia de musulmanes en
Espafa era escasa, con la excepcién de algunos diplomaticos y de un grupo muy
pequeiio de soldados marroquies y sus familias, que formaban parte de la guar-
dia personal de Franco. A partir de mediados de los cincuenta, el nuevo giro
que tomo la politica drabe del régimen franquista, mucho mas concentrada en
los contactos culturales con los paises del Proximo Oriente, facilitd los inter-
cambios de visitas de intelectuales espafioles y arabes, y de promociones de
estudiantes, asi como del envio de material bibliogrifico sobre temas arabes,
en especial sobre Al-Andalus (Algora, 1990: 98). La creacion en julio de 1950,
en Madrid, del Instituto Egipcio de Estudios Islamicos, dependiente del
Gobierno egipcio, asi como del Instituto Hispano-Arabe de Cultura en 1954,
por parte del Ministerio de Asuntos Exteriores, y del Instituto de Estudios
Califales, creado en mayo de 1956 por la Real Academia de Cérdoba, indican la
nueva orientacion cultural arabdfila de este periodo.

2. Desde la retérica colonial franquista se alude al respeto de esta politica en el territorio
marroqui: “Comprendiendo todo el valor espiritual de su Protectorado, sabiendo cudnto significa
la religién para el pueblo hermano, no sélo envuelve sus manifestaciones en el mas puro ambien-
te de libertad, de consideracién y de respeto, sino que procura, por todos los medios a su
alcance, contribuir al méximo esplendor de estas manifestaciones. Entre Espafia y Marruecos no
existe ningdn problema religioso; ambos pueblos practican su religién con méaxima y reciproca
libertad y respeto” (Tomés Garcia Figueras, 1939: 292).

3. Este mecenazgo del hayy empieza en 1937; algunas fotos muestran el barco Marqués de
Comillas, cargado de hombres y nifios peregrinos, como simbolo de fraternidad antiatea”
(Mateo, 1997: 143); “La Espafia del Generalisimo Franco ha dado, desde el primer momento,
su debida fisonomia al hecho, trascendental para todo buen musulmén, de la Peregrinacién a la
Meca. (...) Para facilitar esta peregrinacién, la Espafia Nacional establecié un consulado en
Arabia”, (T. Garcia Figueras, op. cit., p. 293).

4. las estrechas y fraternales relaciones entre los dos pueblos quedan reflejadas, en este
aspecto, en las palabras que el Caudillo pronuncié en el Alcazar de Sevilla cuando recibié a
los musulmanes de nuestra zona de protectorado que regresaban de su peregrinacién a la Meca:
“En estos momentos nuevos del mundo, cuando surge un peligro para todos, que es el peligro
de los hombres sin fe, es cuando se unen todos los hombres con fe para combatir a los que no
la tienen. Vosotros, musulmanes, que hacéis esta afirmacién de fe, sois los que mejor podéis
comprender nuestra lucha” (Vial de Morla, 1947: 76-77).

87



Musulmanes en Espafia

de 1967 a 1975

En julio de 1967 se aprueba la primera ley de libertad religiosa, resultado de la
gradual apertura externa espafiola y del proceso de renovacion catélica surgida
del Concilio Vaticano Il. A pesar de que todavia se reconoce la confesionalidad
catodlica del Estado espanol, esta ley abre el camino para el desarrollo institucional
de los colectivos musulmanes y de otras confesiones religiosas en Espaiia. Entre
1968 y 1971 se crean las primeras asociaciones musulmanas en Ceuta y Melilla,
resultado légico del sustrato cultural de ambas ciudades norteafricanas. En este
momento, la presencia de estudiantes, de empresarios y de diplomaticos de origen
arabe y musulman, comienza a ser importante. A partir de su iniciativa se inaugu-
ran nuevas asociaciones musulmanas en Espafa. EIl mismo afio 1971 se crea en
Madrid la Asociacion Musulmana de Espafia, de la mano del médico sirio naciona-
lizado espafol Riay Tatary Bakry. Gracias al interés de sus miembros y a la ayuda
econémica externa —de procedencia saudi, principalmente—, esta asociacion edifi-
c6 la primera mezquita moderna en Espafa, la de Abu Bakr, en Madrid.

de 1975 a 1989

La transicion politica abre un nuevo espacio de libertades para la sociedad espa-
fiola, entre ellas la religiosa. En este periodo surgen las primeras tensiones en el
interior del colectivo musulman. La Comunidad Musulmana de Espafa, creada
en 1979 por el converso espafiol A. Machordom Comins, se configura como la
oposicion a la autoridad que hasta entonces detentaba la Asociacion Musulmana de
Tatary. Fue uno de los primeros episodios de la polémica entre comunidades de
diversa orientacién y adscripcién ideoldgica para conseguir hacerse con la repre-
sentacion del islam en Espafa, en la cual estaban implicados los intereses de los
paises drabes y musulmanes, muy especialmente de Arabia Saudi y Marruecos. La
aprobacién de una nueva ley de libertad religiosa en 1980 fue paralela a la aparicion
de nuevas asociaciones, especialmente en Andalucia (Granada, Cérdoba y Sevilla),
desde las que se propugnaba una combinacién de islam e ideologia nacionalista
andaluza, lo que llevo incluso a algunas de ellas a participar en las primeras elec-
ciones democriticas locales y autondmicas. Estas asociaciones también protagoni-
zaron algunas acciones polémicas, como cuando los miembros de la Asociacién
Musulmana de Cérdoba quisieron entrar en enero de 1982 en la catedral-mezqui-
ta para rezar, sin tenir permiso de las autoridades locales, hecho que fue amplia-
mente recogido por la prensa local y nacional.

En 1981 finaliza la construccién de la mezquita de Marbella, la primera edifica-
da en tiempos modernos en Espafia y que fue financiada con capital saudi. En este
periodo también aparecen los primeros oratorios habilitados por los colectivos
inmigrantes. A pesar de que su ciclo migratorio se inicia en la etapa anterior, la
progresiva sedentarizacion supone la apertura de nuevos oratorios comunita-
rios. La creciente presencia musulmana en Espafia despertd el interés de los
paises musulmanes, en especial de Marruecos, que creé en 1986 la Comunidad
Musulmana Marroqui de Madrid Al-Umma, estrechamente vinculada a la Embajada
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del reino alauita, pero también a Arabia Saudi y Kuwait que, en 1989, promovie-
ron la apertura de una delegacién del Consejo Continental Europeo de
Mezquitas en la capital espafiola.

de 1989 a 1992

El reconocimiento oficial, en julio de 1989, del notorio arraigo del islam en Espafia
marca el inicio de la carrera para obtener la representacion de la comunidad musul-
mana ante el Estado espafol.Asi, el 17 de septiembre de 1989, se crea la Federaciéon
Espanola de Entidades Religiosas Islamicas (FEERI), con quince asociaciones federa-
das. Pero ante esta primera tentativa de unificacién, la Asociacion Musulmana de
Espana, escindida de la anterior, cuestiona su representatividad. Como consecuencia,
entre marzo y julio de 1990 aparecen diez nuevas asociaciones, distribuidas a lo
largo de todo el territorio espafiol, incluso en lugares donde la presencia musulma-
na es escasa. Este proceso continta con la creacion, el 10 de abril de 1990, de la
Union de Comunidades Islimicas de Espafa (UCIDE), con un total de diecisiete
asociaciones adscritas. A través de esta estrategia, fundamentada en los principios
que definen por ley el reconocimiento del notorio arraigo de cualquier confesion
religiosa (esto es, que se demuestre su implantacion y extension en el territorio
espanol), la nueva federacion adopta una posicion de fuerza, desde la que discutir la
representatividad de la anterior frente al Estado. Este, reconociendo el distancia-
miento entre ambas federaciones, comenzé las negociaciones con los representan-
tes, planteando desde el primer momento la necesidad de proceder a la unificacién
de las dos. En vista de la lentitud y de las dificultades que planteaba esta doble y
paralela negociacion, la Administracion exigié la unificaciéon de ambas federaciones
como condicién imprescindible para conseguir la firma del Acuerdo de Cooperacion.
Finalmente, en abril de 1992, poco antes de la firma de este acuerdo, se crea la
Comision Islamica de Espaiia, union definitiva de las dos federaciones e interlocuto-
ra oficial de la comunidad musulmana ante el Estado.

de 1992 hasta el presente

La firma del Acuerdo de Cooperacidn supone el desarrollo de un cuerpo legis-
lativo especifico que regula los principios fundamentales de la practica religiosa
de la comunidad musulmana. Su desarrollo posterior, que se ha concretado en la
aprobacién del curriculum de educacién religiosa isldmica y en su publicacién en
el Boletin Oficial del Estado, asi como en la firma del convenio de ampliacién de
la misma en las escuelas publicas del Estado (todo ello entre enero y marzo de
1996), se ha visto limitado ante las dificiles relaciones que mantienen entre si las
dos grandes federaciones musulmanas. La situacién de bloqueo a la que se ha
llegado, y a la que, aparentemente, parece dificil encontrar una alternativa,
adquiere una mayor trascendencia ante el hecho que el ciclo migratorio de ori-
gen musulman se hace mas estable y mas visible, y que los oratorios musulmanes,
las carnicerias halal y otros espacios vinculados al culto musulman proliferan en
aquellos barrios donde se instalan estas comunidades.
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En este periodo, y seis meses después de la firma de este Acuerdo, se inauguré
el 21 de septiembre de 1992, en presencia de los reyes de Espafia y del principe
Salman de Arabia Saudi, la que seria entonces la mezquita y centro musulman mas
grande de Europa: el Centro Religioso-Cultural Islimico de Madrid (conocido
popularmente como la mezquita de la M-30). Estd edificada sobre un terreno de
12.000 m? cedido en 1978 por el Ayuntamiento de Madrid, costé aproximadamen-
te unos 2.000 millones de pesetas y fue financiada con capital saudi.

EL PANORAMA ASOCIATIVO MUSULMAN EN ESPANA

En la perspectiva de los treinta afios que transcurren desde la aprobacién de la ley
de libertad religiosa de 1968 hasta hoy, el entramado asociativo musulman en Espafa
queda reflejado en el mapa |. En él se observa que las principales zonas donde se
localizan estas comunidades son las de la Comunidad Auténoma de Madrid, Andalucia,
Ceuta y Melilla, y Barcelona. Las dos grandes federaciones, la FEERI y la UCIDE, asi
como el resto de comunidades no adscritas a ellas, se reparten homogéneamente en
el territorio espafiol (véase Anexo: tabla de asociaciones musulmanas en Espafia).

Ahora bien, contrariamente a lo que cabria suponer, la evolucidn de este tejido
asociativo no es una consecuencia de la llegada e instalacién de poblaciones musul-
manas de origen inmigrante a nuestro pais, sino que es resultado de las dindmicas
asociativas que se han generado en estas comunidades, compuestas fundamental-
mente por musulmanes espafioles, e implicadas en conseguir la representacién del
colectivo musulman ante la sociedad y la Administracién Publica espafolas.

Si se observa con detalle la evoluciéon del asociacionismo musulman (grafico |) se
puede apreciar como, desde julio de 1989, cuando se reconoce oficialmente el noto-
rio arraigo del islam en Espafa, se acelera la aparicion de comunidades musulmanas.
Asi, entre 1989 y 1990 el nimero de comunidades pasa de 20 a 37, nueve de ellas
federadas en la recién creada UCIDE. Después, tras un periodo de transicién coinci-
dente con la creacion de la Comision Islamica de Espafia y la firma del Acuerdo de
Cooperaciéon en 1992, se llega a 1994 con el inicio de las conversaciones para la
firma del convenio de educacion religiosa islamica en las escuelas publicas y concer-
tadas del Estado espafiol. Un nuevo crecimiento en la inscripcion de nuevas comuni-
dades hace que se pase de 51 a 70, entre 1994 y 1996. La firma de este convenio, asi
como la aprobacién del curriculum que ha de regular los contenidos de esta educa-
cion, favorecen de nuevo un espectacular ascenso entre 1996 y 1998, hasta llegar a
las |1l comunidades islamicas contabilizadas actualmente®.

5. Datos facilitados por el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia, actualizados a
septiembre de 1998. Agradecemos al Sr. D. Joaquin Mantecdn Sancho, Subdirector Gral. de Organizacion
y Registro de la Dir. Gral. de Asuntos Religiosos, su gentileza al facilitarnos esta informacién.
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GRAFICO 1. Evolucién de las comunidades
religiosas musulmanas en Espafia (1968-1998)
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FEERI: Federacion Espafiola de Entidades Religiosas Islamicas. UCIDE: Unién de Comunidades
Islémicas de Espafia. CIE: Comisién Islémica de Espaiia.

Fuente: Registro de Entidades Religiosas. Ministerio de Justicia. Madrid. Datos actualizados a
septiembre de 1998.

91



Musulmanes en Espafia

MAPA 1. Comunidades religiosas musulmanas
en Espafia (1998)
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Si atendemos especificamente a la evolucién de ambas federaciones (grafico
2), observaremos como la pugna por la representacién del islam estd presen-
te desde su creacion. Si bien desde su inicio, la FEERI aparece como la federa-
cion con mayor nimero de comunidades adscritas, a partir de 1996 esta
tendencia se invierte, pasando la UCIDE a ocupar el primer lugar, numérica-
mente hablando. Hoy en dia, ambas federaciones se encuentran practicamente
igualadas en nimero de asociaciones (FEERI, 42 y UCIDE, 44), quedando fuera
de esta légica asociativa otras 25 asociaciones no federadas.Tal como se refle-
ja en el grifico, su evolucion, lejos de estas dindmicas federativas, se ha man-
tenido constante. Analizando anteriores listados de entidades musulmanas en
Espafia se observa como, hoy en dia, comunidades que inicialmente fueron
inscritas sin formar parte de ninguna de las dos federaciones, han pasado a
formar parte de ellas. De cara al futuro habra que observar con detalle si estas
entidades no federadas evolucionaran hacia su integracién federativa o si, por
el contrario, permaneceran con este status independiente, situacion en la que
se encuentran algunas desde su creacién en los afios ochenta, y que frecuen-
temente han mostrado su oposicion al desarrollo de esta estructura federati-
va musulmana en Espafa®.

Otro elemento de anilisis que nos permite mantener la afirmaciéon de que el
desarrollo de este panorama asociativo en Espafia no se deriva de la implanta-
cién de comunidades musulmanas de origen inmigrante, es aquél que compara a
nivel territorial ambos elementos. La no coincidencia entre ambos procesos ya
fue formulada por otros autores, como Alonso (1990: 14-15), o como Loépez
Garcia-Del Olmo (1995: 262), que la expusieron graficamente. Asi, los mapas 2 y
3, con datos de 1991 para los residentes musulmanes en Espafia y de febrero de
1993, para las comunidades musulmanas, muestran que la inmigracién musulmana
se sitla preferentemente en las zonas de Barcelona, Madrid, Murcia y Malaga,
frente a las comunidades religiosas que aparecen en las provincias de Madrid y
Granada. Catalufa, una de las regiones donde la inmigraciéon musulmana es cuan-
titativamente mas importante, paraddjicamente, sélo tenia tres comunidades
inscritas. Por contra, Granada, cuya poblacién inmigrante es comparativamente
mas baja (4.526 residentes extranjeros en 1989, en su gran mayoria europeos)
concentraba un total de nueve comunidades islamicas.

Si lleviramos a cabo esta comparacién con datos mas actuales podria pare-
cer que ambos procesos tienden a coincidir. Teniendo presente el mapa |,
comparémoslo con el que actualiza el nUmero de residentes extranjeros de

6. El caso més reciente fue la critica formulada en febrero de 1998 por algunas comunidades
musulmanas andaluzas (Al-Yama’a-Comunidad Musulmana de Granada, Asociacién de
Musulmanes en Cérdoba, Comunidad Islémica de Granada-Umma y Comunidad Islémica de
Sevilla-Umma). En ella se denuncia la inoperancia de la estructura federativa musulmana y se
reclama la modificacién de los estatutos de la Comisién Islémica de Espaiia, con el fin de desco-
rrollar una estructura formada por diferentes consejos regionales.
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MAPA 2. Residentes extranjeros de
origen musulman en Espafia (1991)
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Fuente: Lopez Garcia - Del Olmo (1995).
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MAPA 3. Comunidades religiosas
musulmanas en Espafia (1993)
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origen musulman a fecha 31.12.1996 (mapa 4). Parece como si la evolucién del
nimero de comunidades musulmanas en regiones como la catalana, corrigiera
el desfase que anunciaban los anteriores autores. Catalufia ha pasado de 3 a
20 comunidades islamicas, Madrid de 8 a 23 y Granada de 8 a 14. No obstan-
te —tal y como se analizara con mas detalle mas adelante—, buena parte de este
acelerado aumento responde, esencialmente, a la influencia ejercida desde
estos ambitos asociativos nacionales para “regularizar” los diferentes espacios
de culto musulman que han surgido en la regién por iniciativa de las comuni-
dades de origen inmigrante. Dentro de un complejo proceso de inscripcién
legal al que se acogen estos pequefios oratorios, su registro como entidades
religiosas es tan sélo una de las posibles alternativas y, ni mucho menos, la mas
frecuente (al menos en el panorama catalan).

En definitiva, cabria concluir que la emergencia de este tejido asociativo musul-
man responde fundamentalmente a las dindamicas generadas por el proceso de
progresiva institucionalizacion del islam en nuestro pais, en el que el Acuerdo de
Cooperacion se ha convertido, precisamente, en activo motor. Hasta antes de su
firma, se hallaban inscritas 41 comunidades; desde entonces, han aparecido otras
70 mas, especialmente en estos uUltimos afos. Habra que contemplar, de cara al
futuro, si se mantiene esta evolucion asociativa, a través de la progresiva inscrip-
cion de los numerosos pequefios espacios comunitarios de culto de las regiones
en las que se instalan colectivos de origen inmigrante, o si, por contra, siguen
apareciendo nuevas asociaciones en apoyo de una u otra iniciativa federativa. La
superacion de la distancia (de intereses, de objetivos, de estrategias) que separa
estos ambitos federativos de los comunitarios de base (y a los que autores como
los ya citados, suelen referirse como el “islam de las asociaciones” frente al
“islam inmigrado”), deberia servir para recomponer globalmente la presencia
musulmana en nuestro pais, sin que unas determinadas esferas fueran reconoci-
das publicamente y otras relegadas a un segundo término. Una lectura excesiva-
mente legalista del marco definido por el Acuerdo de Cooperacion no deberia
hacernos olvidar que tanta importancia tiene la aparicién de un pequefo orato-
rio musulman de barrio (que sin haberse constituido como entidad religiosa,
lleva a cabo una funcién social y comunitaria), como el desarrollo de nuevas
iniciativas federativas que agrupen las heterogéneas fuerzas que componen el
panorama musulman espafol.
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MAPA 4. Residentes extranjeros de origen
musulman en Espafia (1996)
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Fuente: Anuario Estadistico de Exiranjeria. Madrid. Ministerio del Interior, Comisién
Interdepartamental de Extranijeria, 1997.
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El articulo 16.2 de la Constitucion espaiiola de 1978, por el cual “nadie podra
ser obligado a declarar sobre su ideologia, religion o creencias”, impide esta-
blecer un censo estadistico sobre las confesiones religiosas en el Estado espa-
fiol. Por este motivo, no queda mas remedio que aventurarse a desarrollar una
serie de estimaciones sobre su presencia. En el caso del nimero de musulma-
nes en Espafa, los célculos oscilan entre 175.000 y 300.000, si bien la propia
Comisién Islamica de Espaia afirma que en la actualidad hay unos 450.000. Son
cifras que siguen siendo modestas en comparaciéon con el volumen de pobla-
cion musulmana residente en el resto de los paises de Europa occidental, tal
como hemos visto en el apartado anterior.

Todas estas estimaciones parten de una serie de principios que es preciso comen-
tar, ya que ante la imposibilidad de interrogar oficialmente a ninglin ciudadano sobre
su opcidn religiosa, suele recurrirse al uso de otros registros o estadisticas que se
relacionan indirectamente con la condicion de musulman. La principal fuente para
estas estimaciones proviene de las estadisticas de residentes extranjeros en Espafa
procedentes de paises mayoritariamente musulmanes, asi como de las de concesio-
nes de nacionalidad a los mismos. Estos datos proporcionan una fiabilidad aproxi-
mativa, al menos para configurar los margenes difusos de una presencia extranjera
en nuestro pais, pero no nos informan ni sobre la adscripcidn religiosa del individuo
(en determinados paises como Libano, Siria, Egipto o Iraq, es un error identificar
pertenencia religiosa con nacionalidad, debido a la existencia en ellos de importan-
tes minorias de otras confesiones), ni tampoco de su grado de practica y de vincu-
lacién con el hecho religioso islamico.

Por otro lado, al definir esta presencia como resultado de un proceso migratorio, e
insistir sobre su caracter fordneo, de nuevo olvidamos que una parte importante de
esta comunidad estd formada por espafioles musulmanes de nacimiento (los residentes
de Ceuta y Melilla) y por aquéllos cuya opcién religiosa ha sido el islam.A éstos habria
que anadir las nuevas generaciones surgidas de un trayecto migratorio protagonizado
por sus progenitores, pero nacidas y educadas en Espafia. Son estos nuevos perfiles, en
especial este Ultimo, los que nos anuncian que el islam esta dejando de ser algo extra-
fio en la sociedad espafola, y que comienza a formar parte activa de ella.

Aln reconociendo la limitacion de las fuentes de que disponemos, creemos
que es interesante realizar este esfuerzo cuantitativo, si bien lo haremos partien-
do de la diversidad de perfiles que componen esta presencia musulmana, para
reconocer tanto su propia heterogeneidad (que no sélo es cultural o social sino,
sobre todo, de vinculacion con el hecho religioso musulman), como también para
constatar su evolucién. Destacaremos los siguientes perfiles:
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Musulmanes de origen

Las ciudades norteafricanas de Ceuta y Melilla concentran el mayor nimero
de poblacién de origen musulman con nacionalidad espafiola. Su nimero ha sido
y sigue siendo objeto de polémica y de uso politico por parte de las autoridades
espafiolas, con el objetivo tltimo de disimular esta evidente presencia. Mientras
que en el censo de 1986 se hablaba de que la poblacién musulmana constituia el
22,5% y el 32,5% del total de censados en Ceuta y en Melilla, respectivamente,
un estudio paralelo de Caritas Diocesana elevaba estos indices a 38,3% ya 51,6%
(ver tabla 3).

El afio de la aprobacion de la Ley de Extranjeria de 1985 puso al descubierto
la situacion de marginalidad en la que vivian estas poblaciones. Conceptualizadas
como “extranjeras” en su propio pais, el progresivo malestar de esta comunidad
estallé en la primavera de 1987, especialmente en Melilla. Los incidentes fueron

TABLA 3. Estimacion de la poblacidn musulmana
en Ceuta y Melilla

CEUTA MELILLA
Poblacion de derecho (a 1.4.86) 65.151 52.388
67.615(* 56.600 (*
Nacidos en la poblacién
Nacidos fuera 33,6 % 374 %
Poblacion musulmana (a 1.8.86 15.002 17.824
Nacidos en la poblacién
Nacidos fuera 25,0 % 30,0 %
Proporcion de poblacion musulmana
sobre poblacion total 22,5 % 32,5 %

(*) Poblacién de hecho y derecho en los municipios espafioles. Censo de poblacion de 1991,
INE.

Fuente: Carabaza-De Santos (1993), a partir del Padrén Municipal de Habitantes de 1986 y
del Estudio estadistico de las comunidades musulmanas en Ceuta y Melilla 1986, elaborado por
el Instituto Nacional de Estadistica en 1987.
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zanjados por el Gobierno espafiol mediante un proceso especial de nacionaliza-
cion para este colectivo. En él se concedieron en un afio cinco veces mas nacio-
nalizaciones que en los anteriores quince.

En la actualidad, sigue siendo dificil establecer una estimacién sobre la poblacion
de origen musulman de ambas ciudades norteafricanas. Ana Isabel Planet (1997)
elabora una nueva estimacién mucho mas actualizada para 1992 y 1995, en base a
los censos electorales, que siguen siendo una medida parcial, puesto que, evidente-
mente, dejan fuera a aquella poblacion menor de |8 afios. En ellos se muestra que
la poblacién votante de origen musulman en Ceuta y Melilla ha crecido un 33% y un
19,4%, respectivamente, lo que muestra la evolucién de estas comunidades.

En este mismo apartado de musulmanes de origen, también habria que incluir a
las nuevas generaciones surgidas de la inmigraciéon, como expresién de la fase de
estabilizaciéon en la que han entrado estos flujos migratorios. No obstante, los
mecanismos estadisticos de los que disponemos en la actualidad para acotar esta
realidad son ciertamente insuficientes, limitandose a incluir los residentes de pri-
mera generacion, es decir, nacidos en su pais de origen. Un ejemplo de la evolucién
de estas nuevas generaciones, en concreto para el caso marroqui, lo muestra
Angeles Yetano (1996) en su estudio de las inscripciones por nacimiento en el
Consulado Marroqui de Barcelona. En los registros de esta oficina consular (cuya
zona de actuacion abarca, ademds de Cataluiia,Aragén, Baleares, Cantabria, Navarra,
La Rioja, Comunidad Valenciana, Pais Vasco y Andorra), se aprecia un fuerte creci-
miento entre 1973 y 1993, especialmente importante a partir de la década de los
noventa, contabilizindose un total de 4.324 nacimientos inscritos.

Musulmanes nacionalizados

A través de los diferentes procedimientos legales para adquirir la nacionalidad
espafiola, mas de 24.000 originarios de paises musulmanes se han nacionalizado
como espaiioles entre 1980 y 1996 (ver Tabla 4). El principal colectivo en numero
de nacionalizaciones es el marroqui (contabilizando el proceso extraordinario de
1987 en Ceuta y Melilla), seguido por el sirio, que constituye el ejemplo paradigma-
tico de incorporacién socio-profesional en la sociedad espaiola como profesionales
liberales y casados con espafolas, en el que la nacionalizacién aparece como culmi-
nacién a este proceso. Hay que recordar, de nuevo, que una parte importante de los
subditos de paises como el Libano o Palestina, son cristianos (ver tabla 4).

Un indice importante para analizar este proceso de nacionalizaciones lo cons-
tituyen los datos sobre matrimonios mixtos que se celebran en nuestro pais.
Este, es un fenémeno presente desde los afios sesenta y a pesar de la escasez de
datos de los que se dispone para estimar su volumen, es un hecho de suma
importancia para el estudio de la comunidad musulmana en Espafa. Por su inte-
rés como plataforma de base para hacer progresar el didlogo interreligioso, la
principal interesada por este tema ha sido la propia Iglesia catdlica, a través de
algunas de sus instituciones. Este interés manifiesto llevé a la Comisién Episcopal
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TABLA 4. Musulmanes nacionalizados (1980-
1996)

MAGREB
Marruecos 953 13.428 3.693 687 18.761

1980-85 1986-90 1991-95 1996 TOTAL

Argelia 34 52 131 36 253
Libia 4 5 20 - 29
Mauritania ) 2 |1 3 21|
Séhara Occ. 17 2 17 - 36
Total Magreb 19.188
ORIENTE MEDIO

Egipto 63 299
Sudén 2 I 35 | 49
ordania 432 27 888
Libano 300 41 794
Siria 968 54 1.605

Irag 19 51 97 |16 183
Turquia 36 25 28 94
Total Oriente Medio 3.912

ASIA

Iran 126 764
Afganistan |

Pakistan 43 105 152 40 340

Bangladesh - - | | 3 14
Malasia 4 6 8 - 18
Indonesia 8 7 9 - 24
Total Asia 1.166
AFR. SUBSAHARIANA

Senegal 20 22 21 I 74
Gambia 23 9 30 8 70
Total Africa 144
EUROPA

Bosnia-Herzegovina - - - 3 3
Albania - - - 5 5
Total Europa: 8
TOTAL NACIONALIDADES (1980-1996) 24.418

Fuente: Anuario de Migraciones, Madrid, Direccion General de Migraciones. Diferentes
anos.
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de Relaciones Interconfesionales a editar en 1988 un pequefio opuUsculo de
orientacién para la celebracién de matrimonios mixtos’.

Los datos de los que se dispone sobre este tipo de uniones son incompletos, aun-
que dan idea de la progresién de este fenomeno. Borrmans (1974) afirmaba que,
desde 1971 hasta 1974, se habian dado los siguientes matrimonios religiosos entre
musulmanes y cristianos: en Madrid, 427; en Valencia, 126; en Zaragoza, 63; en Granada,
41; en Valladolid, 17; en Sevilla, 14; en Malaga, 12; en Salamanca, 5; en Murcia, 5; en
Cadiz, 4 y en Cordoba, 3. En total: 717, teniendo presente que se trata de una mues-
tra no completa de toda Espafa. Por su parte,Vega (1979) calculé que en el periodo
de 1973 a 1977 se celebraron [.275 matrimonios mixtos en Espafia (destacando
Madrid con 339,Valencia con|76, Barcelona 175, Zaragoza 71, Malaga 61 y Sevilla 45,
entre otros). La gran mayoria de estas uniones se celebran entre un hombre musul-
man y una mujer cristiana, siendo mucho mas escasas las uniones a la inversa®.

En el Anuario de Migraciones de 1997 se recogen por primera vez los datos
sobre matrimonios mixtos entre espafioles y oriundos de paises musulmanes. En
¢l se contabilizan 1.316 matrimonos mixtos entre espafoles y marroquies,y 146
entre espafoles y argelinos, ambos sin indicar el sexo de los contrayentes. Para
la ciudad de Barcelona también disponemos del nimero de matrimonios mixtos
civiles desde 1986 a noviembre de 1994 (ver tabla 5).

Nuevos musulmanes

Los espafoles que han optado por la fe musulmana forman una activa minoria
dentro de este colectivo, favoreciendo el desarrollo de una densa estructura
asociativa. Con perfiles doctrinales muy diferenciados, formando parte de grupos
de inspiracion sufi, o de orientacién tradicionalista o rigorista, componen un
heterogéneo colectivo, no siempre bien avenido. Algunos de ellos se han desta-
cado por su implicacion activa en el debate asociativo musulman en Espada,
mientras que otros desarrollan su actividad en otros terrenos. En Andalucia se
concentra una parte importante de estas comunidades, como también en Madrid
y Barcelona. En algunos casos, el proceso protagonizado por estos nuevos musul-
manes se muestra como la continuacion de una trayectoria social y politica
anterior, iniciada con su militancia en partidos de ideologia anarquista o comu-
nista, y cuyo distanciamiento hacia la propia sociedad espafola se suele estable-

7. Orientaciones para la celebracién de los matrimonios entre catélicos y musulmanes en
Espafia, Comisién Episcopal de Relaciones Interconfesionales, 1988.

8. Y ello se debe, entre ofras cosas, a que en el Derecho musulman [y en la préctica tradicio-
nal) se considera como nulo el matrimonio de una mujer musulmana con un hombre no musul-
mén. En el caso contrario, de cara a la ley y en la préctica social (especialmente en los propios
paises Grabomusulmanes), la mujer, al casarse con un musulmdn se convierte automdaticamente
en musulmana. Pero por ofro lado, el hecho de que el factor masculino sea mayoritario entre los
musulmanes que vienen a nuestro pais (sobre todo en el perfil que estamos definiendo en este
apartado), también condiciona y explica el mayor nimero de este tipo de matrimonios.
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TABLA 5. Matrimonios mixtos con musulmanes
en Barcelona (1986-1994)

ORIGEN HOMBRES MUJERES TOTAL
Marruecos 155 85 240
Argelia 63 3 66
Siria 30 4 34
Libano 34 0 34
Esipto 23 y) 25
Tanez I3 0 13
| Palestia 100 |0 |
ordania 0

Sudan
Irak

— B~
o
~

o M.
— -

Arabia Saudi

Fuente: Datos del Registro Civil de Barcelona, recopilados por Carmen Villaécija (1994).

cer a través del desarrollo de una acusada espiritualidad y un posicionamento
critico hacia la misma (Rocher-Cherqaoui, 1986; Alonso, 1990;Valencia, 1995).
De nuevo, resulta muy dificil averiguar su nimero, y las diferentes estimaciones
se mantienen en el terreno de lo especulativo, acordes con las intenciones de
quien las establece. Desde los medios de comunicacion, El Pais (28.9.1986) reco-
ge las estimaciones sobre musulmanes en Andalucia de Emilio Galindo, director
del Centro Darek-Nyumba (150), de Mohamed Chakor, secretario de la
Comunidad de Musulmanes Marroquies en Espaia (mas de 2.000) y de Mulla
Huech, director del Centro Islamico de Madrid (500); Cambio 16 (8.2.1987),
calcula el nimero de nuevos musulmanes en 3.000, dentro de una cifra total de
192.000 musulmanes en Espafa. Recogiendo el testimonio de miembros de la
propia comunidad, Therése Roland-Gosselin (1995) propone la cifra de 5.000
conversos en toda Espafa, en opinién de miembros de este colectivo. Asimismo,
estas mismas fuentes estiman en 200 y 500 los nuevos musulmanes en Sevilla y
Cordoba, respectivamente. Diferentes estudios, como los de E. Alonso (1990) o
E. Galindo (1993) estiman que en Espafia el nimero de espafioles conversos al
islam oscila entre los 1.000 y 2.000 Recientemente, la Comisién Islamica de
Espaiia ha afirmado que cada afio se registran 3.000 nuevas conversiones, lo que
constituye una estimacién muy al alza (véase El Periédico, 29.01.1999).
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Musulmanes de paso en Espafia

Diplomaticos, estudiantes, empresarios o profesionales liberales de origen musul-
mdn han establecido su residencia temporal de trabajo en Espafia. En Madrid estan
representados mas de una veintena de paises musulmanes, ademas de establecerse
una oficina permanente de la Liga de Estados Arabes. Por otro lado, la presencia
cada vez mas importante de empresas comerciales con capital arabomusulman, faci-
lita ain mas la presencia de ciudadanos de estos paises. En este aspecto, destacan
instituciones financieras como la Unién Bancaria Hispano-Marroqui (UNIBAN), el
Banco Arabe Espaiiol (ARESBANK) y la Kuwait’s Investiment Office (KIO). La estancia
de este personal en Espaia acostumbra a ser temporal, aunque en algunos casos se
prolonga durante afios. Algunos de ellos, incluso, establecen su residencia permanen-
te en Espana, tras casarse con un ciudadano espafiol e iniciar los tramites necesarios
para adquirir la nacionalidad espafiola.

Dentro de este apartado de residentes extranjeros temporales también habria
que incluir a los estudiantes universitarios provenientes de paises musulmanes. La
exigencia de visado de entrada para la mayoria de los paises musulmanes ha frenado
el flujo de estos estudiantes que tradicionalmente realizaban sus estudios superio-
res en universidades espafolas. En 1977 se estimaba que habian unos 7.000 estu-
diantes drabes en Espafia, en su mayoria musulmanes, aunque también habia
cristianos. Procedian mayoritariamente de Palestina (unos 3.000), Jordania, Libano y
Marruecos (Galindo, 1977). Los actuales requisitos impuestos por el ordenamiento
de extranjeria espafiol implican que el estudiante extranjero no sélo debe de dis-
poner de un visado de entrada en regla, sino también de un certificado que confirme
que han sido aceptados por el centro educativo o universidad, ademas de demostrar
que tiene garantizados los medios econémicos necesarios para sufragar el coste de
sus estudios y de su estancia. Las tarjetas de estudiante concedidas en Espafia entre
1994 y 1996 muestran como desciende esta entrada (ver tabla 6).

En 1996, los estudiantes de paises mayoritariamente musulmanes que residian
en la ciudad de Barcelona apenas llegaban al centenar, segun los datos que ofre-
ce la Subdelegacién del Gobierno (OPIB, 1998), repartiéndose de la siguiente
manera: Marruecos (53),Argelia (10), Jordania (8), Siria (5), Turquia (4), Egipto (4),
Tunez (2), Libia (1), Sudan (1), Nigeria (1), Iran (1), Pakistan (1) e Indonesia ().

Residentes extranjeros

El ciclo migratorio hacia Espafia comienza a mediados de los afios sesenta
caracterizado, en una primera fase, por el paso de los flujos migratorios prove-
nientes del norte de Africa, que cruzaban nuestro pais en direccién a Europa, y
que coincidié temporalmente con el flujo emigratorio espafol hacia Francia,
Suiza o Alemania. Al entrar esta emigracién en una etapa de retroceso, al mismo
tiempo que la entrada en Europa se hacia cada vez mds restrictiva, Espaia dejé
de ser un territorio de paso para convertirse, progresivamente, en pais receptor
de inmigrantes (Izquierdo, 1996; Léopez Garcia, 1996). Desde entonces hasta la
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TABLA 6. Tarjetas de estudiante concedidas
en Espafia (1994-1996)

1994 1995 1996

Argelia 238 160 125
Egipto 94 65 40
Marruecos 1.353 877 717
ordania 71 40 35

Libano 45 35 12
Siria 29 20 27

Fuente: Anuario Estadistico de Extranjeria, Madrid, Ministerio del Interior-Comisién
Interministerial de Extranjeria, 1997.

actualidad, la llegada de flujos migratorios procedentes de paises musulmanes
(principalmente de Marruecos y del norte de Africa, de determinadas regiones
del Africa Subsahariana y del Pakistan) se estabiliza poco a poco y entra en una
fase de sedentarizacion y configuracién comunitaria.

La tabla 7 nos muestra la evoluciéon de los principales colectivos de origen musul-
man en Espana desde 1980 hasta 1996. El principal colectivo representado es el
marroqui, cuya evolucién ha sido constante, especialmente desde principios de la
década de los ochenta. Le siguen a distancia otros colectivos africanos, como el
gambiano, el argelino y el senegalés, y posteriormente, el paquistani. En la actuali-
dad, se contabilizan oficialmente 98.674 residentes de origen musulman, cifra a la
que habria que afadir los porcentajes en los que, desde diferentes fuentes, se esti-
ma la actual presencia de extranjeros en situacion irregular’.

9. En el editorial del diario El Pais, del 19 de marzo de 1997, se aportaba la cifra de 400.000
extranjeros irregulares en Espafia, segin datos oficiales. No obstante, durante la intervencién de
Manvuel Pérez, subdirector general de Extranjeria del Ministerio del Interior, en el Congreso, sobre
la Inmigracién en Espafia (Instituto Universitario Ortega y Gasset, Madrid, 16-18 de octubre de
1997), éste afirmé que gracias a los sucesivos procesos de regularizacién llevados a cabo desde
1991 hasta la actualidad, asi como a la evolucién de las cifras de expulsiones y devoluciones en
los Gltimos afios, el nimero de extranjeros en situacién irregular debia de ser inferior a lo que esti-
maban estas fuentes. En el informe Los inmigrantes econémicos en Espafia elaborado en mayo de
1996 por el Observatorio Permanente de la Inmigracién de la Direccion Gral. de Trabajo y
Migraciones, se estima en 65.000 el nimero de extranjeros en situacién irregular, lo que equivaldria
a un 25% de la poblacién extranjera registrada. Otras fuentes, como el CITE (Centro de Informacién
para Trabajadores Extranijeros), en su memoria de 1997 estiman entre 50.000 y 70.000 los extran-
jeros en situacién irregular, unos 20.000 de ellos en Catalufia.
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TABLA 7. Residentes extranjeros de origen
musulman en Espafia (1980-1996)

1980 1985 1990 1991 1992 1993 1994 1995 1996

MAGREB
Marruecos2.964 5.817 16.665 49.513 54.105 65.847 63.939 74.886 77.189

Argelia 702 2263 2.864 3470 3.201 3.612 3.706

Libia 158 162 170

Mauritania - - 519
Total Magreb 81.994

ORIENTE MEDIO

Egipto 178 215 374 590 356 229 206 666 690
ordania  1.337 97l 724 686 657 711 609 582 582
Libano 734 888 1.478 I.181 1.181 1.171 1.102 1.034 987
Siria 1.203 858 1.179 935 928 1.036 918 865 908
Irak - - - - - - - 325 321
Turquia 158 193 253 289 134 120 105 - 340
Total Oriente Medio 3.828

AFR. SUBSAHARIANA

Gambia - - 1.938 1.938 2952 3.509 3441 4219 4.40I
Senegal - - 1.752 1.895 3.190 3.328 3.389 3.855 3.575
Total Africa Subsahariana 7.976
ASIA

Pakistan - - 949 922 1.351 1.577 1.646 2.030 2.47I
Irdn 248 1.892 2.233 1.907 1.844 1.861 1.613 1.520 1.704
Total Asia 4.521

EUROPA

Bosnia-Herz. - - - - - - - 271 302
Albania - - - - - - - - 53
Total Europa: 355

TOTAL RESIDEN. EXTRAN. ORIGEN MUSULMAN (1996): 98.674

Fuente: Anuario estadistico, Madrid, Instituto Nacional de Estadistica; Anuario de migracio-
nes, Madrid, Direccién General de Migraciones, diferentes afios.
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TABLA 8. Residentes extranjeros procedentes de
paises musulmanes (1996)

Espana Catalufa % Barcelona Girona Lleida Tarragona

MAGREB
Marruecos 77.189 29.459 38,1 20.549 5.581 1.097 2.232

Argelia 3.706 707 19,1 427 40 159 81
Tunez 410 125 31,1 85 24 7 9
Libia 170 10 5,8 9 -

- |
Mauritania 519 |15 22, | 37 72 6 -

Total Magreb 81.994 30.416 37,1

ORIENTE MEDIO

Egipto 690 201 29,1 132 14 47 8
ordania 582 95 16,3 87 4 | 3
Libano 987 212 21,3 178 16 8 10
Siria 908 166 18,2 155 5 - 6

[ Jrak 32121 65 17 - | 3|
Turquia 340 104 30,5 83 7 2 12

Total O. Medio 3.828 799 20,8

AFR. SUBSAHARIANA

Gambia 4.401 4.001 90,9 1.409 2.297 279
Senegal 3.575 917 25,6 447 272 83 15
T. Africa Sub. 7.976 4.918 61,6

ASIA

Pakistan 2.471 1.405 56,8 1.366 27 4 8
Irdn 1.704 280 16,4 244 18 2 16
Bangladesh 346 195 56,3 171 2| - 3
Total Asia 4.521 1.880 41,5

EUROPA

Bosnia-Herzesovina 302

Albania 53 - - - - -
Total Europa 355 - -

TOTAL RESIDENTES EXTRANJEROS DE ORIGEN MUSULMAN
Espana Cataluia % Barcelona Girona Lleida Tarragona

98.674 38.090 38,5 25.449 8.413 1.698 2.530

Fuente: Anuario Estadistico, Madrid, Instituto Nacional de Estadistica; Anuario de Migraciones,
Madrid, Direccién General de Migraciones, diversos afios.
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Una heterogénea umma

La Tabla 8 establece una comparacién entre el nimero de residentes extran-
jeros de origen musulman en Espafa, Cataluila y en las cuatro provincias catala-
nas individualmente. Catalufia es la comunidad espafiola con mas extranjeros en
su territorio (114.264 en 1996) que, porcentualmente, se reparten por continen-
tes de la siguiente manera: Europa (34,1), Africa (32,3), América (23,5),Asia (9,7)
y Oceania (0,4). Es la comunidad en la que residen el 37,3% de todos los extran-
jeros de origen africano en Espafa, asi como el 38,1% de los marroquies. El
conjunto de residentes originarios de los cinco paises del Magreb representa el
37,1%. Entre el resto de colectivos, destaca el gambiano que reside practicamen-
te en su totalidad en Catalufia, asi como los porcentajes de pakistanies y benga-
lies. En el conjunto de los datos que aporta esta tabla, se observa que el 38,6%
de los extranjeros originarios de paises musulmanes en Espafia residen en
Catalufa y, por orden numérico, en Barcelona, Girona, Tarragona y Lleida.
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La creciente percepciodn
de la presencia musulmana
y su formulacidén discursiva

Las ciencias sociales tienen como principal cometido analizar la realidad social, lo
que les lleva a interpretar cdbmo se generan las percepciones de esta realidad, cémo
se define y cdbmo se convierte en hecho objetivo. Berger y Luckmann, en su clasico
ensayo (1972), retoman las tesis de Alfred Schutz para mostrar, no sélo cémo se
construye socialmente la realidad cotidiana, sino también como ésta se objetiviza y
se convierte en fundamento de los diferentes procesos de socializacion. Esta inte-
riorizacion de lo social se lleva a cabo a lo largo de un proceso que nunca se com-
pleta, que permanece abierto y en el que el individuo se haya constantemente bajo
la influencia de referentes, instituciones y agentes sociales que definen el entorno
sociocultural en el que éste vive. En este contexto los discursos, como estructuras
de sentido y significado que se generan desde diferentes dmbitos de lo social, con-
tribuyen efectivamente a producir esta realidad social. Mediante ellos, no sélo se
interpretan y ubican las diversas manifestaciones de esta realidad dentro de un con-
tinuo, de una légica y de un orden explicativo preestablecido, sino que también se
convierten en activos elementos de socializacién.

Con el objetivo de mostrar cémo se percibe socialmente la presencia del islam
en Espafia, nos parece oportuno analizar una serie de discursos que, producidos
desde determinados ambitos e instituciones, contribuyen a modelar determinadas
imagenes que se identifican con esta presencia. Mas que destacar un determinado
discurso sobre el resto, consideramos que es mas util desarrollar una perspectiva
comparativa, mostrando la complementariedad que se establece entre ellos.

En el tema que nos ocupa los diferentes discursos toman su punto de origen
en el fenédmeno migratorio, en el que las practicas socio-religiosas musulmanas
se muestran cada vez con mayor intensidad y visibilidad. Teniendo presente el
pésimo conocimiento que parece que tiene la sociedad espafiola sobre el islam
(Galindo-Alonso, 1991), la funcién que cubren estos diferentes discursos es la de
proporcionar, cuanto menos, una minima definicién que vincule estas expresio-
nes con otras realidades aparentemente mejor (re)conocidas. De ahi que sea fre-
cuente que, en este campo, los discursos mezclen imagenes y referencias que
forman parte de realidades sociales y culturales, asi como de contextos histéri-
cos y politicos, muy diferentes entre si. No obstante, al incorporarlas dentro de
la propia logica que define todo discurso, se les esta dando un sentido y un sig-
nificado suficientes -desde la perspectiva de cada discurso- como para recons-
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truir el contexto en el que surgen, se producen y se reproducen tales expresio-
nes de esta presencia musulmana'®.

Por otro lado, partimos del principio de que no hay ningin discurso superior
o mas valido que los otros, ya sea por autoridad (cada discurso tiene su ambito,
que lo genera, le da predicamento y caracter), ni por fidelidad a la verdad (todo
discurso, si cumple unas minimas reglas légicas es en si mismo correcto; las acu-
saciones sobre su falsedad casi siempre provienen del exterior del propio dis-
curso). Esto no implica que no tengamos bien presente que desde algunos de
estos discursos (en especial, el politico y el de los medios de comunicacién), se
exprese una cierta intencion de convertirse en Unicos generadores de realidad.
Partiendo del principio ideal-normativo que se implica en toda definiciéon de “lo
que es real” lo cierto es que, tanto la prensa como la politica, en cuanto que se
configuran como fuertes espacios de poder, disponen de capacidad para condi-
cionar la mirada de la sociedad hacia la realidad"".

En este apartado, mas que criticar la limitacién conceptual de estos discursos, o mos-
trar cudl de ellos “realmente” define la presencia musulmana en nuestro pais, lo que
nos interesa es presentar en un mismo plano esta diversidad de argumentos e image-
nes cuya comparaciéon ha de facilitar la comprensién de un complejo proceso de per-
cepcidn y representacion social. Para ello, analizaremos sucintamente al menos cuatro
discursos que consideramos significativos sobre la presencia musulmana en Espafia, a
saber: los medios de comunicacién, la clase politica, la Iglesia Catdlica y la opinidn
publica espafiola. Destacaremos algunos de los aspectos que los caracterizan, sin obviar
con ello que no existan otros elementos significativos en su seno, de cara a orientar la
elaboracidn de hipétesis que interpreten la evolucion futura de estos discursos.

EL DISCURSO DE LOS MEDIOS DE COMUNICACION

Los medios de comunicacién se presentan ante la sociedad como los moder-
nos cronistas de la actualidad, de acuerdo con unos principios basados en la
objetividad y la profesionalidad. En este afain por mostrar ante los ojos de la pro-
pia sociedad las problematicas que ella misma genera, llevan a cabo un verdade-

10. Asi, Pietro Barcellona (1996: 35-36), refiriéndose en concreto a los mass media, afirma
que éstos “no son un mero espejo de estas diferencias |...), sino un transformador activo que
convierte las diferencias en entidades conmensurables” actuando en este sentido de “reductor
de la complejidad de las diferencias a un comin denominador”.

11. “El poder en la sociedad incluye el poder de determinar procesos decisivos de sociali-
zacién y, por lo tanto, el poder de producir la realidad”, Berger-Luckmann, (1972: 152); “No
todas las instituciones ni todos los sujetos colectivos tienen capacidad de definir la realidad para
todo el mundo: requieren para ello una posicién de dominacién o de hegemonia que les per-
mita decir cémo son las cosas, imponiendo tal definicién al conjunto de la sociedad”, Miguel
Beltran (1991: 164).
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ro trabajo de construccion de la noticia, de acuerdo con unas orientaciones
especificas (Rodrigo, 1989). Por otro lado, puesto que el discurso periodistico no
estd separado del conjunto de opiniones que se genera en lo social, los perio-
distas no hacen mas que retomar elementos de la definicién social del suceso
como tal. Asi pues, ya sea como generador de opinién o como eco de la misma,
el discurso periodistico se nutre de una serie de referentes ya tratados ante-
riormente, tanto desde su propio ambito (frecuentemente, en forma de suceso),
como de concepciones ancladas en el imaginario colectivo (ese conjunto de
representaciones que toda cultura elabora de ella misma y de los demas), por lo
que ciertos tratamientos sirven para sacar a relucir viejos estereotipos, asi como
para crear otros nuevos (Santamaria, 1994: 209).

Si, de acuerdo con estos criterios, un determinado fenomeno social se convierte
en relevante a partir del momento en el que los medios de comunicacién se ocupan
de él (“los problemas sociales no adquieren un caracter visible hasta el momento en
que en los media se habla de ellos, es decir, hasta que son reconocidos como tales
por los periodistas”, Champagne (1991: 65), en el proceso de construccion de esta
imagen del islam en Espafia se ha ido observando -especialmente en los dltimos
afios- un aumento en la frecuencia de su tratamiento en la prensa, radio o television.
Incremento légico, por otra parte, atendiendo al proceso de incorporacién de los
colectivos inmigrantes magrebies, asidticos y africanos en la sociedad espafiola. Pero
es significativo sefalar que las primeras referencias a esta presencia, partian indirec-
tamente del interés que despertaba la emergencia del islam en otras regiones euro-
peas. Asi, ante polémicas como la del velo en las escuelas francesas o la fatwa de
Jomeini contra Salman Rushdie, éstas se convertian en oportuna ocasién para inte-
rrogarse sobre la realidad de las comunidades musulmanas en Espafia.Y si bien es
cierto que tales reportajes muestran las manifestaciones en Espafia de un “islam
tranquilo”, no dejan de incorporarse dentro de una dinamica general de creciente
estigmatizacion del mundo arabomusulman como futuro y presente enemigo de
Occidente (El Pais, 20.11.1989). En esta logica, el estallido del conflicto del Golfo en
1991 favorecid la aparicién de articulos que planteaban el recelo con que se perci-
bia la presencia de estas comunidades musulmanas (Rios-Clos, 1991).

Sin animo de querer ser exhaustivos'?, deseamos indicar algunos elementos
que comienzan a estar presentes en el heterogéneo discurso periodistico sobre
el islam en nuestro pais y que se sitan, tanto en los diferentes ambitos perio-
disticos (prensa escrita, radio y televisién), como en los mas variados géneros

12. Desde 1990 hemos ido recogiendo los diferentes articulos que la prensa catalana ha ido ela-
borando en torno a la presencia musulmana en Espafia y sobre el islam en general. Algunas de estas
informaciones han sido seleccionadas como base de las argumentaciones que se desarrollan en este
apartado. Como muestra de un andlisis mas exhaustivo y periédico del tratamiento de la inmigracién
en la prensa, véase CIPIE, Inmigracién y racismo. Andlisis de la prensa espafiola, proyecto que se
incorpora en el marco del Observatorio Permanente de la Inmigracion del Ministerio de Trabajo y
Asuntos Sociales. Este material puede ser consultado via Internet en http://www.eurosur.org/cipie.
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(opinion, investigacion, etc.). En primer lugar, es preciso sefalar la estrecha vin-
culaciéon que se establece frecuentemente en estas noticias con la inmigracion
extranjera. La equivalencia entre ser musulman y ser inmigrante se expresa sutil-
mente en la utilizacion de fotografias en las que aparecen individuos vistiendo
una indumentaria “musulmana” (en especial las mujeres), como recurso para
complementar un articulo cuyo texto se refiere a cuestiones derivadas del
hecho migratorio. Esto favorece el desarrollo de un discurso que vincule ambas
categorias (Pérez Oliva, 1997; Costa-Pau, 1998a y 1998b).

Por otro lado, la celebracién anual del ramadan ha contribuido activamente en la
percepcién social de esta presencia.Ya es habitual que los medios de comunicacion
dediquen una especial atencién a sus manifestaciones externas, tanto aquellas que
se expresan colectivamente (cabria recordar cémo en 1993 -y posteriormente, cada
afio-, los principales periddicos de Barcelona recogieron graficamente la plegaria
final celebrada en la plaza del Escorxador), como las vividas en el ambito familiar y
cotidiano (Valls, 1991; Bardolet, 1993; Bayon, 1995; Alds, 1995; Casanovas, 1995;
Madueno, 1996; Serrat, 1998). Estos articulos coinciden en mostrar las dificultades
que tienen los musulmanes para cumplir con los preceptos de este mes sagrado, en
un contexto social y cultural diferente al de origen.

Asimismo, la proliferaciéon de espacios relacionados con el culto musulman, en
especial oratorios, carnicerias musulmanas y cementerios también es expresion de
esta creciente visibilidad social. La prensa local ha sido especialmente receptiva al
proceso de creacidn de estos locales, relatando las demandas de permiso de aper-
tura por parte de las diferentes comunidades musulmanas, asi como las diferentes
reacciones de los vecinos. Habria que destacar dos casos ampliamente tratados por
la prensa, como fue la inauguracién de la mezquita de Vic (El Periédico, 1990; Erra-
Bardolet, 1990; Espuny, 1991) o la reaccién vecinal contraria a la apertura de un
nuevo oratorio en Premia de Mar (Juanola, 1997: Juanola-Ribet, 1997).

Los medios de comunicacién también han dedicado su atencién a la conversion
de espafioles al islam, refiriéndose preferentemente a las comunidades localizadas
en poblaciones de Andalucia, en especial Granada y Cérdoba. De hecho, el interés
por estos colectivos surge desde principios de los ochenta, coincidiendo con algu-
nas reivindicaciones polémicas protagonizadas por miembros de estas comunidades,
y con la aparicién de obras como la de los periodistas Lépez Barrios y Haguerty
(1983). En la década de los noventa, los articulos que se ocupan del tema vuelven a
retomar parte de los argumentos recogidos por estos autores, destacando espe-
cialmente la voluntad de estas comunidades por recuperar la herencia de Al-
Andalus (Malowany, 1992). Practicamente todos los articulos se centran sobre una
comunidad, la murabitin que, con vinculaciones en Europa, se destaca por su inspi-
racién rigorista y mistica. También se insiste en la trayectoria anterior de sus miem-
bros, algunos de ellos ex-militantes de partidos de extrema izquierda, otros
catolicos o de otras confesiones, cuya aproximacion al islam se muestra como la
culminacién de una busqueda espiritual. Sin apenas tener en cuenta la heterogenei-
dad presente entre los colectivos de nuevos musulmanes en Espafia, estos articulos
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acostumbran a relacionarlos con el desarrollo de diferentes proyectos de apertura
de mezquitas y cementerios musulmanes, insistiendo sobre todo en las vinculacio-
nes externas de estos grupos y en las ayudas econdmicas que reciben para sus pro-
yectos (Ramos-Bejarano, 1997; Garcia, 1997).

Otro aspecto que también se deriva de la vinculacion que se establece entre inmigra-
cion e islam, surge de la identificacién errénea entre aspectos culturales y religiosos.
Destacamos dos casos en los que claramente se produce esta confusion: el primero se
generd a raiz de las denuncias planteadas contra miembros del colectivo gambiano en
Catalufia por llevar a cabo “ablaciones de clitoris”. Desde principios de 1993, algunos
periédicos catalanes destacaron las denuncias de determinados hospitales de Girona y
del Maresme en relacion a estas practicas. En abril, durante el IV Coloquio sobre
Migraciones Extranjeras y Diversidad Cultural que organizaba el Institut Catala
d’Antropologia esta polémica también estuvo presente, lo que provocé en la prensa un
debate entre los que intentaban comprender y explicar el trasfondo cultural de estas
practicas, y los que deseaban su erradicacion (El Pais, 1993; Kaplan, 1993).A finales de ese
mismo afio el Parlament de Catalufa pidié al Gobierno catalan que interviniera para
combatir esta practica. No obstante, un afio més tarde vuelven a denunciarse nuevos
casos que, desde alglin medio, se califica de “practicas tribales” (Ros, 1994). La polémica,
que desde hace afios esta presente en otros paises europeos, se reavivo con dureza con
motivo de la emision del programa Domini public, dedicado al racismo, del 5 de marzo de
1998 en TV3. El conductor del programa, Ramén Pellicer, pregunté a una mujer africana
si le habian practicado la ablacién y si eso implicaba que no podia sentir orgasmos.
También la interrogd sobre si habia realizado esa préctica a sus hijas, y si lo habia hecho
en Catalufa o fuera. La reaccion que provocé el programa llegé incluso a la comision de
control de la Corporacién Catalana de Radio y Television, asi como al Consejo de
Informacién de Catalufia, que consideré que el programa vulneré el cédigo deontoldgi-
co periodistico al “no respetar el derecho de las personas a su intimidad e imagen”".

El segundo caso que destacamos es el referido a la boda de una chica marroqui
en Caldes d’Estrac (Maresme). El primer articulo que traté el tema denuncié que
los padres de la chica, de 14 afios, la habian vendido a los de su futuro marido
(Sierra, 1998). El despropésito de un titular (“Un matrimonio vende a su hija de
I4 anos en Caldes d’Estrac. El padre se compra una moto con el dinero obteni-
do”), a nuestro modo de ver, totalmente fuera de lugar, no mostraba sino un des-
conocimiento pleno de las tradiciones matrimoniales propias de los paises
magrebies.Y si bien es cierto, como denunciaba SOS Racisme en otro medio, que
“no hay que buscar excusas de tipo cultural” para justificar las acciones de algu-
nos padres, es preciso comprender la l6gica que esta presente en estos actos, para

13. El Pais, 20.7.1998. No deja de ser paradéjico que en un programa llamado Domini piblic
(Dominio pUblico), su conductor atentara contra el espacio intimo de una persona, convirtiendo
esa intimidad en objeto de “interés publico”, especialmente cuando la entrevistada en ningin

momento se mositré dispuesta a que se fransformara su privacidad en un espectéculo medidtico.
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buscar una alternativa que no tenga que pasar necesariamente por la incrimina-
cion delictiva de los progenitores. De hecho, casos como este sirven para sacar a
relucir casos anteriores (Mancera, 1998) como forma de mostrar la extensién del
problema, pero que con su tratamiento periodistico desacertado no hacen mas
que fomentar el desarrollo de un recelo y una incomprensiéon mutuos.

Por ultimo, hay que destacar también la puntual atencidn que los medios han dedi-
cado a la existencia de redes vinculadas con los movimientos islamistas en territo-
rio espafiol. Su interés se centra en la accion de las fuerzas de seguridad espafolas
que, en colaboracién con sus colegas europeos, comienzan a prestar una especial
atencién al posible desarrollo de estas redes. El diario La Vanguardia recogia las
informaciones publicadas por el periédico parisino Le Figaro, tras la detencién de un
comando islamista que pretendia atentar contra la comunidad judia de Barcelona
(La Vanguardia, 1994). Los medios también recogen las hipotesis con las que trabaja
la policia espafiola, que sospecha que estos grupos islamistas puedan aprovechar las
redes de trifico ilegal de inmigrantes (Marchena, 1997). En abril de 1997, el des-
mantelamiento de dos comandos de apoyo al argelino Grupo Islamico Armado
(GIA) enValencia y Barcelona, fue ampliamente cubierto por la prensa, y se mostré
como un éxito de la colabracion policial entre la policia francesa y la espafola, si
bien a las pocas horas la mayoria de los detenidos fueron puestos en libertad.

En definitiva, a partir de lo comentado anteriormente, habra que ver cémo evo-
lucionara el discurso de los medios de comunicacién en este tema, ya que creemos
que tendera a desarrollar una creciente atencion hacia las expresiones de esta pre-
sencia. Para contribuir a mejorar la percepcién social de la misma, en la que los
medios de comunicacién juegan un papel determinante, éstos deberian de replan-
tear aquellas perspectivas que tienden a problematizar la creciente visibilidad del
islam en Espafna. Habra que ir superando la vinculacién entre islam e inmigracién y
comenzar a percibir esta presencia como un factor mas que compone la sociedad
espafola. Aunque creemos que seguiran estando presentes las visiones reductoras
de las complejas realidades que definen el islam'4, también habra que esperar la apa-
ricion de profesionales que desde sus medios contribuiran con una orientacién mas
especifica a definir los margenes de esta realidad.

14. En el apartado de opinién de La Vanguardia del 15-12-97, el periodista Jordi Llompart publi-
c6, con el fitulo de “Islam: frustracién ante Occidente”, un arficulo que entre los musulmanes fue con-
siderado como ofensivo, y cuya tesis resume el autor de la siguiente manera: “los valores del mundo
musulman retroceden para recuperar una moralidad anquilosada que reniega del progreso. Pero
una mirada mas profunda permite ver que, en verdad, de lo que reniega es de la frustracion del
progreso, del hecho de no haber llegado nunca a la meta de la riqueza del bienestar”. Reflexiones
proféticas como ésta, expuestas por un profesional que no se ha destacado precisamente por el
conocimiento de la realidad musulmana (fue conductor de la serie de carécter arqueolégico L'oblit
del passat en TV3), pero recogidas en un diario de prestigio, no sélo deberia hacer reflexionar a
sus editores, sino al conjunto de la profesién, puesto que el trabajo que periodistas (y otros profe-
sionales) desarrollan para que, poco a poco, se vayan superando los estereotipos que pueblan nues-
tro (des)conocimiento del islam, se derrumba ante la publicacién de articulos como este.
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EL DISCURSO POLITICO

La inmigracion, y con ella, el desarrollo de practicas socio-religiosas musulmanas en
Espafia, no es (todavia) una cuestién que se incorpora plenamente en el debate poli-
tico. Mas bien ocupa una trascendencia secundaria, y su aparicién como tema de dis-
cusion sigue siendo muy puntual. A pesar de ello, se observa en algunos casos que esta
tematica adquiere un caracter recurrente (como, por ejemplo, cuando cada verano se
relata el tragico transito de las pateras en el estrecho de Gibraltar). El caracter peri-
férico de los debates politicos respecto al fendmeno migratorio en Espafia ha impe-
dido, a diferencia de en otros paises como Francia (Sol¢, 1991; Withol de Wenden,
1995), que este tema se convirtiera en un arma arrojadiza en la arena politica.

A pesar de ello, se pueden distinguir ya una serie de elementos que definen el
marco donde progresivamente va desarrollindose este discurso politico sobre la
inmigracion. Sin duda, la principal referencia del mismo lo constituye la paulatina
adecuacién que desde 1985, estan llevando a cabo las administraciones publicas para
ajustarse a las nuevas realidades que se derivan de la llegada y asentamiento de
inmigrantes en Espafia. La Ley Organica de Extranjeria, su Reglamento de ejecucién,
asi como los tres procesos de regularizacion (en 1985, 1991 y 1996) que se derivan
de ella, han definido el contexto inicial de los debates sobre extranjeria e inmigra-
cion en nuestro pais (Aragon Bombin, 1996). Respecto a él, las diferentes fuerzas
politicas han ido expresando sus puntos de vista comunes o sus divergencias, aten-
diendo las actuaciones que se derivaban de este marco administrativo de referen-
cia. Los principales partidos politicos espafioles han desarrollado una relativa
coincidencia en la orientacién de la politica nacional sobre inmigracién, que sélo se
ha roto puntualmente en determinadas situaciones, como por ejemplo, con motivo
de los serios incidentes en Ceuta de octubre de 1995, o cuando el por entonces
recién elegido presidente del Gobierno espaol, José Maria Aznar, zanjé la expulsion
de 103 inmigrantes africanos de Melilla en junio de 1996 con la sonrojante frase
“tenfamos un problema y se ha solucionado”.

También a lo largo de este periodo, tanto desde la izquierda parlamentaria y
extraparlamentaria, como desde numerosas asociaciones civicas se ha pedido insis-
tentemente la revisién de una serie de articulos de la Ley de Extranjeria, denun-
ciando su caracter inconstitucional y contrario a los Derechos Humanos. La
revision en 1995 del reglamento de ejecucion de la Ley de Extranjeria, o el desa-
rrollo de una politica de contingentes de mano de obra, sigue mostrando impor-
tantes lagunas en cuestiones que tienen que ver con la integraciéon de estos
colectivos en la sociedad espafiola, y a las que quieren dar respuesta las diferentes
propuestas presentadas recientemente en el Congreso de los Diputados'®. No obs-
tante, a pesar de la necesaria evolucién hacia la que ha de derivar la politica migra-

15. Una comparacién del contenido de estas propuestas se halla en Ruiz de Hidobro (1998).
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toria en este pais, con el fin de incluir progresivamente politicas e intervenciones
tendentes a mejorar esta integracién, los datos siguen mostrando la preeminencia
de una actuacion centrada en el control restrictivo de entrada en Espafia y la ace-
leracion de los procesos de expulsion (Casabella-Pereda, 1998).

La condena de actos racistas y xenéfobos también suele servir para agrupar
a las diferentes fuerzas politicas. Sélo hay que recordar el eco social y politi-
co que adquirieron las manifestaciones y acciones de protesta contra el ase-
sinato de la dominicana Lucrecia Pérez en Aravaca, en noviembre de 1992.
Estas movilizaciones no impiden que, de manera puntual, los medios de comu-
nicacion recojan declaraciones y actuaciones por parte de responsables poli-
ticos locales que podrian situarse a medio camino entre la xenofobia y la
demagogia. Un ejemplo de ello lo encontramos en las declaraciones de algu-
nos alcaldes de localidades de la Costa Brava, en Girona, durante el verano de
1996, en las que vinculaban el aumento de la delincuencia con la presencia
inmigrante. Esta ambivalencia en el discurso politico sobre la inmigracién
podria explicarse, segiin Catherine Withol de Wenden, por el hecho de que se
muestra una mayor tendencia a construir una politica de opinién, y no tanto
a elaborar una efectiva politica de inmigracién. Es decir, al no intervenir real-
mente sobre la cuestién migratoria, se deja un amplio margen a la demagogia
verbal, lo que contribuye a convertir este tema en un nuevo escenario de la
lucha entre partidos (Withol de Wenden, 1992a).

Para esta misma autora el discurso politico es, en esencia, mucho mas dis-
creto que, por ejemplo, el medidtico, puesto que se nutre de él y de otros
tipos de discurso, recreando estereotipos, con el fin Gltimo de intentar ganar-
se una parte de la opinion publica (Withol de Wenden, 1992b). Si, hasta el
momento, lo musulman no ha sido objeto de discusién politica, esto respon-
de al hecho de que todavia no se le considera presente en la realidad social
espafiola. En ocasiones, cuando se hace alguna referencia puntual de esta pre-
sencia se efecta de una manera tangencial, relacionada con otras problemati-
cas que, como comentabamos anteriormente en el caso de los medios de
comunicacién, estdn mas presentes en otras partes de Europa que en nuestro
territorio. Esto sucedio, por ejemplo, con las palabras del vicepresidente pri-
mero del Gobierno, Francisco Alvarez Cascos, que en el marco de la coope-
raciéon antiterrorista franco-espafiola no dudé en ofrecer a Francia la
colaboracién espafiola en materia de persecuciéon de terroristas islamicos,
esperando que las autoridades francesas actuaran de la misma manera con el
terrorismo de ETA (El Pais, 1996).

Quien, desde Catalufa, se ha destacado por vincular la presencia musulma-
na con el proceso de integracién de los colectivos de origen inmigrante, ha
sido el propio President de la Generalitat de Cataluia, Jordi Pujol. Durante la
presentacion del simposio “Movimientos humanos en el Mediterraneo”, cele-
brado en 1991 en el Institut Catala de la Mediterrania, Pujol vino a decir lo que
muchos piensan y no se atreven a expresar en publico: “En Catalufia, o en un
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pais europeo es facil integrar polacos, italianos o alemanes, pero no asi a un
arabe que tenga una fuerte vivencia musulmana, sin necesidad que sea funda-
mentalista” (Pujol, 1990). Es este un argumento que Pujol ha expresado en
repetidas ocasiones, y que ha vinculado con la preocupaciéon europea sobre
este tema'®, ante el temor a que se reproduzcan en Cataluiia esas tensiones ya
presentes en otros lugares del continente. Sus palabras se nutren de las mis-
mas imagenes y estereotipos que conforman paralelamente otros discursos,
pero por el hecho de que sean pronunciadas por el maximo representante de
las instituciones politicas catalanas son poco ejemplificadoras para construir
un modelo de convivencia social en Catalufia basado en el respeto a la diver-
sidad cultural y religiosa.

Si hasta el momento, por un motivo u otro, para bien o para mal, el tema
migratorio no ha irrumpido plenamente en la agenda de politica nacional,
por contra, comienza a estar cada vez mas presente a nivel municipal y regio-
nal. El ambito local, contexto principal en el que se desarrolla la integraciéon
social de los colectivos inmigrantes (FEMP, 1995; Maluquer, 1997),y en el que
se llevan a cabo decisiones directas, se convierte en incipiente marco de dis-
puta politica. Mientras que en el ambito nacional, existe aparentemente una
cierta sintonia en materia migratoria, que facilita el desarrollo un debate
moderado, a nivel local y regional la tematica migratoria adquiere una mayor
trascendencia en la confrontacién politica (Celaya, 1993). Ejemplos de esta
creciente importancia pueden verse, por ejemplo, en la polémica que man-
tienen en Catalufia diferentes partidos de la oposicién contra la politica edu-
cativa propugnada por la Generalitat, consistente en no intervenir para
evitar la concentracién de alumnos de origen extranjero en determinadas
escuelas publicas catalanas.

En este contexto, las nuevas demandas que, mas explicita que implicitamente,
estan formulando las comunidades musulmanas (permisos de apertura de ora-
torios, espacios en los cementerios municipales, uso de espacios publicos para
celebrar festividades del calendario musulman, etc.) se convierten, en mas de una
ocasioén, en interrogantes para las administraciones locales, que no siempre
encuentran otros referentes y experiencias cercanas que puedan guiar su actua-
cién. Todo apunta a que las reacciones frente a ellas, tanto desde las propias
administraciones, como por parte de los vecinos, abonaran sin duda el terreno
para el desarrollo de nuevas disputas politicas, tal como ya ha sucedido en otros
paises europeos.

16. El Pais, 1.10.1991; El Pais, 16.9.1994. Durante la visita que Pujol llevé a cabo en enero
de 1997 a Paris, a parte de participar en un coloquio organizado por la Asociation Islam-
Occident, se entrevisté con altos cargos politicos franceses, entre ellos el Presidente Jacques
Chirac. Entre la comunidad musulmana de Barcelona corrié el rumor de que uno de los temas
que Pujol y sus consellers trataron con los ministros franceses de Asuntos Exteriores y Defensa
era, precisamente, el islam en Europa.
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EL DISCURSO DE LA IGLESIA CATOLICA

Diversas instituciones de la Iglesia Catdélica han jugado, y estan jugando, un
papel muy importante ante el fenédmeno migratorio, desarrollando proyectos de
acogida, de formacién lingiiistica o de insercion laboral para estos colectivos. En
definitiva, estdn ocupando ambitos de atencién hacia los inmigrantes que las dife-
rentes administraciones alin no habian organizado, por lo que estas entidades se
han erigido como uno de los actores que han de ser tomados en cuenta nece-
sariamente en todo debate sobre esta cuestidén en nuestro pais.

La Iglesia espafiola, como el resto de las europeas, ha abordado el tema de las migra-
ciones y el del islam en particular (Costes, 1988; Frégosi, 1988; Johnstone, 1988,
Galembert, 1993 y 1997) partiendo de las directrices elaboradas en el Concilio Vaticano
Il. Fundamentandose en los principios de libertad religiosa que de él se derivan, se afir-
man las bases de una nueva posicién ecuménica, expresada a través de publicaciones
que pretendian orientar este didlogo interreligioso (Secretariado para los no-cristianos,
1971). Ya en 1976 Monsefior Enrique Tarancén, por entonces presidente de la
Conferencia Episcopal, se manifesto a favor de la creacion de un Secretariado depen-
diente de la propia Conferencia de Obispos para acoger a la comunidad islamica en
Espaiia (1976). Se fueron desarrollando desde entonces los primeros intentos por sen-
tar las bases de un didlogo islamo-cristiano, destacando en esta tarea el Padre Blanco
Emilio Galindo, al frente de la asociacion Darek-Nyumba.Asi, en octubre de 1986 se cele-
bra en Cérdoba el Encuentro Islamo-Cristiano de Espafa, organizado por la Comision
Episcopal de Relaciones Interconfesionales, en colaboracion con el Centro Islamico de
Espafa, con motivo del XII Centenario de la Mezquita de Cérdoba. En esta misma capi-
tal andaluza se formulé el proyecto de apertura de la primera universidad ecuménica
europea, cuyo principal artifice seria el pensador francés Roger Garaudy; dicho proyec-
to se encuentra estancado en la actualidad. En marzo de 1988, tal como ya se ha comen-
tado, la Comisiéon Episcopal de Relaciones Interconfesionales publicé un pequefo
documento de orientacion para la celebracion de matrimonios mixtos, cuestion que ya
habia preocupado a la Comisién en 1976.

Conforme se iban desarrollando estas bases teolodgicas del posible didlogo islamo-
cristiano (Garcia Hernando, 1996: 565-634), la progresiva manifestacion del fenéme-
no migratorio contribuia a “materializar” todas estas formulaciones. Las primeras
entidades vinculadas a la Iglesia Catoélica espafiola, no sélo desarrollaron las prime-
ras iniciativas de acogida de esta poblacién, denunciando la situacién en que ésta se
encontraba y la marginacion que padecia por parte de la sociedad espafiola”, sino

17. El barcelonés mira al norteafricano con ojos de suspicacia. Ello le ha llevado a ponerse
en estado de alerta y a desconfiar. Este prejuicio dificulta ain mas los esfuerzos que el nortea-
fricano estd realizando para continuar adelante” Fosch (1978). Véase también SECOD (1972),
Roca-Roger-Arranz (1983: 135), Losada-Mechbal (1983).
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que también comenzaron a percibir la importancia del mantenimiento de la identi-
dad cultural y religiosa. En Catalufia, la Asociacién Bayt al-Thagafa, la Comisién
Diocesana de Migraciones de la diécesis de Barcelona, el Centro de Acogida de
Africanos en la parroquia de Sant Simé i Sant Pau, en Matard, y otras tantas entida-
des se destacaron, al menos desde la década de los setenta, en el trabajo con estos
colectivos, contribuyendo activamente a su propio desarrollo asociativo. En aquel
momento, desde diferentes parroquias catalanas no se dudaba, incluso, en ofrecer a
estos colectivos musulmanes la posibilidad de usar algunos de sus locales para poder
celebrar sus oraciones comunitarias (El Punt, 1991). Siguiendo el ejemplo de estas
entidades, nuevos grupos de apoyo y solidaridad van naciendo desde de los nucleos
cristianos de base, implicindose activamente en los diferentes proyectos de solidari-
dad orientados hacia estos colectivos inmigrantes, musulmanes o no.

No seria hasta la década de los noventa, cuando la clpula eclesial no se pro-
nunciaria en contra de la Ley de Extranjeria, denunciando las “condiciones
infrahumanas” que padecen los trabajadores extranjeros clandestinos en Espada,
o manifestando su rechazo al cierre de las fronteras a los inmigrantes. En pala-
bras de L.-M. Larrea y J.M? Uriarte, Obispo y Obispo auxiliar de Bilbao, respec-
tivamente: “;es justa una ley que ‘condena’ a la ilegalidad la gran mayoria de
aquéllos cuya situacion ha de regular y proteger? ;No vulnera los derechos de los
inmigrantes para proteger los intereses de los ciudadanos!” (Documents
d’Església, 1991: 558).

No obstante, tras este primer discurso de solidaridad e incluso, de apoyo
explicito por parte de la Iglesia catdlica a los inmigrantes musulmanes (Martinez,
1993), y como ya habia pasado en Europa, poco a poco se fueron incorporando
matices a la nocién de reciprocidad respecto a la atencion de las minorias en pai-
ses de mayoria isldmica'®. Buen ejemplo de ello serian las palabras de Juan Pablo
I, en la inauguracién de la mezquita en Roma, en junio de 1995:“se inaugura hoy
una gran mezquita en Roma. Esto constituye un signo elocuente de la libertad
religiosa. Es significativo que en la Ciudad Eterna, centro de la cristiandad y del
sucesor del apéstol Pedro, los musulmanes tengan un lugar de culto. Por des-
gracia, debemos decir, en un dia tan importante como este, que en algunos pai-
ses isldmicos no se reconoce la misma libertad religiosa”.

Asi pues, el aparente despertar de un sentimiento critico hacia el islam en una
institucién como la Iglesia Catdlica (Carrera, El Mundo 1998), convive con una
pluralidad de puntos de vista e ideologias con respecto a esta y otras cuestio-
nes. Desde las comunidades de base que siguen trabajando con los colectivos

18. “la libertad de la que gozan los musulmanes en los paises con mayoria cristiana debe-
ria hacerles pensar en la necesidad de emprender el camino de la reciprocidad: los mismos
derechos de libertad de que goza el Islam en el mundo occidental, entre ellos el de profesar
libremente la propia religién, deberian ser reconocidos también a las minorias que viven como
residentes o emigrantes en las sociedades musulmanas”, Documento final del Ill Congreso
Mundial para la Pastoral de los Migrantes y Refugiados (1991: 206).
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inmigrantes, se formulan posiciones diferentes a las que postula la Curia catéli-
ca y se defienden propuestas de debate ecuménico, asi como de reflexion inter-
cultural e interreligiosa”. En este sentido, se destaca el proyecto de creacion de
un Servicio Municipal Interreligioso, propuesto por el Ayuntamiento de
Barcelona, en el que ha participado activamente el Centre Ecuménic de Catalunya,
y que quiere agrupar a representantes de las diferentes confesiones presentes
en la ciudad. Habra que ver de qué manera evoluciona este heterogéneo discur-
so, que bascula entre la formulacion de un deseado didlogo ecuménico y teolo-
gico, y la relacién en lo cotidiano con las expresiones de lo musulman.

EL DISCURSO DE LA OPINION PUBLICA

El estudio de la opinién publica es una constante para las ciencias sociales, que
desde diferentes campos y orientaciones han querido definir y acotar este tér-
mino para referirse a lo que piensan, sienten y expresan los miembros de un
grupo social ante una determinada cuestién. Monzén (1996) reconstruye el
desarrollo tedrico de esta nocién, mostrando su contribucion a la formacién del
espacio publico y politico propio de las sociedades occidentales. Asi, autores
como F.Ténnies consideraron en sus obras que la opinién publica, como expre-
sién de la voluntad popular, y fundamentada sobre principios racionales y no “en
la fe ciega”, ejerce una fuerte influencia sobre el Estado. Por ello, seglin Tonnies,
se despierta el interés del poder por fabricar y trabajar la opinién publica, asi
como determinarla y cambiarla” (Tonnies, 1984: 266-269). Desde la sociologia
del conocimiento, Berger y Luckmann (1972) argumentaban que la opinién publi-
ca era la forma de pensamiento propio de las masas, expresada publicamente y
condicionada por su marco social. A partir de la teoria de la sociedad de masas,
la psicologia social analizaria la opinién publica como expresion de la racionali-
zacion de un impulso colectivo, insistiendo también sobre su caracter social-
mente condicionado, lo que llevé a diferentes autores a vincular este concepto
con el estudio de la propaganda y la comunicacién de masas.

La opinién publica, aprehendida a través de diferentes técnicas de investiga-
cion (sondeos, encuestas, cuestionarios,...), se convierte en elemento funda-
mental para el sistema politico, mostrando y recogiendo las diferentes
corrientes de opinién presentes en la sociedad, e interpretandolas con fines
politicos. De ahi que P. Bourdieu afirmara explicitamente que “la opinién publi-

19. En la entrevista que realizé Sebastia Benet a Teresa Losada para la revista Serra d’Or,
n2436, abril de 1996, éste se preguntaba “spor qué no se ceden los locales parroquiales de los
pueblos en donde hay comunidades musulmanas para que puedan reunirse y puedan rezar a
su Dios, que no es ofro si no el nuestro? ;Cémo poder justificar que la Iglesia, por omisién, con-
tribuya a hacer més dura la marginacién de los que han tenido que dejar su pais2”.
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ca no existe” (1984:225), al considerar que ésta se convertia en instrumento
de accion politica, creando la ilusién de su existencia real. El empleo recu-
rrente de este concepto y la utilizacién abusiva de procedimientos de sondeo
y encuesta para determinar la respuesta de un colectivo a unas determinadas
cuestiones, ha supuesto que algunos autores planteen que la llamada opinién
publica no es mas que un artificio creado por y para la entrevista (Martin,
1993). El interés que muestran los medios de comunicacién y la clase politica
por los resultados de las encuestas que unos y otros encargan a empresas
especializadas les permite construir “indicadores intermitentes del estado de
la opinion” respecto a una cuestién determinada (Champagne, 1996: 99). Para
el caso espafiol, como en el resto de Europa, las reacciones ante la presencia
inmigrante y las expresiones de racismo y xenofobia también se han conver-
tido en materia de andlisis a través de sondeos y encuestas de opinién.

El discurso popular sobre estas cuestiones aparece como el conjunto de
representaciones mas relevante de los que hasta ahora hemos analizado, en
cuanto a que se configura como espacio de influencia de los anteriores, y tam-
bién como variable que los condiciona. Se produce pues un proceso de retro-
alimentacién, en el que las imagenes que se configuran por uno y otro
discurso, contribuyen a conformar un conjunto multiforme de visiones sobre
un determinado fenémeno social.

En sociologia podriamos definir las representaciones sociales como las uni-
dades minimas de lo que hemos llamado discurso popular. Emile Durkheim
(1976) fue el primero en referirse al concepto de representaciones colectivas,
entendiéndolas como instrumentos que, por un lado, “posibilitan el represen-
tar/decir sociales”, y por otro, son “portadoras de significaciones sociales”
(Beriain, 1990: 13). En esencia, éstas no soélo tienen un caracter mental y sim-
bdlico, sino sobre todo significante, lo que implica construccién o (re)creacién
individual y colectiva acerca de una determinada cuestion (Jodelet, 1986: 476).
Aunque lo pretendan, las representaciones nunca son un calco de lo que
representan. Son selecciones, promovidas por unos determinados juicios pre-
vios (pre-juicios), de elementos que configuran ese sujeto son pues, en suma,
estereotipos. Mediante estas representaciones el individuo (como parte inte-
grante de un grupo social) interpreta a los otros individuos o grupos, asi como
define sus propios actos, lo que significa que los ubica en un determinado con-
texto de significaciones. Estas permiten al individuo orientarse en su entorno
social y material y, por lo tanto, dominarlo (Moscovici, 1961);es decir, le posi-
bilitan construir ese “mundo” —en el sentido otorgado Berger y Luckmann— en
el que han de vivir e interrelacionarse con los demas.

El recurso de utilizar representaciones puede llevarse a cabo dentro de un
contexto condicionado por la crisis social. De esta manera, se produce un refor-
zamiento de la auto-estima del colectivo que cree estar en peligro, mediante la
critica y denostacidn de aquellos que se identifican como representantes de la
amenaza. El desarrollo de estereotipos, estigmas y rumores aparece como el
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medio que tiene el grupo para afrontar esta tensién. Con ello se cumple una fun-
cion evidente (ademds de la ya comentada de auto-reivindicacién), como es la de
reordenar la confusion provocada por la crisis. Dentro de esta oposicién, a la
que podriamos calificar de maniquea (aunque en el fondo se trata de una situa-
cién puramente dialéctica), es preciso identificar a los que han provocado la cri-
sis, para llevar a cabo con ellos un proceso de devaluacién, casi catartico (segun
su sentido etimolégico: esto es, purificar). Los estereotipos son imagenes sesga-
das e incompletas, pero esto no es lo mas importante, sino que lo es su objeti-
vo de rellenar vacios provocados por las nuevas condiciones que acompaiian los
periodos de crisis. Transmitidos por medio del rumor, cumplen una funcién
comunicativa y de informacién, en la que lo importante no es determinar su ver-
dad o falsedad, sino responder a unas necesidades de argumentacién propias. En
todo caso los rumores, vehiculos de estos estereotipos, nos permiten recono-
cer, gracias a su condicién de gritos de alerta, las tensiones que atenazan a un
colectivo o grupo social (Bastenier, 1989).

En esta composicion prejuicio-representacién/estereotipo-discurso, habria que
plantear el proceso de evolucién que experimentan las propias representaciones
sociales, porque en su interés por adecuarse a las cambiantes condiciones socia-
les, si algo se modifica seran las imdgenes, no sus bases. Esto es, los prejuicios se
mantienen y los discursos, aunque parecen cambiantes, en el fondo tampoco
varian: en todo caso, se subliman, se hacen mas finos e incisivos®.

Las imagenes que se recrean de nuevo nunca aparecen de la nada. Como
hemos podido ver en este apartado, las nuevas percepciones que se van gene-
rando retoman en parte elementos ya citados. El caso de Espafia no es diferen-
te. Los viejos estereotipos y estigmas nos vienen de nuevo a la cabeza a la hora
de interpretar las problemdticas que acompafnan a los nuevos tiempos. En el
recuerdo de estas viejas imdgenes, la tarea de los medios de comunicacién se
revela fundamental y decisiva. Se van incorporando progresivamente nuevas ima-
genes que nutren y revitalizan viejos estereotipos en el subconsciente colectivo
espafiol, y que mediante su uso periodistico y politico, construyen discursos de
defensa y recelo frente a los colectivos inmigrantes®. Actitudes temerosas que
Espafa parece estar aprendiendo con rapidez de los paises de la Europa comu-
nitaria, preocupados por la “porosidad” de las fronteras externas, lo que con-
vierte al pais en un eficiente gendarme del sur europeo. Mientras, la sociedad
espanola sigue (re)creando nuevos y viejos estigmas, figuras que actan como

20. Wihtol de Wenden, 1990. En la linea de esta argumentacién podria entenderse el desa-
rrollo de los principios del llamado “nuevo racismo”. Véase Pierre-André Taguieff (1988) y
Teresa San Roman (1996).

21. El desarrollo del llamado racismo popular, que tiende a surgir entre los colectivos més humildes
de las sociedades de acogida, vecinos de las comunidades inmigrantes, provoca la necesidad de inter-
pretar el proceso de incorporacion de esta emigracion desde el punto de vista de aquellas capas de la
sociedad que comparten su cotidianidad. Este es el argumento de Victor Borgogno (1990).
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chivos expiatorios -en alguien tiene que recaer las culpas de todo, para permitir
la catarsis purificadora de la sociedad, como comentaba A. Bastenier-, sobre los
que auparse para no perder el tren de la Europa comunitaria®.

El sobredimensionamiento de la percepcién social de la presencia migratoria que
muestran las diferentes encuestas que se han llevado a cabo en nuestro pais
(Barbadillo, 1997), indica hasta qué punto el contexto europeo influye en ella. En los
diversos estudios realizados desde la década de los ochenta, como el Eurobarémetro
de 1989 sobre el racismo elaborado por la Comisién Europea, las encuestas perio-
dicas del Centro de Investigaciones Socioldgicas (CIS) y del Centro de
Investigaciones sobre la Realidad Social (CIRES), asi como las llevadas a cabo por
otras instituciones, muestran de modo constante que un importante porcentaje de
los entrevistados considera que hay “demasiados extranjeros en Espafia”. Teniendo
en cuenta que la cifra oficial de residentes extranjeros en 1986 era de un 1,35%, el
resultado de tales encuestas nos indica que en la percepcién del fenémeno migrato-
rio estan presentes muchos mas factores que los que derivan de la supuesta visibili-
dad de su presencia. En un estudio encargado en 1992 por el Ayuntamiento de
Barcelona a la empresa INITS, se indicaba que la opinidn que los ciudadanos barce-
loneses expresaban de la presencia extranjera se generaba a partir de imagenes y
referencias que no siempre provenian del contexto de la ciudad, sino que eran
importadas de otros marcos globales, tanto espafoles como europeos. Estas image-
nes, vehiculadas a través de los medios de comunicacién en forma de noticias, con-
tribuian a crear una percepcién de una presencia que no habia sido vivida a través
de una experiencia personal, sino mediante una referencia indirecta (INITS, 1992).

Si, al parecer, la opinién publica espafiola respecto a la presencia extranjera,
“habla de oidas” (Colectivo IOE, 1995:7) y se reafirma cada vez mas en el argu-
mento de que el nimero de extranjeros en Espafa es excesivo, ello podria
deberse segun lzquierdo (1996: 157-158) a que las encuestas indican las reac-
ciones de los entrevistados frente a la politica migratoria desarrollada en Espaia.
Si se considera que hay una mayor presencia extranjera, ello estaria provocado,
por un lado, por las manifiestas lagunas de las estadisticas oficiales y el continuo
baile de cifras y estimaciones; y por otro, por la aparente pasividad e inconcre-
cion de la politica espafiola para hacer frente a los flujos migratorios.

Se produce, sin embargo, una sintonia evidente entre las opiniones que expre-
san estas encuestas y la politica de contingentes iniciada en 1993. Asi, las dife-
rentes encuestas desde 1990 y 1991, indican la tendencia expresada por los
entrevistados a limitar la entrada de mas extranjeros, en concordancia con lo
recomendado por las instancias politicas de la Unién Europea. La preferencia por

22. En términos parecidos se expresa Juan Goytisolo (1992): “Las situaciones de precariedad
y semi-esclavitud creadas en Espaiia por la nueva ‘ley de extranjeria’ y la armonizacién de la
legislacién espafola con la de otros paises comunitarios, se prolongaran indefinidamente si no
enfrentamos a sus causas. 3A cudntas tragedias, naufragios, ahogados y capturas de clandesti-
nos deberemos de asistir para salir de nuestra moral atrofiada y sacudir nuestra indiferencia?”.
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una inmigracion de ida y vuelta, que no favorezca la integracion de los extranje-
ros residentes, va en contra del asentamiento de estos colectivos, pero expresa
el temor ante la competencia que puede suponer esta mano de obra en el terre-
no laboral. Los contingentes anuales, circunscritos a una serie de ambitos labo-
rales muy especificos y propios de la economia sumergida®, responden de
manera efectiva a los argumentos deducidos de estas opiniones.

Pero al mismo tiempo, el despertar de un sentimiento de denuncia ante los efec-
tos de la aplicacion del reglamento de extranjeria, genera entre los entrevistados
opiniones de solidaridad hacia la libertad de todas las personas a emigrar, e inclu-
so en favor de su integracion, siempre y cuando ésta se plantee en términos gené-
ricos (CIRES, 1994). No obstante, esta actitud cambia cuando la cuestién de la
integracién se presenta condicionada a las circunstancias econémicas nacionales y
se proclama claramente un discurso de preferencia nacional (Troyano, 1998: 183).
La clara tendencia hacia una actitud restrictiva, a pesar de que se combine con acti-
tudes solidarias, queda expresada en el informe del INCIPE de 1998. En él, tan sélo
uno de cada cuatro entrevistados no restringiria el acceso a nuestro pais, mientras
que el resto seria partidario de algin tipo de control, preferentemente de un sis-
tema de cuotas. Por contra, la opcion de la expulsién de extranjeros pierde clara-
mente terreno con respecto a afios anteriores (Del Campo, 1998).

Junto con el sobredimensionamiento de esta presencia, otro factor que se repite
a lo largo de los diferentes sondeos tiene que ver con las actitudes respecto a
determinados colectivos. Los arabes, norteafricanos o magrebies (el término depen-
de de cada encuesta) son los colectivos peor valorados. Tan sélo el 0,7% de los
entrevistados darian su preferencia a la integracion de un ciudadano de origen arabe
en la sociedad espafola (Del Campo, 1998). De hecho, para la opiniéon publica espa-
fiola, el marroqui representa por excelencia la imagen del “inmigrante” (lzquierdo,
[1996: 165), lo que contribuye a actualizar de nuevo el prejuicio histéricamente ins-
crito en la memoria colectiva espafiola, expresado y condensado bajo el concepto
de moro. La consideracion especifica de este colectivo abre el terreno a la futura
inclusién de los elementos de tipo cultural y religioso en los enunciados planteados
por los sondeos.Asi, desde un enfoque prospectivo, la encuesta sobre los valores de
los catalanes realizada en 1991 por el Institut Catala de la Mediterrania (De Jouvenel-
Roqué, eds., 1993) incorpora la categoria musulmanes dentro del cuestionario, en el
tipo de gente con la que no se conviviria (junto a otras como drogadictos, alcohéli-
cos, homosexuales o emigrantes extranjeros). El resultado indica que el 18% de los
catalanes no desean tener a un musulman como vecino. Es un porcentaje similar al
expresado en Europa, pero sensiblemente superior al del conjunto del Estado espa-
fiol (11%).

23. “El contingente trata de rebafiar terreno a la economia informal y al trabajo negro sin
afectar el trabajo de los autéctonos ni a los servicios de colocacién que tienen la mision de
cubrir la demanda legal de mano de obra”, Izquierdo, 1996: 163.
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Hasta hoy, la Unica encuesta que ha querido conocer especificamente qué pen-
saban los espaiioles del islam fue la elaborada en 1991 por la Asociacién Darek-
Nyumba de Madrid (Galindo-Alonso, 1991). Siguiendo el modelo de encuesta que
elaboré la empresa IFOP para el diario francés Le Monde en noviembre de 1989,
pero adecuando algunas cuestiones a la realidad espafola, se entrevistaron a
1.208 espafoles no musulmanes y a 162 musulmanes. Partiendo de nueve gran-
des temas, las cuestiones planteadas abordaban sobre todo aspectos que tenian
que ver directamente con la presencia musulmana en la sociedad espafiola, mos-
trando comparativamente las respuestas de espafioles, franceses y musulmanes.
Es interesante significar como a través de esta encuesta es posible determinar el
pobre conocimiento que presenta la sociedad espafiola ante las multiples reali-
dades que definen el mundo isldmico, lo que no impide que se mantengan acti-
vos toda una serie de estereotipos adquiridos histéricamente. Destaca el hecho
de que los espafioles, muy por encima de los franceses, se manifiestan partida-
rios de que los musulmanes construyan mezquitas en suelo espafol (un 62% a
favor, frente al 33% expresado en Francia). Otro tanto ocurre con la creacién de
escuelas privadas musulmanas. Un 63% de los franceses se pronuncia en contra
de su apertura, mientras que los espafioles opinan a favor y en contra de esta
cuestién casi a partes iguales.

En resumen, los resultados de este primer intento por captar la opinidén que
expresa la sociedad espafiola ante la emergente presencia musulmana, nos situ-
an en un contexto en el que habria que considerar tanto a la influencia del fenoé-
meno migratorio como factor al que se atribuye esta presencia, como la del
contexto social y politico de ésta en Europa que, tal como ya hemos comenta-
do anteriormente, parece estar muy presente en los anteriores discursos. Su
influencia mutua y sus relaciones, basadas en un principio de retroalimentacion,
configuran los primeros trazos de una representacién social de los musulmanes
en Espafa, que hay que entender en su conjunto, reconociendo su heterogenei-
dad y la logica propia que define a uno y otro discurso. Asimismo, habra que
atender a su evolucioén, (re)definiendo nuevas y viejas imagenes, nuevos y viejos
simbolos de una convivencia plural.
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Los diferentes estudios comparativos sobre las comunidades musulmanas en
Europa Occidental han prestado poca atencion a su situacion en Espaiia.Ya sea por
desconocimiento o por desinterés hacia el estado de la produccién escrita sobre el
tema, algunos autores se han limitado a referirse al esplendoroso pasado andalusi
como testimonio histérico de la convivencia en Europa entre musulmanes, judios y
cristianos. No obstante, es justo reconocer que este vacio de estudios se estd supe-
rando poco a poco y que aparecen nuevas lineas de investigacion, asi como publi-
caciones que empiezan a dar cuerpo a la reflexion sobre la contemporanea
presencia musulmana en Espafia. En este capitulo queremos reconstruir el desarro-
llo de este campo de estudio*, cuya evoluciéon ha mostrado una progresiva especia-
lizacién, desde la presencia inmigrante hacia el reconocimiento de las realidades
culturales y religiosas musulmanas presentes en la sociedad espafiola.

Tal como sucedié en otros paises europeos, las primeras instituciones que mani-
festaron su interés por el tema estaban vinculadas a la Iglesia catélica. Fueron las
primeras en tener presente las manifestaciones culturales y religiosas de esos colec-
tivos inmigrantes que procedian de paises musulmanes, por lo que desarrollaron las
primeras iniciativas de acogida y solidaridad. En Madrid, el Padre Blanco Emilio
Galindo fundé en 1970 la asociacion Darek-Nyumba (“tu casa” en arabe y swabhili)
que, con el objetivo de aproximar la sociedad espafiola a la cultura drabe y promo-
ver el didlogo islamo-cristiano, editaba diferentes materiales, entre los que destacan
los pliegos de Encuentro Islamo-Cristiano, publicacion mensual que regularmente
desde 1972 aborda diferentes cuestiones relacionadas con el islam en general, y el
islam en Espafia en particular®. Por su parte, en Barcelona, la arabista y religiosa
Teresa Losada cred en 1974, primero en SantViceng dels Horts (bajo el nombre de
Centro de Alfabetizacién y Orientacion Magrebi) y después en el distrito de Ciutat Vella
de Barcelona, la Asociacién de Amistad con los Pueblos Arabes, mas conocida como
Bayt al-Thaqafa (“casa de cultura” en darabe). Entidad pionera en este terreno en
Catalufia, ha desarrollado un continuo trabajo directo con las comunidades musul-
manas, en especial la marroqui, lo que le ha permitido acumular una gran experien-

24. M. Fierro (CSIC, Madrid) ha reconstruido este campo de estudio en Dassetio-Conrad (1996).
25. Véase Anexo Bibliografia,
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cia y conocimiento de la realidad de estos colectivos, que su directora ha plasmado
en diferentes articulos que ha ido publicando desde la década de los setenta hasta
la actualidad®. Sin lugar a dudas, tanto Teresa Losada, como la asociacién Bayt al-
Thaqafa son hoy en dia un referente central a la hora de reconstruir la historia y
reflexionar sobre el futuro de las comunidades musulmanas en nuestro pais.

A pesar de que desde sus primeras fases la presencia musulmana en Espafia se vin-
cula con la inmigracién, desde mediados de la década de los ochenta aparecen una
serie de publicaciones que, desde una perspectiva fundamentalmente periodistica,
dedican su atencion a las comunidades de musulmanes espafioles que por entonces
proliferaron, especialmente en Andalucia, y que formulaban un nacionalismo andaluz
en clave isldmica. Entre estos trabajos destaca el publicado por los periodistas
Francisco Lépez Barrios y Miguel José Haguerty (1983), consistente en, una aproxi-
macién a las comunidades musulmanas en Andalucia de orientacién sufi. En la misma
linea, si bien publicado en Francia, hay que citar el trabajo de Lisbeth Rocher y Fatima
Chergaoui (1986), por el capitulo que dedican a los nuevos musulmanes de la comu-
nidad de Granada. Mds recientemente, y ya desde una perspectiva mas académica, hay
que resefiar el estudio del profesor de la Universidad de Sevilla, Rafael Valencia, sobre
las comunidades musulmanas en Andalucia (1995) y el de Thérése Roland-Gosselin,
especifico sobre nuevos musulmanes en Sevilla (1995).

No obstante, por encima del desarrollo de este interés por las comunidades de
musulmanes espafoles, el fendmeno de la inmigracién seguia copando la atencion
creciente, tanto de los medios de comunicacién como de los @mbitos académicos. El
reconocimiento por parte de la opinién publica espafiola de que Espafia habia pasa-
do de ser un pais de emigracion a un pais de inmigracién, se construyé en base a
constantes imagenes y referencias presentes desde mediados de la década de los
ochenta. La aprobacion de la llamada Ley de Extranjeria en 1985 y sus consecuencias
y derivaciones (los sucesivos procesos de regularizacion, la politica de visados, los
cupos y las largas colas ante las oficinas de extranjeria), nutrieron progresivamente
el contenido de esta representacion social de la inmigracién.

A pesar de que los aspectos culturales y religiosos ya estaban presentes en estas
primeras fases de presencia inmigrante, desde los @mbitos académico, periodistico y
social se priorizaron los discursos que insistian sobre las condiciones de trabajo y la
explotacion que padecian estos colectivos. Su perfil, definido por la inmigracion labo-
ral, compuesto por hombres solos y, muchos de ellos, de paso en su trayecto migra-
torio hacia Europa, parecia que no ofrecia la oportunidad para tratar otras cuestiones.
No obstante, seria en uno de los primeros estudios llevados a cabo en Barcelona, en
base a una serie de entrevistas a inmigrantes marroquies (Roca-Roger-Arranz, 1983),
donde se abordé por primera vez el tema religioso, mostrando las dificultades pre-
sentes en la practica religiosa y considerando los aspectos comunitarios y asociativos

26. Véase Losada-Mechbal, 1983 y Losada 1986, 1988, 1990, 1991, 1993, 1995q,
1995b, 1995¢ y 1997.

130



La produccién bibliogréfica sobre el islam en Espafia: del inmigrante al musulméan

que representaba la asistencia a “la mezquita” (que es de suponer que se trataba del
Centro Islamico de Formacién Religiosa, situado en el barrio de la Sagrera). De este
estudio se desprende que la observancia religiosa de los entrevistados no era muy
alta, dato que es clave para reconocer la evolucion de esta comunidad.

Posteriores estudios, que no partian del planteamiento cualitativo de este traba-
jo, tampoco aportaron mucha mas informacién sobre este tema. En la obra que
practicamente inaugura el campo de investigacién sobre la inmigracién en Espafia,
Los inmigrantes en Espaiia, elaborado por el Colectivo IOE por encargo de Caritas
Diocesana en 1986, las referencias a la practica religiosa de los colectivos inmigran-
tes reflejan Gnicamente las adscripciones religiosas y culturales de los encuestados
(1987:172-174). No obstante, esta ausencia se ve ampliamente resuelta en un estu-
dio posterior, elaborado por un equipo interdisciplinar, que traté por primera vez
de manera especifica la situacion de los colectivos musulmanes en Espafa. Las con-
clusiones de este estudio, de nuevo promovido por Caéritas (Herrera, 1988) indica-
ban la necesidad de reconocer esta creciente realidad, favoreciendo diferentes
actuaciones para conseguir preservar las tradiciones culturales y religiosas de estos
colectivos. También en este periodo, no podemos dejar de citar uno de los prime-
ros intentos por mostrar la presencia musulmana en la peninsula Ibérica, publicado
por Jacinto Bosch Vila, si bien pasé relativamente desapercibido (Bosch Vila, 1986).

En el conjunto de trabajos que se elaboraron sobre el tema migratorio entre fina-
les de los ochenta y principios de los noventa, si bien es cierto que los aspectos cul-
turales estaban cada vez mas presentes, la referencia a ellos se hacia mas desde el
terreno de la denuncia del proceso de aculturaciéon que estos colectivos padecian,
que no desde la descripcion de las diferentes expresiones de ese contenido cultural
propio y de sus diferentes estrategias identitarias. Mas pendientes de denunciar los
estragos que producia la Ley de Extranjeria de 1985 y de promover las acciones para
conseguir que aquellos que se encontraran en situacién irregular se pudieran subir
al tren de la regularizaciéon extraordinaria de 1991, el andlisis de las cuestiones cul-
turales y religiosas quedaba de nuevo postergado. Pero esto no impidié su desarro-
llo en los diferentes colectivos de origen inmigrante presentes en nuestra sociedad.

Hay que hacer mencionar el trabajo de Emilia Alonso en 1990 sobre las comunida-
des musulmanas en Espaiia y su desarrollo institucional. En él se analiza criticamente la
evolucion de los colectivos musulmanes en Espafia que, empefiados en una fuerte pugna
interna, luchaban por conseguir la representacién de la comunidad ante el Estado espa-
fiol. El articulo de Alonso (1990) se publica justo cuando el estado reconoce el noto-
rio arraigo de la religion musulmana en Espafia, e inicia las conversaciones con las
comunidades para desarrollar un posible acuerdo de cooperacién. Alonso, tras llevar a
cabo una sucinta descripcion de las caracteristicas del islam en Espafia, saluda la crea-
cion en 1989 de la Federacion Espafiola de Entidades Religiosas Islamicas como forma
de poder superar la gran discordia interna.Tal como se ha podido ver posteriormente,
y a pesar de que se consiguié firmar este acuerdo en 1992, lo apuntado por Alonso sim-
plemente ha cambiado en la forma, aunque no en el fondo, haciendo que su estudio siga
siendo sumamente Util para reconstruir la evolucién de este proceso asociativo.
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Una mirada diferente sobre la configuracion de la presencia musulmana en
Catalufia fue la que elaboré Beatriz Aguer en 1991. En su articulo, la autora intenta
reconstruir esta presencia desde el punto de vista de la emergencia del movimien-
to tabligh en Catalufia. Su perspectiva, interesante en cuanto a que permite situar
los primeros pasos de este movimiento rigorista en nuestro pais, queda ciertamen-
te descontextualizada al intentar equiparar la evolucién del conjunto de las comu-
nidades musulmanas al proceso de implantacion de este grupo. Aguer, que habia
estudiado en el Institut d’Etudes Politiques de Paris bajo la direccién de Rémy Leveau,
importé las hipotesis y perspectivas de estudio que estaban presentes sobre este
tema en nuestro pais vecino (a saber: la preocupacion por la emergencia de corrien-
tes de inspiracion neofundamentalista en las comunidades musulmanas en Francia),
e intent6 aplicarlas a la realidad catalana y espafiola. A nuestro modo de ver, esta
perspectiva se avanzé en el tiempo, contribuyendo a activar negativamente ciertos
prejuicios respecto al islam en Catalufia, sobre una realidad que apenas estaba iden-
tificada, casi no era conocida y mucho menos, estudiada. No obstante, hay que reco-
nocer el mérito de Aguer, que en un posterior articulo amplié su ambito de andlisis
a Espana, llevando a cabo un meritorio trabajo de sintesis (Aguer, 1991 y 1993).

En 1992 aparecié en Cataluiia una obra que por su sugerente titulo (Cuando el
islam llama a la puerta. Una aproximacion cultural a los musulmanes de Catalufia) des-
pertoé un gran interés entre todos aquellos que estaban atentos a la llegada de estos
colectivos. Escrito con un lenguaje ameno, en forma de introduccion al islam, y en
una editorial con difusién, le ha permitido llegar a una segunda edicion. No obstan-
te, una lectura atenta de su contenido muestra como las expectativas anunciadas
en su titulo no se cumplian totalmente. El autor, Josep Manyer, islamologo y profe-
sor de instituto en Salt (Girona), asi como asiduo colaborador en la prensa local,
podria justificar que su libro, mas que tratar las problemidticas de las comunidades
musulmanas en Catalufia, lo que pretendia era presentar de una manera sucinta los
fundamentos del islam. Pero ello no justifica que en su obra el autor recreara la fas-
cinacién y el exotismo, con pinceladas en extremo criticas hacia el islam?.

En plena década de los noventa, el interés por la presencia musulmana se desa-
rrolla en dos direcciones. La primera, como continuaciéon de los estudios sobre
colectivos inmigrantes especificos (especialmente marroquies y subsaharianos).
Entre los primeros, destaca el proyecto liderado por el Dr. Bernabé Lépez Garcia,
del Taller de Estudios Internacionales Mediterraneos de la Universidad Auténoma de

27. Con su llegada, el Islam llama, discretamente, a nuestra puerta. Deberiamos de ser sen-
sibles a su llamada para abrirles el corazén y el espiritu, con el dmino y la voluntad de redes-
cubrir la historia, la civilizacién, la teologia, la lengua. Seria como encontrarnos un poco con
nuestro pasado menos dogmético, més verdadero y recuperar parte de nuestras propias y vie-
jas raices. (...) Puestos a respetar las leyes civiles de nuestra sociedad, y liberados de la argo-
lla de una teologia rigida y alienadora, nuestros musulmanes no tardarian en interpretar de una
manera nueva los textos fundadores de la sharia. Seguramente el Islam ganaria porque saltaria

de la Edad Media a la modernidad” (Josep Manyer, 1992: 84).
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Madrid, para reconstruir el trayecto migratorio marroqui hacia Espafa (1993, 1996),
y del que ya han surgido las primeras tesis doctorales, dedicadas a Ceuta y Melilla
(Planet, 1997), y a la mujer inmigrante marroqui en Espafia (Ramirez, 1998). En
Catalufa, hay que citar los estudios de Luis Miguel Narbona (1993) o de Josep Lluis
Mateo (1997),ambos por encargo de las respectivas administraciones locales, y, espe-
cialmente, el trabajo elaborado por el Colectivo IOE (1994), en el que ya se trabaja
con mas detalle la cuestién religiosa. En este mismo estudio, se dedica un apartado
a la configuracion de las comunidades étnicas, asi como las estrategias familiares, las
practicas culturales, y las diferentes vinculaciones con el factor religioso. Entre
el colectivo subsahariano, en especial el senegambiano, destaca la tesis doctoral
presentada por Adriana Kaplan, algunas partes de la cual han sido publicadas recien-
temente (1998), asi como los estudios de Joan Lacomba (1996, 1997) sobre esta
comunidad en Valencia, y de Liliana Suarez (1995, 1996 y 1998) sobre la transnacio-
nalidad del colectivo senegalés.

Una segunda linea se desarrolla desde la propia islamologia, como respuesta a
los multiples interrogantes que la presencia musulmana en un contexto no
musulman podria suponer, y los debates que ésta genera en el corpus teolégico
musulman. Citariamos los trabajos de Maribel Fierro (1991) sobre el concepto
de emigracion (hiyra) en el islam, de Pedro Martinez Montavez (1993) sobre las
figuras de alteridad en torno a Al-Andalus, o de Alfonso Carmona (1995) sobre
la aplicacion de la sharia en las sociedades no musulmanas. También cabe desta-
car los trabajos del Dr. Mikel de Epalza (1991, 1994), que pretenden establecer
una reflexion-puente entre referencias y conceptos propios de la tradicion reli-
giosa e histérica islamica y las realidades presentes.

Agrupando a unas y a otras perspectivas de anilisis, en marzo de 1993 el Instituto
Universitario de Ciencias de las Religiones de la Universidad Complutense organi-
z6 el seminario “Comunidades Islamicas en Espafia y en la Comunidad Europea”,
cuyas actas fueron publicadas bajo la direccion de la Dra. Montserrat Abumalham
(1995). De entre los trabajos presentados destacan, a parte de los ya citados, los de
Riay Tatary (1995), uno de los dos secretarios generales de la Comision Islamica de
Espana, y el de B. Lopez Garcia y Nuria del Olmo (1995), donde se intenta estable-
cer una estimacién numérica de los musulmanes en Espafa y una primera formula-
cién tedrica para su estudio socioldgico.

La firma del Acuerdo de Cooperacién de 1992 fue objeto de andlisis de dife-
rentes trabajos. Mikel de Epalza (1993) publicé una breve resefia de él. Nosotros
mismos publicamos dos articulos (1994 y 1996a) en los que se comentaba bre-
vemente el proceso que condujo a la firma del Acuerdo y se establecia un pri-
mer balance sobre su aplicacion, tomando el caso de Catalufia como referencia.

A partir de mediados de los noventa, podria afirmarse que se consolida el interés
por este campo de estudio, a tenor de los diferentes seminarios que se organizan y
las diversas publicaciones que nacen. En julio de 1994 se celebra en la Universidad
de Girona el seminario “El Islam en Europa. Cultura, politica, identidades”, organiza-
do por el Forum de la Recherche sur I'lslam en Europe (FRIE). En noviembre del mismo
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afo, la Universidad Internacional Menéndez Pelayo y el Institut Catala d’Estudis
Mediterranis organizan en Barcelona el seminario “Europa ante la problematica juri-
dica del mundo islamico”, cuyas actas se han publicado recientemente (Borras-
Mernissi, Eds., 1998). Una muestra de la vitalidad que comienza a generarse,y como
reconocimiento externo de la misma, se encuentra en la publicacién de una serie
de articulos y estudios comparativos sobre el islam en Europa (Moratinos-
Izquierdo-Herrera-Losada-Giménez (1995), Del Olmo (1996); y Abumalham (1996).
También hay que destacar la aparicién de dos estudios sobre la imagen del islam y
el mundo arabe en los libros de texto, a modo de guia didactica para profesores
(Martin-Valle-Lépez (1996), y Navarro (1997).

Hoy en dia, la configuracidon de este campo de estudio es ya una realidad. Poco a
poco se van planteando investigaciones cualitativas sobre el desarrollo de estas
comunidades musulmanas que, quizas, es el aspecto menos tratado a lo largo de la
bibliografia comentada. Destacariamos los trabajos de Pumares (1996) sobre fami-
lias marroquies, de Lacomba-Del Olmo (1996) a partir de un trabajo de campo
entre las comunidades marroquies y senegalesas en Valencia, y el nuestro propio
sobre el proceso de visibilidad de la presencia musulmana en Catalufia (Moreras,
1996b). Progresivamente, el interés hacia esta nueva realidad se va haciendo mas
patente, y es paralelo a una creciente atencién por parte de las administraciones
publicas, tanto nacionales como autonémicas o municipales, que comienzan a reac-
cionar ante las nuevas demandas que estos colectivos plantean. El desarrollo de un
interés compartido por el medio académico y el ambito politico marcaran la ténica
futura en este campo.
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LAS TRANSFORMACIONES DE LO RELIGIOSO EN ESPANA

El campo religioso en Espafia ha estado histéricamente condicionado por las rela-
ciones que han mantenido la Iglesia Catdlica y el poder politico, que a través de
sucesivas fases de vinculacion y distanciamiento, han definido el panorama religioso
del pais. Hasta hace menos de veinticinco afos, Espafia se definia como un régimen
confesional, mientras que hoy en dia el marco de relaciones con lo religioso parte
del posicionamiento laico del Estado (Pérez Diaz, 1993; Linz, 1993). La transicion
democratica post-franquista contribuyé activamente a la redefinicion de este mode-
lo de relaciones, al mismo tiempo que se avanzaba en el terreno social hacia un pro-
ceso de secularizacién religiosa. Asi, en una encuesta elaborada por el Centro de
Investigaciones Sociologicas en 1984, se consideraba que, a pesar de que la gran
mayoria de los espafioles seguia identificindose como catolicos, la proporcién de
practicantes habia descendido hasta el 31% (Pérez Diaz, 1993:212-213).

Tres consecuencias se derivan de esta nueva situacion: la primera, es la pérdi-
da nominal del monopolio de la Iglesia Catoélica en el panorama religioso espa-
fiol; nominal, que no de facto, pues ésta sigue ocupando un papel social y politico
relevante, manteniendo su influencia sobre importantes capas de la poblacién. El
propio texto constitucional, a partir del reconocimiento del principio de liber-
tad religiosa, abre el camino hacia la pluralidad en este terreno, si bien a través
de los Acuerdos con la Santa Sede de 1979 se confirma también el trato prefe-
rencial hacia la religion catélica por su arraigo histérico y social.

La segunda consecuencia, expresa la evolucion del proceso de secularizacion religio-
sa de la sociedad espafiola, en la que el declive de la practica religiosa se apuntaba desde
principios de los ochenta en las diferentes encuestas. La individualizacién e invisibilidad
que acompana la moderna expresién de lo religioso, mas que indicar su desaparicion,
muestra su transformacion, tal como se percibe en las sucesivas encuestas, en las que
la religién es valorada socialmente. Esto “no la convierte en el centro de la vida perso-
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nal y social, sino que mayoritariamente la remite a lo cognoscitivo-tltimo (creencias
teistas) y a lo ritual-celebrativo (grandes hitos vitales)” (Diaz-Salazar, 1994: 107). Asi,
mientras que algunos sondeos confirman el descenso de determinadas practicas reli-
giosas (el 45.3% de la poblacién espafiola no asiste nunca o casi nunca a misa, sobre
todo la franja de edad entre 26 y 35 afios, en la que dicho indice llega al 61%, FOESSA,
1997), otros confirman el mantenimiento de otras practicas por su trascendencia social
(un 82% de la poblacion espafiola bautizaria a sus hijos, un 78% desearia que recibieran
la primera comunién, y un 63% querria que éstos se casaran por la Iglesia (Diaz-Salazar,
1993: 82). Es decir, se mantiene una cierta identidad religiosa tradicional (en Espafa, un
81% de los entrevistados cree en Dios y un 63% se definen a si mismos como una “per-
sona religiosa” (Ibid: 97), de vinculacion catdlica, que convive paralelamente con un pro-
ceso de distanciamiento respecto a las instituciones religiosas. De esta manera, se
conforma un nuevo perfil de catélicos laxos.

La tercera consecuencia que se deriva de la situacién actual es el desarrollo de un cre-
ciente de pluralismo religioso, consecuencia directa del propio proceso de secularizacién
de la sociedad®. El reconocimiento de las minorias religiosas presentes en Espafa se con-
vierte en pieza clave en este nuevo panorama de relaciones, en cuanto a que contribuye
a garantizar y materializar lo anunciado por la Ley de Libertad Religiosa aprobada en
1980. La situacién de las confesiones no catdlicas presentes en Espaia en el régimen poli-
tico anterior estaba condicionada por la preeminencia del catolicismo (Molina Melia,
1994) que, al acabar la Guerra Civil (1936-39), gozaba de plena libertad dentro del nuevo
orden politico, mientras que a los otros cultos sélo se les reconocia el ejercicio privado
de sus practicas religiosas. En esta circunstancia, las confesiones no catélicas sélo podian
adquirir un estatuto de mera tolerancia religiosa, ya que el ideal era que en Espafia todos
fueran catdlicos. Cualquier manifestacion externa estaba prohibida: entierros, signos visi-
bles de los templos, difusion impresa de sus libros sagrados y otros materiales, sus minis-
tros de culto eran severamente controlados,etc. Por otro lado, no se reconocia la
personalidad juridica de las confesiones, ni de sus instituciones.

La Ley de Libertad Religiosa de 1967 mejoré algunas de estas condiciones. No
obstante, este principio de libertad estaba mds orientado para las confesiones no
catolicas presentes en Espafia, y no para la Iglesia Catodlica, que poseia un estatuto
particular gracias al Concordato con la Santa Sede firmado en 1953. Se mantenian,
no obstante, las restricciones. Asi, por ejemplo, el respeto a la religién catdlica seria
una de las limitaciones del derecho de los no catélicos. Su culto podia celebrarse
en los lugares destinados a ello, en los cementerios y en los locales previamente
autorizados de las asociaciones. Fuera de estos sitios concretos era preciso conse-
guir un permiso del Gobernador Civil. Asimismo, se les exigia llevar un registro de

28. Esta pluralidad de cosmovisiones que, como anunciaba Max Weber, es resultante de la con-
dicién moderna, permite desarrollar a Peter Berger una nocién de pluralismo en la que la inferaccién
entre diferentes estilos de vida, valores y creencias socava las pretensiones de verdad absoluta de
las tradiciones religiosas, generando lo que él denomina como “el problema de la plausibilidad” (P.

Berger, 1994: 63).
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todos sus miembros, con altas y bajas, asi como a tener los libros de contabilidad al
corriente, y a controlar el origen y uso de las donaciones que recibieran.

La progresiva diferenciacion religiosa en la sociedad espafiola, interpretada por
algunos autores como expresién de un reencontrado pluralismo?, supone un reto
para el sistema juridico espafol, que ha de garantizar el principio de libertad reli-
giosa y gestionar efectivamente la diversidad resultante (Rozenberg, 1996).

EL NUEVO MODELO DE RELACIONES ENTRE ESTADO Y
CONFESIONES RELIGIOSAS

El principio base de este marco juridico se perfila en el articulo 16* de la propia
Constitucion espafiola de 1978 y se materializa en la Ley Organica de Libertad
Religiosa (en adelante, LOLR) de 5 de julio de 1980. Ambos ordenamientos, partien-
do de la definiciéon del Estado espafiol como un Estado democritico y laico, aunque
garante de la libertad religiosa, definen los fundamentos de las relaciones con las
confesiones religiosas. Esta tesis no impide que el Estado valore positivamente el
hecho religioso, especialmente en su aspecto social, como un elemento de enrique-
cimiento para el individuo. En base a este criterio, y como forma de promocionar
este principio de libertad religiosa, el Estado, sin necesidad de determinar una con-
fesion de cardcter estatal, desarrolla una serie de relaciones de cooperacién con el
conjunto de las confesiones presentes en la sociedad espafiola’.

29. "Hablar de una diversificacion religiosa de la sociedad espafiola puede parecer demasiado irre-
al si fomamos en cuenta el nimero de seguidores de las nuevas religiones. Sin embargo, aunque sus
seguidores son muy pocos, o incluso relativamente numerosos en algunas partes del pafs, su muy acti-
va, a veces militante, presencia ha significado que, desde mediados de los afios ochenta, se haya exten-
dido entre los espafioles el sentimiento de que existe un cierto pluralismo religioso en el pais. Con
bastante frecuencia, la proliferacién de nuevas sectas, algunas conversiones al islam (especialmente en
algunas ciudades de Andalucia como Sevilla, Granada y Cérdobal, la construccién de templos de diver-
sas confesiones como mezquitas (o incluso estupas), la celebracién piblica de la magnifica cultura de
los judios sefarditas como parte de la herencia espafiola, asi como de otras lealtades no catélicas, son
contempladas por muchos como elementos vistosos de un reencontrado pluralismo, mas que como parte
esencial de la evolucién que ha sufrido la vida espafiola” (Giner-Sarasa, 1994: 63-64).

30. Articulo 16: 1. Se garantiza la libertad ideolégica, religiosa y de culto de los individuos y las
comunidades sin mas limitacién, en sus manifestaciones, que la necesaria para el mantenimiento del
orden piblico protegido por la ley; 2. Nadie podré ser obligado a declarar sobre su ideologia, reli-
gion o creencias; 3. Ninguna confesién tendré cardcter estatal. Los poderes piblicos tendrén en cuen-
ta las creencias religiosas de la sociedad espafiola y mantendran las consiguientes relaciones de
cooperacién con la Iglesia Catélica y las demas Confesiones.

31. "Al solo interesar al Estado laico el factor social de lo religioso, pero sin poder coaccionar ni
concurrir en él como sujeto de fe, reconoce que la mejor manera de regularlo es cooperando con las
confesiones, lo cual supone el reconocimiento de éstas como peculiares grupos con capacidad dia-
logante y en cierta medida decisoria en las cuestiones que les afecten, por ser manifestacién de las
creencias de la sociedad espafiola”. (Motilla de la Calle, 1985: 281).
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Este principio, que obliga al Estado a elaborar unos acuerdos de cooperacién con
las diferentes confesiones, no supone que su actuacion implique la intromisiéon en
los asuntos internos de tales cultos. Mediante la firma de estos acuerdos, no sélo
se estd preservando este principio de no-intervencién del Estado, sino que ademas
se esta ofreciendo a los cultos la posibilidad de que ellos mismos participen en la
elaboracién de los ordenamientos que reglen sus relaciones con el Estado. No se
trata en este caso de una legislacién cerrada, a la que las diferentes confesiones ten-
gan que ajustarse conjuntamente sino que sera, a partir de reuniones y negociacio-
nes, como se definiran los estatutos especificos de cada una.

Son varias las cuestiones a comentar de este supuesto de cooperacién del
Estado con las confesiones religiosas®. Por un lado, que el Estado, partiendo de
esta conceptualizacién positiva del factor religioso como hecho social, recono-
ce a las confesiones religiosas como sujetos con los que ha de dialogar dentro
de las convicciones democriaticas que emanan del marco constitucional. Pero
este reconocimiento, si bien responde a una cierta sensibilidad de los poderes
publicos ante el fenémeno religioso, se define unilateralmente. Aunque todas las
confesiones pueden participar en estas relaciones de cooperacién, es el propio
Estado el que ha de reconocerlas primero como tales. Es en este punto donde
se plantean las principales discusiones, puesto que tal prerrogativa del Estado
supone su principal posibilidad de intervenciéon en materia religiosa.

El reconocimiento de los cultos religiosos por parte del Estado se especifica en
el articulo 5 de la LOLR, que en su primer parrafo dice: “Las Iglesias, Confesiones y
Comunidades religiosas y sus Federaciones gozaran de personalidad juridica una vez
inscritas en el correspondiente Registro publico, que se crea a tal efecto, en el
Ministerio de Justicia”. En el Reglamento de este Registro de Entidades Religiosas
(Aldanondo, 1991), en su articulo 3, se especifican los requisitos necesarios para
formalizar esta inscripcidon, mientras que el articulo 4 atribuye al Ministerio de
Justicia, previo informe de la Comision Asesora de Libertad Religiosa, la capacidad
de conceder o denegar la inscripcion en el Registro. Es decir, el proceso de reco-
nocimiento de la personalidad juridica de un culto estd especificado por ley, limi-
tando en cierta manera su posible discrecionalidad. Pero en el tramite de
reconocimiento de las confesiones religiosas como actores relevantes dentro de la
escena religiosa del pais, para desarrollar con ellos el principio de cooperacién con
el Estado, la parcialidad de éste como legislador aumenta.

El articulo 7 de la LOLR dice:“el Estado, teniendo en cuenta las creencias reli-
giosas existentes en la sociedad espafiola, establecera, en su caso, Acuerdos o
Convenios de cooperacién con las Iglesias, Confesiones y Comunidades religio-
sas inscritas en el Registro que por su ambito y nimero de creyentes hayan

32. Para un estudio mucho mds detallado de esta cuestion es interesante consultar, ademas de la
obra ya citada de Motilla de la Calle, los trabajos de Serrano (1988), Bueno Salinas (1988),
Basterra (1989), Llamazares (1989), Fernandez-Coronado (1995) y Mantecén (1995), entre ofros.
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alcanzado notorio arraigo en Espaia”. Pero, jcomo ha de entenderse este reco-
nocimiento que se fundamenta bajo principios sociolégicos? ;Cémo mesurar
este “notorio arraigo” en la sociedad espafiola?

Para abordar estas cuestiones es preciso analizar el concepto que define el
Derecho espaiiol para identificar a los sujetos colectivos de la libertad religiosa:
la confesién religiosa. Desde el punto de vista del derecho, la precisién de los tér-
minos sobre los que se va a estructurar el edificio legislativo es fundamental,
puesto que de ella han de derivarse toda una serie de patrones de actuacion.
Esto implica retomar el viejo y delicado debate de la comprensién e interpreta-
cion de los fendmenos religiosos. La intencién expresada en el articulo 3.2 de la
LOLR en diferenciar lo religioso de otras manifestaciones paralelas, supone la
obligacion de definir claramente qué se entiende por grupo religioso.

En la Constitucion de 1978 se distinguen dos conceptos: comunidades y confe-
siones. No se trata de sindnimos, puesto que mientras la comunidad puede inter-
pretarse como englobante tanto de grupos ocasionales como estables,
confesiones se entiende como una nocidon mas restringida, definida en base a la
estabilidad y durabilidad del fenémeno religioso; es decir, su caracter institucio-
nal. Para Motilla de la Calle (1985: 309), confesién religiosa incluye toda una serie
de requisitos que todo grupo religioso ha de cumplir si quiere recibir esta cali-
ficacion: estabilidad del grupo basada en una estructurada organizacion interna
que demuestre su consistencia, pudiendo aparecer ante el Estado como un inter-
locutor estable. Pero también pueden destacarse otros aspectos del hecho reli-
gioso que definen a las confesiones, como el doctrinal (las creencias), el cultual
(los ritos) y el moral (los mandatos éticos). Una confesién religiosa se manifies-
ta como una asociacion con un cuerpo doctrinal diferenciado, que la distingue
de las demads; con un culto propio, definido por sus circunstancias, doctrina y cul-
tura; y con un sistema ético que, de acuerdo con su doctrina, da respuesta a la
actuacién moral de sus miembros en la sociedad (Bueno Salinas, 1988: [ 12-113).

Asimismo, comentar el aspecto social en el hecho religioso, mostrar su contenido
material y visible, mas alld de la manifestacién de la fe individual, contribuye a situar
cualquier cuestién que aparezca sobre su arraigo o implantacién en un determinado
contexto social. El ordenamiento juridico espafol relativo a tal materia exige que
toda confesion religiosa con la que hay que elaborar un estatuto de cooperacion
especifico demuestre su “condicién de notorio arraigo” en la sociedad. No obstante,
la constatacion del notorio arraigo, que ha de realizar el propio Estado interpretan-
do una realidad sociolégica mas o menos evidente, se sumerge en una gran subjeti-
vidad y discrecionalidad. Porque, a pesar de que este arraigo se define a partir del
ambito y alcance de la misma confesidn, asi como por el nimero y distribucion de
los fieles en el territorio nacional, ambos criterios son ficilmente cuestionables. Lo
cierto es que tal nocién aparece como un concepto juridico indeterminado ab initio
(Basterra, 1989: 344). Por un lado, es frecuentemente gracias al proceso de recono-
cimiento de las propias confesiones, como se puede definir y clarificar minimamente
su extension, estructura y organizacién,y no al revés. Mientras que por otro, se plan-
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tea la cuestion de cdmo contabilizar el nimero de fieles de una confesién, teniendo
en cuenta que el mismo ordenamiento constitucional impide que se obligue a nadie
a declarar sobre su credo religioso. Es evidente, pues, que se mantienen una serie de
criterios insuficientes para determinar este arraigo, lo que supone que se recurra a
otros. En el caso de los musulmanes espafioles, se ha considerado el reconocimien-
to de la huella histérica de esta confesidn en el pasado de Espafa que, “de tradicién
secular en nuestro pais” ha contribuido “con relevante importancia en la formacién
de la identidad espafiola” (tal como reza la exposicién de motivos del Acuerdo de
Cooperacién con los musulmanes)®.

EL ACUERDO DE COOPERACION DE 1992: PROLEGOMENOS A
SU FIRMA Y OBLIGADA UNIFICACION FEDERATIVA

La firma del Acuerdo de Cooperaciéon entre el Estado espafiol y la Comision
Islamica de Espafia en abril de 1992 ha completado, en la practica, el ordenamiento
legal que definia las relaciones del Estado con las confesiones religiosas. El recono-
cimiento conjunto de las comunidades religiosas protestante, israelita, y musulmana
supone ratificar la pluriconfesionalidad de la sociedad espafiola. Se cumple asi el
deseo de los musulmanes espafioles de ser reconocidos en igualdad de condiciones
con otras confesiones religiosas, en especial con la Iglesia Catodlica. Esta es una
demanda que tiene su origen a finales de los setenta, y que se argumenta sobre la
base del legado cultural que la prolongada presencia musulmana dejé en la sociedad
espanola. Representa, asimismo, el primer paso para la formalizacién de las relacio-
nes entre el Estado y los musulmanes en Espaiia y, de hecho, ha sido una sorpresa
para los otros paises europeos que desde hace bastantes afios intentan encontrar
un interlocutor vélido entre la comunidad musulmana. Asi, este Acuerdo ha servido
ya de inspiracion para otros musulmanes (como los de Italia), para pedir a sus res-
pectivos Estados la concesién de un estatuto similar.

Su firma marca un antes y un después en la trayectoria de la presencia musulmana en
Espaiia. Contribuye, en parte, a reconocer y ratificar el largo proceso de asociacionis-
mo y de institucionalizacion de este colectivo desde a finales de los sesenta y, asimis-
mo, parece tener presente las nuevas demandas que empieza a formular el
asentamiento de colectivos musulmanes de origen extranjero en el pais, aunque for-
malmente el texto del Acuerdo no mencione explicitamente este factor. Que sea un

33. Joaquin Mantecén argumenta que las expresiones de reconocimiento “del notorio arraigo” de
musulmanes (asi como de judios y protestantes) en Espafia “constituyen declaraciones forzadas”,
para evitar una situacién de desigualdad formal entre estas confesiones y la Iglesia Catélica, e “inter-
pretando la norma en sentido amplio”, como forma de encontrar una solucién con fundamento legal

(1995: 290).

140



El Acuerdo de Cooperacién como referente

acuerdo firmado con los musulmanes espafioles y no con los musulmanes que residen
en Espafa, no plantea un hecho negativo en si, ya que, de hecho, este articulado pre-
tende regular todo aquello que tiene relacién con la religion musulmana en nuestro
pais, e insiste sobre la nocién de arraigo social de esta confesion. Asi, la firma de este
pacto responde mas a la demanda de reconocimiento social formulada por parte de
musulmanes espanoles, que a los intereses de otros miembros de esta heterogénea
comunidad. Paraddjicamente, el Acuerdo, mas que contribuir a cohesionar internamen-
te el colectivo musulman en Espafia, ha mostrado la distancia entre unos y otros pun-
tos de vista en las comunidades musulmanas. Transcurridos seis afios desde su firma, y
reconociendo que apenas se ha podido desarrollar y aplicar parte de su articulado, no
s6lo ha permitido dejar patentes las tensiones que estdn presentes en su interior
(incluso parece que el Acuerdo no ha hecho mas que agravarlas), sino que también ha
mostrado el poco interés que hasta hoy ha despertado entre las comunidades musul-
manas de base. Ha sido gracias a la influencia de representantes del llamado “islam de
asociaciones” (Alonso, 1990: 13), que estas comunidades reunidas en torno a oratorios
locales creados por ellas mismas comienzan a conocer los contenidos del Acuerdo, si
bien su implicacién en las iniciativas propulsadas desde estos dmbitos asociativos es
todavia muy limitada. Esto se debe probablemente a que entienden que este Acuerdo
no responde, necesariamente, a sus demandas comunitarias especificas.

Tal como se ha comentado anteriormente, el panorama asociativo musulman en
Espafa ha estado dominado por su divisidn interna y por la pugna entre diferen-
tes organizaciones por convertirse en representantes Unicos ante el Estado espa-
fiol. No obstante, desde el momento en que se crea un clima favorable para iniciar
las conversaciones con el Estado, esta fragmentada estructura asociativa musul-
mana ha debido cefiirse progresivamente a las exigencias establecidas por los prin-
cipios base del Acuerdo de Cooperacion. A mediados del afio 1982, la Comision
Asesora de Libertad Religiosa del Ministerio de Justicia comenzé a plantear la
posibilidad de establecer Acuerdos de Cooperacion con otras confesiones religio-
sas no catdlicas en Espafia. Esto despertd el interés de diferentes asociaciones
musulmanas, que plantearon diferentes acciones para reclamar el reconocimiento
de su presencia y consolidacion en la sociedad espafiola. Cuando en diciembre de
1984, la citada Comision reconocio el “notorio arraigo” de protestantes y judios,
el interés de las comunidades musulmanas aun se hizo mayor, si bien las vivas polé-
micas al respecto ya venian de tiempo atras*. Las voces en pro de una necesaria

34. En el nimero O de octubre de 1984 de la revista Pais islémico, érgano de la
Comunidad Islémica en Espafia (con sede en Granada y préxima al movimiento Murabitum),
se dice lo siguiente: “Pacto de los espafioles musulmanes con el Estado. Los representantes
de las relaciones con el gobierno espafiol en la Comunidad Islamica en Espafia estdn estu-
diando la conveniencia de realizar un pacto con las autoridades del Estado para conseguir
algunos de los derechos civiles que los musulmanes necesitabn para normalizar su situacién
en una sociedad mayoritariamente no musulmana. La Asociacién Musulmana de Espaiia [pre-
sidida por Riay Tatary], con sede en Madrid, estd trabajando también en este sentido, pre-
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unificacion, formuladas tanto desde el interior de las comunidades como desde la
Administracién publica, eran cada vez mas insistentes ante la evidencia de una
inminente negociacién con el Estado espafiol, que exigia la méxima representativi-
dad posible para los interlocutores firmantes del Acuerdo.

De hecho, el proceso de negociacion con los musulmanes fue mucho mas
largo y dificil que el llevado a cabo con judios y protestantes. Esto fue debido
a su division interna, asi como a la insistencia de los musulmanes por incluir en
las negociaciones determinados aspectos del derecho islamico (Martinez-
Torrén, 1994; Fernandez-Colorado, 1995: 79-105). El Estado, tras el reconoci-
miento oficial del “notorio arraigo” de esta confesion en julio de 1989, inicid
conjuntamente las negociaciones con representantes de una y otra federacion
que, por entonces, agrupaban a parte de las cuarenta asociaciones musulmanas
que estaban inscritas en el Registro de Entidades Religiosas. Quince de ellas
pertenecian a la FEERI, diecisiete a la UCIDE, y el resto no estaban adscritas a
ninguna de las dos. Ambas federaciones presentaron dos proyectos distintos, la
FEERI el 24 de enero de 1991,y la UCIE el |13 de junio del mismo afio. En octu-
bre, el Ministerio de Justicia envié a ambas un anteproyecto de acuerdo, que
sefalaba la necesidad de la unificacion federativa de los musulmanes en Espafa.
En el borrador que elaboré el Estado, y que respondia al mismo modelo que
habia sido planteado a los representantes de las comunidades protestantes y
judia, se excluian dos elementos que las propuestas del FEERI y la UCIDE reco-
gian: la contribucion directa del Estado en forma de asignacién presupuestaria
anual para sostener econémicamente a las federaciones, y la adscripcion de los
profesores de religion islamica al claustro de las escuelas publicas, retribuidos
por el Ministerio de Educacién y Ciencia. Esto llevo a la FEERI a abandonar la
mesa de negociaciones. Debido a esta situacién de punto muerto, la Comisién
Asesora de Libertad Religiosa reunida el 13 de diciembre de 1991, anuncio la
determinacion del Ministerio a firmar los Acuerdos con una sola federacion, en
el caso que la unién no fuera posible. Finalmente, la FEERI replanteé su posi-
cion y se reincorporé a la mesa de negociaciones.

Definitivamente, y ante la insistencia estatal, se creé la Comisién Islamica de
Espafia (inscrita en el Registro de Entidades Religiosas por resolucion de 19
de febrero de 1992), érgano que quiere aparecer como representativo del
culto musulman en Espafia e interlocutor vilido ante el Estado. La firma del

parando ya un proyecto de pacto. Si el Gobierno aceptard o no su proyecto estd ain por
verse pues el criterio por el que se ha venido regiendo la Direccién General de Asociaciones
Religiosas [jsic!] del Ministerio de Justicia en esta materia ha sido el pactar Gnicamente con
entidades representativas, si no de la totalidad, si al menos de la mayoria de las que profe-
san una confesion, lo cual no es el caso de la Asociacién Musulmana. Se estd considerando,
pues, la posibilidad de acceder a algin tipo de federacién que represente a la gran mayo-
ria de los musulmanes del pais y pacte con el Gobierno”.
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Acuerdo de Cooperacion del Estado espafiol con los musulmanes espafioles
el 28 de abril de 1992 es la culminacidn de este largo proceso de negociacio-
nes, que no supone la unificacién de los musulmanes en Espafia, ya que esta
obligada colaboracién no ha implicado la superacion de sus diferencias, tal
como se expondrd mas adelante.

Los estatutos de la Comision Islamica de Espafia (en adelante, CIE) establecen
claramente las finalidades que guian a esta entidad: en primer lugar, aparecer
como Unico interlocutor vélido frente al Estado para cualquier tema relacionado
con el culto musulman en Espaiia; y en segundo, impulsar y facilitar la practica del
islam en Espafia “de acuerdo con los preceptos del Coran y de la Sunna” (art. 4).
En este enunciado no queda muy claro si la CIE acoge y representa también a
aquellas comunidades shiies o ahmadis que estan presentes en territorio espafol.
También queda por resolver el delicado tema (tal como ha podido comprobarse
unos afios mas tarde de la firma del Acuerdo) de la representacion de aquellas
asociaciones musulmanas que, estando inscritas en el Ministerio de Justicia, no
pertenecen a ninguna de las dos federaciones, ni por tanto, a la CIE. En principio,
se sigue reconociendo la posibilidad de que entidades musulmanas puedan ins-
cribirse en el Registro de Entidades Religiosas sin adscribirse a ninguna federa-
cién, si bien quedan fuera del ambito de aplicacion del Acuerdo firmado. Como
forma de superar progresivamente la contradiccién que supone que hubieran
comunidades musulmanas fuera de los beneficios directos del marco legal apro-
bado, los estatutos de la CIE la definieron como una entidad abierta, en la que
estas asociaciones no federadas pudieran incorporarse de forma paulatina, tanto
a la propia Comision (si le formula la peticion directamente) como a las dos fede-
raciones. Pero, por otro lado, con ello se concede a la CIE la posibilidad de ejer-
cer un “veto” a la admision de estos nuevos miembros, aludiendo a razones de
indole religiosa, lo que es interpretado por algunos analistas como un mecanis-
mo que puede limitar la adhesién a la CIE y la integracién en general de la comu-
nidad musulmana (Bonet-Vento, 1994: 91).

En resumen, podria decirse que el Acuerdo de Cooperacién responde a los
intereses de las partes firmantes. Para el Estado, lo mas importante era deter-
minar un interlocutor védlido que representase publicamente a la comunidad
musulmana. De esta manera, queria aclarar minimamente una situacién que se
presentaba cuanto menos compleja, preparandose al mismo tiempo para abor-
dar el inminente crecimiento de este colectivo provocado por la llegada de
inmigrantes a Espafa. De la misma manera, los musulmanes espafoles consi-
guen con este pacto el reconocimiento de su presencia y arraigo social en
Espafa por parte del Estado, y su equiparacién de derechos y obligaciones en
relacion a la Iglesia Catodlica, como forma de reparar lo que éstos siempre han
entendido como un agravio histérico. Cabria preguntarse también por los
beneficios que reporta este Acuerdo para aquellos a quien implicitamente
afecta su desarrollo y aplicacién, es decir, para las comunidades de base cons-
tituidas tras un trayecto migratorio.
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LAS BASES DEL ACUERDO

La Ley 26/1992, de 10 de noviembre (publicada en el Boletin Oficial del Estado
el 12 de noviembre de 1992), por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacién
del Estado con la Comision Islamica de Espaia®, se compone de un total de 14
articulos, con una exposicion inicial de motivos y cuatro disposiciones adicionales
finales, que pretenden regular las relaciones entre las partes firmantes (véase el
texto del Acuerdo en Anexos: textos legales).

La primera y principal derivaciéon de tal Acuerdo es la determinacién de la
Comisién Islamica de Espafia como el ente que garantizard y supervisara el conjun-
to de practicas, espacios religiosos y estructuras organizativas que tengan que ver
con los musulmanes espafioles. Esta declaracién bésica, de interés fundamental para
el Estado, supone, no sélo la determinacion del caracter representativo de la CIE al
frente de la comunidad musulmana, sino también el de la atribucién a ella de la res-
ponsabilidad sobre todo aquello que concierne a lo musulman en Espafa.

Partiendo de este principio fundamental, alrededor del cual gira el conjunto de
articulos, centraremos nuestra atencién sobre seis puntos que agrupan las diver-
sas resoluciones.

Estructura de la comunidad islamica

Desde el primer articulo, se reconoce a la CIE la capacidad y la obligacion de
controlar la creacién de nuevas asociaciones musulmanas. Ella serd la que debera
conceder la certificacién de fines religiosos que se exige para que una asociacion
sea inscrita en el Registro de Entidades Religiosas (art. 3.2.c. del Real Decreto
142/1981, de 9 de enero, sobre organizaciéon y funcionamiento del Registro de
Entidades Religiosas). En vista de las tensiones que hasta ahora han caracterizado
a la comunidad musulmana, la capacidad de control que se le otorga a la CIE sobre
el desarrollo asociativo puede convertirse en un elemento muy importante para
evitar la creacion de nuevas entidades y colectivos que pudieran ir en contra de
su reconocida autoridad oficial.

Control y gestion de los espacios sagrados

Mediante la definicion legal de la mezquita, como “lugar de culto (...) edificios o
locales destinados de forma exclusiva a la practica habitual de la oracién, forma-
cién o asistencia religiosa islamica”, dependiente directamente de alguna de las
asociaciones que forman la CIE, se vuelve a insistir en el control de apertura de
estos espacios, pero también en la “regularizacion” de aquellos que se destinan al

35. Este Acuerdo fue aprobado, junto al de protestantes y judios, por el Congreso de Diputados,
el dia 17 de septiembre de 1992 y por el Senado, el 14 de octubre de 1992. En el Congreso de
Diputados el acuerdo con los musulmanes obtuvo, de los 269 votos emitidos, 265 favorables, uno en
confra y tres abstenciones. (Véase Boletin Oficial de las Cortes Generales).
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culto. En este sentido, el control de los espacios surgidos de la inmigracién, inde-
pendientes de las diferentes asociaciones religiosas federadas, podria hacerse vir-
tualmente mas efectivo. Asimismo se garantiza la inviolabilidad de estos lugares, asi
como de los archivos dependientes de la CIE.

Los cementerios musulmanes pasan a ser gestionados por la CIE, recono-
ciéndose el derecho a las practicas funerarias musulmanas en los camposan-
tos publicos municipales. La CIE también contribuird a la preservacion del
legado artistico y arquitectdnico islamico en Espafa.

Formacion y designacion del personal religioso

Los ministros de culto musulmanes tienen como funcién la formacién y la asisten-
cia religiosa de la comunidad de la que forman parte. Su cargo es ratificado por la
CIE, a través de la Comunidad a la que pertenezcan, y sus funciones estan protegi-
das por la Ley, mediante el reconocimiento del secreto profesional. Son ellos los que
se encargan de la asistencia religiosa musulmana a militares y a internados en cen-
tros penitenciarios, médicos o de otro tipo, y se encuentran sujetos a las disposicio-
nes generales del Servicio Militar. También, seran incluidos dentro del Régimen
General de la Seguridad Social, como trabajadores por cuenta ajena dependientes de
sus comunidades respectivas. En el caso de que se incorporaran imames extranjeros
para cumplir una funcién religiosa en el interior de las comunidades, el Acuerdo de
Cooperacién no se pronuncia al respecto. No obstante, la Ley Organica de Derechos
y Libertades de los Extranjeros en Espafia (7/85 de | de julio), en su articulo 16,
exime a este personal religioso de proveerse del correspondiente permiso de tra-
bajo para poder residir en el pais (”los ministros, religiosos o representantes de las
diferentes Iglesias y Confesiones, debidamente inscritas en el Registro de Entidades
Religiosas, en tanto limiten su actividad a funciones estrictamente religiosas”). Por
otro lado, el articulado del Acuerdo no explicita los diferentes grados del ministerio
de culto musulman que se reconocen, citaindose solamente la figura de los imames.
Quedaria pendiente, por tanto, la posible creacion de una escala de religiosos que
determinaria la méxima autoridad religiosa musulmana en Espafia, sin que ello supu-
siera el desarrollo de una organizacion equiparable al clero catolico.

Practicas musulmanas

El Estado identifica toda una serie de practicas, como manifestacion de los preceptos
del culto musulman. El matrimonio musulman es reconocido, si bien sera necesario que
la pareja se inscriba en el Registro Civil de su localidad para que éste se haga efectivo.
En lo que respecta a los habitos alimenticios, la CIE controlard la elaboraciéon de ali-
mentos bajo los preceptos coranicos y los identificara con la denominacién halal, junto
con el distintivo de la Comisién. Con esta medida se quiere evitar en lo posible la mani-
pulacion de esta calificacion, tal como ha pasado en otros paises europeos, en un
momento en que el volumen econémico generado por la produccién y comercializa-
cion de estos productos empieza a ser importante (Ruiz-Hidalgo, 1992). El calendario
festivo se define con el reconocimiento de las principales celebraciones religiosas
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musulmanas, asi como con la determinacion del viernes como dia festivo. La celebra-
cion de estas fiestas implica, en el terreno laboral, una concertacion o acuerdo previo
entre los empleados que sean musulmanes y los empresarios.

Apartado econémico

En el Acuerdo no se establece ningun tipo de subvencién anual por parte del Estado
—algo reclamado por los representantes musulmanes en las negociaciones—, y se con-
creta que la financiacién de las comunidades islamicas se fundamentard en la libre
prestacion econdmica por parte de sus miembros, en la organizacién de colectas
publicas y en la recepcién de ofrendas y ayudas. Por otro lado, se disponen toda una
serie de exenciones sobre el pago de impuestos y tributos en los bienes inmuebles
del Impuesto sobre Sociedades, pues se consideran como entidades sin fin lucrativo.

Educacion islamica

Siguiendo lo dispuesto por el ordenamiento legal espafiol en materia de edu-
cacion, se reconoce a los individuos pertenecientes a la comunidad musulmana
el derecho a recibir una educacién conforme con sus criterios religiosos. En este
sentido, se garantiza que en las escuelas publicas y privadas concertadas, bajo el
acuerdo previo de padres y educadores, se pueda impartir ensefianza religiosa
musulmana, siempre y cuando esto no entre en contradiccién con el ideario del
centro escolar. También se le otorga a la CIE la responsabilidad para designar a
los educadores y elaborar los recursos didacticos adecuados, asi como la capa-
cidad tanto para organizar cursos y seminarios sobre el tema islamico, como
para crear y dirigir escuelas y centros de formacién islamica.

LA APLICACION DE LA LEY, O EL CONTRASTE
ENTRE LO ESCRITO Y LO VIVIDO

Han pasado ya seis afios desde la firma de este Acuerdo. El tiempo transcurri-
do nos da una cierta perspectiva temporal para comentar algunos de sus aspec-
tos y su aplicacion. Es una realidad reconocida por todas las partes implicadas, y
que cualquier atento observador puede percibir, que lo acordado apenas se ha
concretado, y que no se ha puesto en funcionamiento totalmente. En este apar-
tado, tan sélo queremos destacar algunas consideraciones que, desde la realidad
de las comunidades musulmanas en Catalufia, muestran la limitada aplicacién y el
escaso desarrollo de este Acuerdo de Cooperacién:

Registro de asociaciones y estatuto legal de los oratorios

El texto del Acuerdo explicita claramente que todo oratorio y toda asociacién
religiosa musulmana, para ser considerada como tal, ha de estar vinculada a la CIE.
No obstante, hay un primer dato que debe retenerse: en Catalufa, de los aproxi-
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madamente 70 oratorios musulmanes en esta region, la mitad de ellos estan ins-
critos en el Registro de Asociaciones Culturales de la Conselleria de Justicia de la
Generalitat de Catalunya, y tan sélo una tercera parte de las mismas en el de
Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia de Madrid. El resto de estos espa-
cios parecen no disponer, aparentemente, de ningln estatuto legal que les identi-
fique, si bien nos consta que en algunos casos sus responsables han iniciado los
primeros tramites administrativos para adquirir algin tipo de status legal.

La constatacién de esta realidad nos lleva a plantear porqué se produce esta
doble dindmica de inscripcidn asociativa. Si bien mas adelante comentaremos con
detalle las diferentes dindmicas, querriamos argumentar ahora brevemente los
motivos que llevan a los representantes asociativos a inscribir sus entidades en
uno u otro registro. Por un lado, la inscripcidon de un espacio de uso comunitario
como asociacién cultural o como religiosa, permite obtener un estatuto legal
reconocido. El temor a que el local usado como oratorio pudiera ser cerrado por
no disponer de los permisos de apertura o de actividad adecuados hace que estos
responsables se decidan a llevar a cabo estas gestiones administrativas. La facili-
dad que conllevan los tramites de la inscripcion cultural (mucho méas econémicos
y directos que los correspondientes para una entidad religiosa, que depende de un
dictamen previo para poder ser una “entidad con fines religiosos”), es también un
motivo determinante para algunos de estos representantes. Otro motivo para
preferir la inscripcion cultural proviene del hecho de que aplicar el rasgo de “cul-
tural”, a pesar de que las actividades de la asociacidon en cuestion sean basica-
mente religiosas, facilita su insercion en el contexto social local y la equipara
formalmente a otras asociaciones autdctonas.

En definitiva, la existencia de diferentes opciones en este terreno nos indica
que, paralelamente a lo que determina el ordenamiento juridico, los diferentes
responsables asociativos acaban por adecuar la inscripcién de sus entidades a las
oportunidades que ofrece el contexto donde éstas se integran.

Los profesionales religiosos

Practicamente todos los imames que trabajan en los oratorios catalanes son
extranjeros, en su gran mayoria, marroquies.A pesar de que este supuesto no se
haya recogido en el texto del Acuerdo, la Ley Organica de Derechos y Libertades
de los Extranjeros en Espana de 1985 (articulo 16), exime a este personal reli-
gioso de disponer del correspondiente permiso de trabajo para residir en el
pais. En la realidad, ello no supone que todos los imames dispongan de esta auto-
rizacién. Las asociaciones contratan directamente al propio imam pero, para que
en su permiso de residencia conste el caracter religioso de su ocupacién, éstas
deben estar vinculadas a la CIE. Puesto que la mayoria de las asociaciones en
Cataluiia no cumplen con este requisito, el régimen de estancia en Espaia de
estos imames resulta muy variopinto: algunos de ellos estan en situacion semi-
irregular, otros tienen un permiso de trabajo por cuenta propia, y otros dispo-
nen de un permiso temporal.

147



Musulmanes en Espafia

En relacion con la formacion religiosa de este personal, no todos estos imames
disponen de algln certificado que pruebe que hayan seguido un aprendizaje en estu-
dios islamicos. En su gran mayoria, se trata de personas originarias del mismo lugar
que los miembros de la comunidad que los contrata, y que tienen un buen conoci-
miento del Cordan —algunos lo han aprendido de memoria y de los dichos del
Profeta—. Puesto que el contacto se establece directamente entre los responsables
asociativos y el imam, a la hora de proceder a su contratacioén, la consideraciéon de
este uUltimo como conocedor del contenido religioso del islam y manifiesto practi-
cante, es quizas mas importante que disponer de cualquier certificado oficial.

Los aspectos cotidianos de la practica religiosa

En Catalufa, el mercado de produccién y comercializacion de la carne halal no esta
regulado, a pesar de que el articulo 14 del Acuerdo confiere a la CIE la capacidad para
aplicar este calificativo a los alimentos que sean consumidos por los musulmanes. No
obstante, hasta el dia de hoy, los intereses comerciales en juego han esquivado toda
intervencion oficial de la CIE en Catalufa, puesto que ello significaria el pago de tasas
por el uso de la etiqueta halal. Hasta ahora, el medio para certificar que la carne que
un musulman compra es verdaderamente halal se sustenta en el voto de confianza con-
cedido a los carniceros por la comunidad, en virtud de su previo reconocimiento como
buenos musulmanes. Esta consideracion, por lo tanto, puede desaparecer en funcién de
sus actos como figura publica en el seno de esta comunidad.

De las otras practicas musulmanas para las que se pide la expedicién de un certifi-
cado o papel oficial (por ejemplo, el contrato de matrimonio) se encargan desde hace
ya unos cuantos afios diferentes instituciones, como el Consulado de Marruecos en
Barcelona o el Centro Islamico de Barcelona. Por otra parte, la circuncision de nifios
puberes o la preparacién del hayy son promocionadas por agentes religiosos individua-
les que mantienen cierta relacién con las asociaciones y mezquitas locales.

Educacién y enculturacion religiosa

Un punto fundamental del Acuerdo es el de la educacion religiosa. En el articulo
10 se equipara la educaciéon musulmana a la de otras confesiones religiosas recono-
cidas. Este reconocimiento tiene lugar justo en el momento en que la asignatura de
religion se encuentra en pleno debate ante su consideracién como materia acadé-
micamente computable o no. Frente a esta situacion, y guiados por un sentido ante
todo practico, los colectivos musulmanes de base que ven en la educacién de sus
hijos un elemento fundamental en su configuraciéon y continuidad comunitaria, en
lugar de demandar a las escuelas locales la inclusién de esta asignatura en sus planes
de estudio, tienden a organizar iniciativas educativas en las propias mezquitas. Estas
clases de religion, lengua y cultura se convierten en una de las principales tareas
comunitarias de las que se encargan los imames. En el caso (harto frecuente) en que
los problemas econémicos no permiten a las comunidades inmigrantes contratar a
un imam, se encarga de esta tarea (en el mejor de los casos) un voluntario, que acos-
tumbra a ser algiin joven con formacién universitaria.
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LAS DISENSIONES INTERNAS COMO FRENO AL
DESARROLLO DEL ACUERDO

Més que la enunciacién de un articulado listo para su aplicacién, los Acuerdos de
Cooperacion entre el Estado y las confesiones religiosas establecen un marco de refe-
rencia, a partir del cual desarrollar aquellos aspectos que especificamente se recogen
en sus apartados. Asi pues, como ordenamiento a aplicar posteriormente, se estable-
ce la creacion de comisiones mixtas paritarias compuestas por representantes de la
Administracion del Estado y de las diferentes confesiones, con el fin de supervisar el
desarrollo y la ejecucion de los Acuerdos. A diferencia de lo ocurrido con las otras
dos confesiones (la israelita y la protestante), la comision mixta entre el Estado y los
representantes musulmanes apenas se ha reunido desde 1992. Ello se debe, funda-
mentalmente, a la persistencia de disputas internas en el interior de la CIE.

Cuando en 1990, en el citado articulo de Emilia Alonso y en un tono sumamente
critico, se aludia a la fuerte fragmentacién interna de la comunidad musulmana, esta
autora consideraba que la aprobacién de un acuerdo de reconocimiento del islam en
Espafa podria podria contribuir a superar estas “mil y una fitnas” que caracterizaban
el panorana asociativo musulman (Alonso, 1990: 12). Ocho afios mas tarde, y trans-
curridos seis desde la firma del mismo, cabria plantearse si este Acuerdo no ha ayu-
dado a hacer alin mas profundas las fracturas abiertas en el interior de este tejido
asociativo. El escaso desarrollo de lo establecido en el Acuerdo ha revitalizado las
discrepancias entre diferentes sectores de la comunidad musulmana, ya que la obli-
gada unificacion impuesta por el Estado para la firma del mismo tan sélo sirvié para
contenerlas en estado latente, pero no para superarlas definitivamente. De hecho, el
propio mantenimiento de una estructura que depende de la colaboracién entre dos
federaciones que, hasta la fecha, parecen seguir manteniendo diferencias irreconci-
liables, abocaba practicamente al Acuerdo a la inoperancia.

La CIE se organiza a través de dos 6rganos basicos: la Comision Permanente
y la Secretaria General. La primera esta formada por tres miembros, propuestos
por las federaciones constituyentes (es decir, la FEERI y la UCIDE), por un peri-
odo de tres afios. La segunda, que ostenta la representacién legal de la CIE, esta
integrada inicialmente por dos secretarios generales, cada uno designado por las
dos federaciones. Los estatutos de la CIE también preveen la celebracién de reu-
niones de la Comision Permanente y de la Secretaria General, al menos una vez
al afo. En ellas, las decisiones adoptadas deberan de ser aceptadas por mayoria
absoluta de sus miembros (Bonet-Vento, 1994: 92-93).

Esta estructura organizativa de la CIE, que privilegiaba la posicién de las dos
federaciones constituyentes por encima de la futura incorporacion de nuevas enti-
dades no federadas, se definia por el mantenimiento de un equilibrio de poder
entre ambas federaciones, cuya continua confrontacion practicamente ha inmovi-
lizado su funcionamiento interno. La primera iniciativa de desarrollo del Acuerdo,
esto es, el inicio de nuevas conversaciones con el Estado para a establecer un
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Convenio sobre la educacién religiosa isldmica, sirvié de nuevo para mostrar las
diferencias que separaban a las dos formaciones. Siguiendo las directrices de la
LOGSE (Ley de Ordenacion General del Sistema Educativo, de octubre de 1990),
cada una de ellas redacté un curriculo diferente sobre educacién religiosa islami-
ca. La FEERI presenté en 1993, en la primera reunién de la Comision Mixta
Paritaria, un borrador del curriculo, asi como también del Convenio de educacién.
Dos afios mas tarde, la UCIDE presentd su propuesta. Finalmente, y tras largas
conversaciones, el 18 de enero de 1996 se aprueba y publica en el Boletin Oficial
del Estado, el Curriculo de Ensefianza Isldmica en los Centros Docentes Piblicos y
Concertados con el Estado.Tras haber aprobado el curriculum, la CIE, el Ministerio
de Justicia e Interior y el de Educacién y Ciencia firmaron el Convenio sobre desig-
nacién y régimen econémico de las personas encargadas de la Ensefianza Religiosa
Islamica en los Centros de Educacién Primaria y Secundaria, el 12 de marzo de 1996.
Este abria la posibilidad efectiva de que los alumnos musulmanes en las escuelas
publicas pudieran optar por recibir esta educacion religiosa. El texto del convenio
abordaba dos cuestiones importantes: una primera, la determinacién de los recur-
sos humanos y materiales que hay que establecer para cubrir las demandas expre-
sadas por los padres musulmanes;y, por otro lado, la asignacién econémica que el
Estado va a dedicar a este tema. Para ello, la Administracion del Estado pidi6 a la
CIE que, una vez conocido el censo de alumnos que pudieran solicitar esta edu-
cacion musulmana en el territorio espafiol, elaborara un listado de profesores cua-
lificados que se encargaran de impartir esta materia. Se establecié un plan piloto
que se desarrollaria en el curso 1996/97 en Ceuta y Melilla, donde la demanda de
esta asignatura es mucho mas importante que en el resto del pais, teniendo pre-
sente que en esta primera fase,y de manera provisional, el profesorado seria retri-
buido por la propia CIE. Con cierto recelo, los representantes musulmanes
aceptaron estas condiciones, con la promesa de que al siguiente curso escolar el
convenio se estableceria a nivel nacional, y el profesorado pasaria a ser pagado
directamente por el Estado.

El Convenio, firmado por el gobierno socialista justo antes de las elecciones
generales de mayo de 1996, fue heredado por la nueva administracion del Partido
Popular, que tuvo que entrar en materia haciendo frente a la polémica que sus-
citaba la negativa de la UCIDE a aceptar la lista de profesores que la Comision
Islamica de Melilla, que formaba parte de la FEERI, habia presentado. El listado
que proponia por otra parte Riay Tatary, presidente de la UCIDE, tampoco fue
aceptado por la FEERI, por lo que se entraba de nuevo en un callejon sin salida.

La situacién de la ensefianza religiosa islamica, todavia no resuelta, se ha con-
vertido en un verdadero casus belli en las relaciones que mantienen las diferen-
tes federaciones entre ellas y con el Estado. La no aplicacion del convenio es
especialmente grave en las ciudades de Ceuta y Melilla, donde buena parte del
alumnado es de origen musulman. En bastantes escuelas de estas ciudades se
supera ampliamente el cupo de diez alumnos por centro, que el Convenio de
educacién indicaba como minimo para que se pudiera impartir esta materia.
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En vista de que sus demandas eran ignoradas por parte del Ejecutivo espafol,
desde principios de 1997 la FEERI inici6 toda una serie de acciones decididas para
intentar salir de esta situacién. Francisco Mansur Escudero, presidente de la FEERI,
critico abiertamente la pasividad, ambigiliedad y parcialidad que mantenia el gobier-
no respecto a este tema, y lo acusé de mantener un trato de favor hacia Riay Tatary,
presidente de la UCIDE, puesto que éste formaba parte de la Comisién Asesora de
Libertad Religiosa del Ministerio de Justicia desde su creacién en julio de 1980.
Ademas se acusaba al gobierno de conceder a la UCIDE y en concreto, a su entidad
madre, la Asociacion Musulmana en Espafia, sustanciales subvenciones para desarro-
llar proyectos de atencién al colectivo musulman®. En una asamblea extraordinaria
de la Comisién Permanente de la Comisién Islamica de Espaiia, celebrada el 7 de
enero de 1997 en la Universidad Islamica Internacional Averroes de Cérdoba,y a la
que no asistié ninglin representante de la UCIDE, se acordé la modificaciéon de los
estatutos de la CIE. En dicha reforma se procedia a cambiar los anteriores 6rganos
de gobierno, Escudero ocuparia el cargo de presidente y el resto de puestos serian
cubiertos por miembros de la direccidon de la FEERI. Esto seria el inicio de nuevas
acciones por parte de los miembros de la CIE-FEERI, que incluso llegaron a denun-
ciar en julio de 1997 el incumplimiento del Convenio por parte del Gobierno espa-
fiol ante el Parlamento Europeo en Estrasburgo. Desde las péginas de la revista Verde
Islam publicada en Almodoévar del Rio (Cérdoba) por la Junta Isldimica desde 1995,
y mds recientemente, desde Internet, a través de la Weblslam y otras webs asocia-
das, la FEERI ha encontrado un importante canal para la difusién de sus iniciativas y
posicionamientos, asi como para la denuncia de las acciones de Tatary o de las dife-
rentes Administraciones implicadas.

La reaccién por parte del Ministerio de Justicia, no sélo fue la de no aceptar esta
modificacion unilateral de los estatutos de la CIE (a pesar de que se ajustaba al pro-
cedimiento que se definia en sus estatutos), sino que tampoco permitio la inscrip-
cion de nuevas asociaciones musulmanas federadas a la FEERI, aludiendo
irregularidades en los tramites administrativos realizados por las mismas. Mientras,
en octubre del 97, la UCIDE presentaba un plan piloto de educacién religiosa isla-
mica en algunos colegios de Ceuta y fuera del horario escolar, que recibié el apoyo
de los responsables educativos de la ciudad. Ni que que decir tiene que la respues-
ta de la FEERI fue muy critica, considerandola abiertamente de traicion hacia el
resto de los musulmanes espafioles. La misma respuesta obtuvo la visita del
Director General de Asuntos Religiosos a Melilla en noviembre de ese mismo afio.

36. En concreto, se trata del Proyecto Azaque para elaborar un programa de atencién hacia colec-
tivos musulmanes, segin estipula convenio firmado con la Consejeria de Asuntos Sociales de la
Comunidad Auténoma de Madrid en el afio 1996. El mismo afio, el Ministerio de Asuntos Sociales,
durante el mandato socialista, concedié a la Asociacién Musulmana en Espafia una subvencion por
valor de 11.000.000 de ptas. para un programa de “Ayuda y afencién al inmigrante musulmén”,
que se incorporaba dentro del paquete de ayudas para iniciativas en el terreno de la inmigracién.
Ignoramos si se frata del mismo proyecto.
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El citado director, acompafiado de Riay Tatary, propuso la aplicacién de un acuerdo
parcial como una forma de salir del estancamiento existente.

Ante la posibilidad de que este conflicto adquiriera mayor trascedencia, al iniciar
el afo 1998 la Direccion General de Asuntos Religiosos propuso el inicio de con-
versaciones con los principales responsables de ambas federaciones, como forma de
salir de la situacién de bloqueo que se vivia desde la firma del Acuerdo de
Cooperacion. Las dos aceptaron participar en los didlogos, para modificar los esta-
tutos de la CIE. Un primer borrador de la propuesta fue puesto sobre la mesa por
la propia Direccion General de Asuntos Religiosos. En él se contemplaba la creacion
de representaciones locales, provinciales y regionales, que serian las encargadas de
elegir los representantes de la Asamblea General que, a su vez, escogerian al presi-
dente y a su equipo de gobierno. La Comisiéon Permanente pasaria a tener ocho
miembros que, al igual que el resto de cargos, tendria un mandato de cuatro afios.

Las negociaciones, iniciadas tras el ramadan de 1998, se mantienen por un perio-
do de cuatro meses, estudiando las propuestas de cada parte. La proposicién de la
FEERI estd mas cercana a la del borrador propuesto por la Direccion General, mien-
tras que la de la UCIDE mantiene basicamente el espiritu de los anteriores estatu-
tos. Cuando todo parecia que seria posible alcanzar un acuerdo, salta a la prensa la
noticia de que el 24 de abril el delegado del Ministerio de Educacién y Ciencia y el
presidente de la UCIDE, inauguran las clases de educacién religiosa islamica en
Ceuta. La FEERI anuncia entonces publicamente que estudia la posibilidad de pre-
sentar una denuncia contra el Ministerio de Educacién y Ciencia por violacion del
Acuerdo de Cooperacién de 1992 y del Convenio de educacién de 1996.

De nuevo, la posibilidad de conseguir un acuerdo entre las diferentes partes
parece diluirse. No obstante, la FEERI insiste en la resolucién del problema, con-
siguiendo de la Direccién General de Asuntos Religiosos gestos significativos
que marcan una aparente sintonia. El 9 de septiembre, tras una reunién entre
Alberto de la Hera, Director General de Asuntos Religiosos y Mansur Escudero,
la FEERI consigue el compromiso del Ministerio de contar con un vocal en la
Comision Asesora de Libertad Religiosa, una antigua reivindicacion de esta fede-
racién que nacia de la critica a que el presidente de la UCIDE si estuviera pre-
sente en ella. Ademas, se logra el compromiso de que se reunira en breve la
Comision Mixta Paritaria del Ministerio de Educacién y Ciencia para evaluar la
aplicaciéon del Convenio de Educacion Religiosa Islamica.

Asi, el 25 de septiembre se retne la citada Comisién, contando con represen-
tantes del propio Ministerio de Educacién y Ciencia, del de Justicia, y de las dos
Federaciones. Durante la reunién se acuerdan una serie de decisiones que se
explican a continuacién, fundamentales para poder encontrar una alternativa a la
actual situacion®:

37. Extraido del Informe de gestién de la FEERI para el ejercicio 97-98, publicado en
http://www.webislam.com.
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- Se aceptan las listas de profesores presentadas por cada federacién, sin
necesidad de la firma conjunta de los dos secretarios generales, para evitar los
problemas que se derivaban de la falta de consenso entre las dos federaciones
a la hora de consensuar una lista tnica. No obstante, ambas federaciones deben
presentar este procedimiento en el plazo mds breve posible de tiempo, de
manera que se pueda dar comienzo a la imparticién de las clases de religidon
isldmica sin mds demora.

- El Ministerio de Educacién y Cultura expresa su voluntad de evitar agravios
comparativos en el tema de los horarios, de tal manera que se procurara que la
asignatura de religion islamica se imparta dentro de horario lectivo y no como
hasta ahora sucedia, en muchos centros, fuera del horario escolar.

- Respecto a los salarios del profesorado, tal como se habia procedido de
manera experimental en el curso precedente, en el actual se les iba a pagar en
los mismos términos que a los profesores de religidon catdlica, prometiendo que
en un plazo de cuatro ejercicios se llegaria al salario equivalente al de un interi-
no. Esta cuestion es imposible de aplicar, por el momento, porque los presu-
puestos generales del Estado sélo contemplan una partida de |5 millones de
pesetas para este concepto.

- En el asunto de los profesores nombrados por la UCIDE que han impartido
clase este afio en Madrid, Ceuta y Melilla, se anuncié que se habian ingresado a una
cuenta de la UCIDE 431.000 ptas. para los profesores de Madrid, 812.000 ptas.
para los de Ceuta y 677.000 ptas. para los de Melilla; en total 1.921.576 ptas.

- También se comunica la existencia de una cierta jurisprudencia, segin la
cual el Estado debia pagar los atrasos debidos a los profesores de religién
catolica de primaria y que obligaba ademas a la Administracién educativa a
mantener una relacién contractual con estos docentes. En prevision de posi-
bles cambios en el estatuto laboral de los profesores de religién, se pidio a
ambas federaciones que elaborasen sendos documentos sobre las propuestas
futuras en torno a la formacién de este profesorado y sobre la retribucion
que deberia de abonarse a este colectivo, con el objetivo de cambiar y mejo-
rar su situacién actual.

- Por otra parte, en dicha reunién se constituyé oficialmente la Comisién
Mixta Paritaria entre las dos Federaciones Isldmicas, el Ministerio de Educacién
y Ciencia y el Ministerio de Justicia, que hara una labor de seguimiento de la apli-
cacién de este Convenio educativo.

La progresiva coincidencia entre los planteamientos de la Direccion General
de Asuntos Religiosos y la FEERI se expresé claramente con la presencia de Rosa
Martinez de Codes, Subdirectora General de Relaciones Religiosas
Institucionales del Ministerio de Justicia, en la Asamblea General Ordinaria de la
FEERI, celebrada en Madrid el pasado 26 de septiembre. parece, pues que se van
dando los primros pasos con el objetivo de resolver este largo contencioso, del
que sin duda se ha de beneficiar la comunidad musulmana y el conjunto de la
sociedad espafiola.
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LA REIVINDICACION DEL ACUERDO COMO EFECTIVO
MARCO DE REFERENCIA

La evaluacién de la primera experiencia de gestion de la pluralidad religiosa en
Espafa muestra un panorama con resultados diversos. En concreto, en el caso de
la confesion religiosa musulmana, hemos podido ver a lo largo de este capitulo
las dificultades de desarrollo de este marco legislativo de referencia. Algunas de
las razones que explican esta no aplicacién ya han sido argumentadas, por lo que
en el apartado de conclusiones nos parece mas propio reflexionar acerca de
algunas de las cuestiones que se formulan en el conjunto de la comunidad musul-
mana y que son consecuencia directa de la formulacién de este Acuerdo.

La primera cuestion tiene que ver directamente con los motivos que han gene-
rado todo el desarrollo institucional que ha finalizado con la configuraciéon de
una Unica entidad como representante e interlocutora de la comunidad ante el
Estado y ante la sociedad espafiola. Autores como Rozenberg (1996) han sugeri-
do que la firma de los diferentes Acuerdos de Cooperacién, en una fecha tan sig-
nificativa como 1992, adquiria un aspecto de reconocimiento simbdlico que no
se correspondia con la presencia y visibilidad de la pluralidad religiosa. Aun acep-
tando parte de los argumentos expuestos por éste y otros autores, somos de la
opinién que el objetivo primario que movia al Estado a desarrollar este proce-
so de reconocimiento (en especial, en el caso musulman), era la creacién de un
marco institucional que favoreciese la determinacion de entes representativos
de estas minorias religiosas. Haciendo caso al popular refran (“si ves a tu vecino
las barbas cortar, pon las tuyas a remojar”), el Estado espafiol, ante las manifies-
tas dificultades que muestran buena parte de los gobiernos de Europa
Occidental para determinar una entidad representativa de los colectivos musul-
manes presentes en sus territorios, ha preferido optar por una declarada ”insti-
tucionalizacién desde lo alto”, utilizando la expresién acuiiada por Roy (1992b)
para referirse a las politicas de promocién federativa generadas a finales de la
década de los ochenta en Francia. El ejercicio de realpolitik que se deriva de la
firma de estos Acuerdos, en especial con el colectivo musulman, va mucho mas
alla del contenido simbdlico de esta firma y tiene como obijetivo el disponer de
un marco que regule todo lo concerniente con el islam en Espafa, que respon-
da al establecimiento de minorias musulmanas en nuestro pais.

La siguiente cuestidn, derivada de la anterior, plantea que nominalmente este
Acuerdo esta firmado con los musulmanes espafioles, que no es lo mismo que
decir que con los musulmanes que residen en Espafa. El evidente componente
foraneo que caracteriza a la gran mayoria de las comunidades musulmanas en
Espafia, no aparece referenciado en ningin momento en el texto del Acuerdo.
iPor qué no se hace referencia a este hecho? En primer lugar, porque un reco-
nocimiento explicito de esta realidad podria parecer un contrasentido légico en
un proceso que busca el reconocimiento del notorio arraigo de esta confesién
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entre la sociedad espafiola. Por otro lado, y siguiendo la légica apuntada ante-
riormente, no creemos que la preeminencia del factor migratorio en el origen
de la actual presencia musulmana sea una cuestién que el Estado espafiol haya
pasado por alto a la hora de proponer estos Acuerdos, a pesar de que no se haga
ninguna referencia explicita en su contenido. Ademas, el hecho de que se insista
en el islam como un elemento inscrito en la historia, en la cultura y en la socie-
dad espafiolas, contribuye de una manera efectiva a positivizar la insercién de
estas poblaciones, y a abrir la puerta al reconocimiento de la religion musulma-
na como una opcién libre de todo ciudadano.

No obstante, el tercer comentario nos sitla precisamente ante el escaso desa-
rrollo y aplicacion que ha conseguido este Acuerdo a los seis afios de su firma.
Esto creemos que se debe, en buena parte, a la falta de reconocimiento en este
marco legal de la heterogeneidad que caracteriza a las comunidades musulmanas
en nuestro pais. Al intentar comparar el desarrollo asociativo de las asociacio-
nes musulmanas espafiolas con el generado en las comunidades de origen inmi-
grante, se aprecia un doble proceso de comunitarizacién del islam en Espafa:
uno, definido por la bisqueda del reconocimiento institucional de su presencia;
y el otro, dirigido hacia la autosatisfaccion de la demanda religiosa comunitaria,
mediante la creacién de nuevos espacios de culto. Ambos procesos, a pesar de
no compartir los mismos objetivos y orientaciones, no por ello se encuentran
aislados entre si, ni dejan de establecer vinculos. De hecho, podria decirse que
los dos se necesitan y se complementan, por lo que dibujar una clara distincién
entre el llamado “islam de las asociaciones” y el “islam inmigrado”, en seglin qué
contextos, es imposible de establecer. Sin duda, el islam asociativo se ha benefi-
ciado de este reconocimiento que acompafa el Acuerdo de 1992 mucho mas
que el conjunto de las comunidades musulmanas de base.Y ello se debe, princi-
palmente, a que su texto no reconoce las demandas y los intereses que mues-
tran aquéllos que han de ser sus principales beneficiarios. El hecho de destacar
una determinada dindmica tendente hacia la institucionalizacién y de relegar a un
segundo término otras actividades comunitarias puede tener consecuencias muy
negativas, tanto para la aplicacion del mismo Acuerdo, como para la promocién
del reconocimiento social de la presencia musulmana. Al priorizar una serie de
iniciativas comunitarias sobre otras, dejando que expresiones de lo musulmén en
Espafa sigan desarrollandose en la actualidad “al margen de la ley” (en su senti-
do literal), nos muestra que, muy probablemente, el Acuerdo no ha respondido
(quizas mas en su aplicacién, que en su letra y espiritu) a esta pluralidad de sen-
sibilidades presentes en el interior de las comunidades musulmanas en Espafia.

El cuarto y ultimo punto a comentar, parte de las dificultades que han estado
presentes desde la firma del Acuerdo, y que se han convertido en argumento
aducido desde diferentes ambitos para no aplicarlo. Tal como se ha comentado,
el Acuerdo parece haberse convertido en motor de nuevas disputas en el inte-
rior de las comunidades musulmanas. Recurriendo al criterio de la falta de repre-
sentatividad, ha servido como excusa para lanzar nuevas criticas a todas aquellas
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iniciativas llevadas a cabo sobre el islam en Espafia. Las puyas han sido constan-
tes entre ambas federaciones, pero también entre éstas y cualquier otra iniciati-
va planteada a nivel local y que no partiera de ellas. Pero el argumento sobre la
representatividad Unica también se ha convertido en excusa perfecta para dife-
rentes administraciones, en especial regionales y locales, que justificaban asi su
no intervencion alegando la falta de un representante oficial de la comunidad
musulmana. La concurrencia de diferentes actores musulmanes ha sido un argu-
mento esgrimido para congelar cualquier tipo de iniciativa en esta materia. Un
caso reciente ocurrié el pasado mes de abril, en la resolucién de la Conselleria
d’Ensenyament de la Generalitat de Catalunya que decidid, ante la demanda de un
grupo de padres musulmanes residentes en la provincia de Girona, que no podia
intervenir sobre el tema de la educacion religiosa islamica en los centros esco-
lares de dependencia publica hasta que encontrara una autoridad comunitaria
vdlida y competente (Ramos-Torrellas, 1998). Sin lugar a dudas, esta situacién de
inmovilidad, en un momento en que se formulan las primeras demandas por
parte de estos colectivos en diferentes ambitos e instituciones, ha contribuido a
la proliferacion de nuevas expresiones de “representatividad” comunitaria, pro-
tagonizadas por diferentes agentes y entidades, que reclaman para si un papel de
interlocutor comunitario. Esto ha fragmentado aiin mas el panorama de relacio-
nes preestablecido por el Acuerdo.

A pesar de todo, el balance de lo expuesto no nos impide formular una con-
sideracion positiva del Acuerdo como marco de referencia futura para abordar
todo aquello relacionado con el islam en Espafia. Se hace absolutamente necesa-
rio proceder a su desarrollo y ejecucion, como forma de salir de la situacién
actual, en la que parece incluso que el Acuerdo se ha vuelto en contra del desa-
rrollo comunitario de los musulmanes en Espafia, en cuanto a que su aplicacién
constituye la excusa perfecta para que determinados poderes locales se inhiban
ante esta cuestién y no intervengan, alegando una falta de representacién. Habra
que esperar que la propuesta de modificacién de los estatutos de la CIE, que
dard cabida a la existencia de delegaciones regionales, pueda contribuir a des-
bloquear esta situacion.
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E1 proceso de configuracidn
comunitaria: la comunidad
como marco de referencia

La reconstruccion de la presencia musulmana en Catalufia supone partir del
escaso conocimiento empirico que las ciencias sociales tienen de ella. Prueba de
esto es que solo disponemos de datos incompletos y dispersos, muchos de ellos
derivados de informaciones periodisticas, que no nos permiten analizar global-
mente sus realidades, ni interpretar sus dindmicas internas. Teniendo bien pre-
sente este contexto previo, la investigacion que da cuerpo a esta obra se ha
formulado en dos niveles paralelos: como un trabajo sociografico de descripcién
y andlisis sobre el terreno,y como la aplicacién al contexto cataldn de los dife-
rentes desarrollos teéricos avanzados en otros paises europeos (en los que no
s6lo existe una produccion cientifica mas importante, sino que la presencia del
islam en el espacio publico es mucho mas evidente y notoria), todo ello con el
principal objetivo de estudiar las dinamicas que confluyen en el proceso de con-
figuracion comunitaria de los colectivos musulmanes en Catalufia.

De esta manera, al adoptar esta perspectiva de trabajo estamos partiendo de una
primera hipoétesis, la que afirma que es en estas dinamicas en donde se expresan y
definen la identidad y la religiosidad de estos colectivos durante su trayecto migra-
torio. Creemos que no es posible analizar individualmente la expresion religiosa e
identitaria de los musulmanes en Catalufa, especialmente de aquellos que han pro-
tagonizado un trayecto migratorio, sin hacer referencia al proceso de reconstruc-
cién colectiva de un referente comunitario. No sélo porque muchas de estas
practicas incluyen un evidente contenido social, sino también porque es a través de
ellas como el musulman se identifica con ese grupo y se sitia respecto a otros
colectivos presentes en la sociedad europea. De acuerdo con la diversidad de for-
mas de ser musulman en Europa, asi como con los diversos modelos de definir -y,
a veces, de recrear idealmente— la comunidad musulmana (tal como hemos comen-
tado en capitulos anteriores), el desarrollo de estas dindmicas comunitarias se for-
mula bajo un principio de recuperacién y de reconstruccion del orden propio de la
sociedad de origen, y como base de referencia identitaria ante la sociedad de aco-
gida. Para analizar este proceso, el modelo que tomamos como marco general serd
el que denominaremos de la recuperacién o reencuentro con la practica y las refe-
rencias religiosas, protagonizado por los padres de familia musulmanes que, a lo
largo de su trayecto migratorio y una vez instalados en la sociedad europea junto a
sus familiares, desarrollan iniciativas comunitarias con el objetivo de preservar los
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referentes sociales y culturales propios. La apertura de espacios relacionados con
el culto musulman, asi como otro tipo de manifestaciones, tanto en el terreno publi-
co como desarrolladas en un ambito familiar y privado se convierten, de acuerdo
con esta logica, en polos de expresién del vinculo comunitario.

En este trabajo utilizamos el concepto de comunidad en un doble sentido: por un
lado, lo aplicamos de una manera descriptiva para referirnos a una determinada
colectividad situada geograficamente en un contexto espacial concreto, y que suele
coincidir con una area urbana.Asi, por ejemplo, nos referiremos de una manera espe-
cifica a la comunidad musulmana de S.Andreu de la Barca, de Girona, de Banyoles, de
acuerdo con una practica habitual de vincular la presencia de estos colectivos a una
localidad determinada. Las dificultades existentes para elaborar una referencia comu-
nitaria global (hablar de la comunidad musulmana en Catalufia, en singular), a partir
de alusiones locales, se analizaran con mas detalle en el siguiente capitulo. Por otro
lado, también utilizamos este concepto para hacer referencia, en el sentido dado por
Max Weber, a un determinado proceso de comunitarizacién, en el que se desarrollan
toda una serie de relaciones sociales como base para la creacion de vinculos y co-
pertenencias colectivas. La forma en que se lleva a cabo este proceso, asi como sus
manifestaciones y resultados, constituye nuestro objeto de estudio.

EL RENOVADO INTERES POR LO COMUNITARIO

El concepto comunidad es uno de esos términos claves (junto a otros como reli-
gion, cultura, poder o sociedad) que, por su polisemia, han ocupado un lugar cen-
tral en la construccion del edificio tedrico de las ciencias sociales (Nisbet, 1973:
40). Del conjunto de definiciones y analisis de lo comunitario se genera una pri-
mera confusién entre la conceptualizacidon de la comunidad como una colectividad
o unidad social, o como un sentimiento o relacién social. No siempre queda clara
esta distincién entre la comprension de la comunidad como una unidad social
determinada espacial, geogrifica o histéricamente, o como marco de expresién de
un tipo de sociabilidad y de relaciones sociales concreto. Por otro lado, parte de la
bibliografia que analiza la sociabilidad comunitaria estd impregnada de un senti-
miento de nostalgia ante la superacion de estos vinculos en las sociedades moder-
nas, lo que facilita el desarrollo de anilisis que mitifican lo comunitario. Un ejemplo
de ello lo hallamos en la clasica distincién desarrollada por F.Tonnies entre comu-
nidad (Gemeinschaft) y asociacion (Gesellschaft) (Gurrutxaga, 1991: 38).

El discurso de la pérdida del vinculo comunitario en algunos de los autores cla-
sicos alimenta, por otro lado, el desarrollo de nuevas expresiones comunitarias,
siendo el nacionalismo, sin lugar a dudas, la mas destacada. En las sociedades
modernas, basadas idealmente segiin Tonnies (1984) en la asociacion racional de
los individuos en funcién de sus intereses, la bisqueda de elementos que contri-
buyan a generar solidaridades grupales convierte a la nacién en “imaginario comu-
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nitario que asegura la sociedad moderna y propone el sentido de unidad que cubre
y une las fracturas internas” (Gurrutxaga, 1996: 53-54). Se trata de un imaginario
que, fundamentado sobre una historia nacional y sobre una memoria compartida,
genera un sentimiento de pertenencia entre los miembros que participan fielmen-
te en prdcticas y rituales', y que contribuye a determinar de una manera practica
los limites de la comunidad nacional. Las puntualizaciones de autores como
Hobsbawm y Ranger (1988) o Benedict Anderson (1993), indicando la condicién de
la comunidad nacional y de la tradicién donde ésta se apoya como realidades inven-
tadas o imaginadas (que no es lo mismo que considerarlas como falsas, tal como
argumenta Ernest Gellner), nos permite seguir avanzando en el conocimiento de
las dindmicas sociales que se generan en este contexto comunitario, en el que des-
taca el cardcter metaférico que acompada la sociabilidad comunitaria.

De nuevo, nos referiremos a la obra de Ténnies, que en su origen plantea la oposicion
entre los dos modelos de voluntad social que se expresan en el ambito comunitario y
en el social. Mientras que en el primero se desarrolla un tipo de voluntad “organica o
natural”, en el segundo se genera otra de tipo “reflexivo y racional”’; mientras que la pri-
mera se expresa en el campo de lo afectivo y lo concreto, la segunda pertenece al ambi-
to de lo intelectual y lo abstracto. Los marcos respectivos de expresion de estos dos
tipos de voluntades humanas (entendidos como tipos ideales, en el sentido que poste-
riormente desarrollaria Max Weber) serian la comunidad y la sociedad. La comunidad
estarfa integrada por personas unidas por vinculos naturales y que comparten una serie
de objetivos comunes, que trascienden a los del individuo. La comunidad como organi-
zacion social se expresa en tres formas basicas: comunidad de sangre (la de las relaciones
de parentesco), comunidad de lugar (la de vecindad), y comunidad de espiritu (la de la con-
cordia y la unanimidad de sentimientos). Frente a la comunidad, Ténnies sitta a la socie-
dad, en la que los pilares del consenso social se establecen a partir de los intereses
individuales, y en donde predominan las relaciones de competencia y rivalidad o, en todo
caso, de solidaridad racionalmente pactada. La base de la sociedad la constituye el inter-
cambio comercial, fundamentado en el interés particular, que es protegido por el dere-
cho y por el Estado, institucion que se encarga de velar por su aplicacion.

De esta manera, Tonnies contrapone el tipo de relaciones que se establecen entre
estos ambitos, calificando de “cdlidas” e impregnadas de afectividad a aquellas que se
desarrollan en el marco comunitario, frente a las propias del social, “frias” y basadas
en el calculo racional de intereses individuales. El caracter auténtico de la comuni-
dad contrasta con la apariencia (ens fictivum) de la sociedad (Ibid: 76). Mientras que
la autenticidad comunitaria es el lugar natural de la convivencia intima y privada, la
segunda se expresa en la vida publica (lbid: 34). En la sociedad, la convencion vy el
pacto ocupan el lugar de la tradicion, las costumbres y la religién, fundamentos de la
vida comunitaria (Ibid: 279).

1. Denominadas por Robert Bellah (1987: 205) prdcticas de compromiso, y que definen los
modelos de lealtad y obligacién que mantienen viva a la comunidad.
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Tonnies recurre a diferentes ejemplos histéricos para mostrar la transicion que
se produce entre comunidad y sociedad, y la descomposicion del vinculo comuni-
tario en la era moderna. Pero Ténnies no sélo adopta un cierto tono nostalgico
ante la pérdida del referente comunitario, siguiendo los postulados de los criticos
romanticos alemanes (Villacafas, 1996: 29), sino que, ademas, abre el camino para
un desarrollo ontolégico de la comunidad. Max Weber responde a esta ontologi-
zacién argumentando la complementariedad que se establece entre los procesos
de comunitarizacidn y socializacién presentes en ambos dmbitos. Seglin él, la comu-
nidad expresa una determinada relacién social que “se inspira en el sentimiento
subjetivo de los participes de constituir un todo”, mientras que en la sociedad esta
relacién se suscita en una “compensacion de intereses por motivos racionales o en
una unién de intereses con igual motivacion” (Weber, 1987: 33). Tanto la comuni-
tarizacion como la socializaciéon son dos procesos que pueden converger y estar
presentes en toda relacién social: “la inmensa mayoria de las relaciones sociales
participan en parte de la comunitarizacién y en parte de la socializacién.Toda rela-
cién social, aun aquella mas estrictamente originada en la persecucién racional de
algiin fin (la clientela, por ejemplo) puede dar lugar a valores afectivos que tras-
ciendan de los simples queridos [...] Por el contrario, una relaciéon que por su sen-
tido normal es una comunidad, puede estar orientada por todos o parte de sus
participes con arreglo a ciertos fines racionalmente sopesados” (lbid: 33-34).

Asi, para Weber, la comunidad no se convierte en un concepto objetivo, sino
en relacién social que expresa un determinado sentimiento de pertenencia y
vinculacién, que no siempre se deriva de una mera participacién colectiva, pues
“so6lo existe propiamente cuando sobre la base de ese sentimiento la accién
estd reciprocamente referida [...] y en la medida en que esta referencia traduce
el sentimiento de formar un todo”,y que sélo “la apariciéon de contrastes cons-
cientes con respecto a terceros” (Ibid: 34) puede configurar este sentimiento de
co-pertenencia.

Hemos querido recuperar parcialmente algunos de los argumentos de
Tonnies y Weber, como recurso para contextualizar ciertos interrogantes que
se proponen actualmente respecto a la renovada presencia del vinculo comu-
nitario en las sociedades modernas, y que han despertado una creciente aten-
cion. Gurrutxaga, en los articulos ya citados, muestra como en el seno de las
sociedades modernas se generan nuevas formas de socialidad comunitaria,
como forma de hacer frente a su creciente pluralismo y complejidad. Nuevos
vinculos que ya no se fundamentan Unicamente sobre una tradicion y una
memoria compartida, sino también sobre una determinada socialidad privada,
en la que los actores sociales pueden reinterpretar y negociar su rol y posi-
cion en la sociedad (Gurrutxaga, 1996: 67-69).

La pervivencia y el reconocimiento de los vinculos comunitarios en el interior de las
sociedades modernas nutren un interesante didlogo que ha ocupado especialmente a la
filosofia politica entre las décadas de los 70 y los 80, y que hoy se plantea con renova-
do vigor en el marco de la creciente pluralidad cultural de las sociedades occidentales.
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El llamado debate entre liberalistas y comunitaristas?, que se expresa tanto en el campo
de la moral como en el de la naturaleza de la democracia y de la ciudadania, gira —en
palabras de Barcena (1997: 105-106)— en torno a dos interrogantes principales, uno de
tipo epistemologico y otro politico: el primero, “la construccién de una buena sociedad
idebe basarse en una concepcién publica de la justicia cuyo fundamento moral se
encuentre en una ética de tipo universalista [...], dejando aparte las creencias morales
individuales y mas especificas de comunidades concretas?”; el segundo, “;se satisface
mejor y plenamente la libertad politica de la ciudadania, en el marco de nuestras socie-
dades pluralistas y multiculturales, si mantenemos separadas las fronteras entre las
cuestiones referidas a la justicia —que nos afectan a todos—y las cuestiones particulares
y privadas referidas a las creencias (morales, religiosas, filosoficas) de los ciudadanos?”.

Las respuestas que avanzan ambos puntos de vista son, brevemente, las siguientes:
seglin el enfoque liberalista, el individuo ha de ser capaz racionalmente de elegir los
principios equitativos de organizacion social al margen de toda particularidad social,
cultural o histérica; por contra, la perspectiva comunitarista entiende que la mejor
forma de comprender la naturaleza humana es ubicar el sujeto en su comunidad, a fin
de dotarle de un sentimiento de pertenencia y de la obligacién moral de participar en
la busqueda del interés comdn (Ibid: 106). Mientras que el planteamiento liberalista for-
mula el respeto por los derechos del individuo como ciudadano, poseedor de derechos
morales que le preservan de la intervencién de los otros y del Estado en su esfera pri-
vada, y que no provienen de convencion social alguna o de la tradicion (Ibid: 17), el
pensamiento comunitarista insiste en la importancia de la comunidad y de las tradicio-
nes en el proceso de constitucion de la identidad personal y social del sujeto, y defien-
de la importancia del crecimiento moral del sujeto desde el sentido de pertenencia a
una comunidad concreta (Ibid: | I9; Thiebaut, 1998: 40).

Este debate, formulado inicialmente en el terreno académico, ha encontrado en el
multiculturalismo su caja de resonancia politica y social, al plantear aquellas cuestio-
nes que se relacionan con la gestion de la pluralidad en las sociedades modernas. La
ciudadania, como expresion del reconocimiento de los derechos individuales en las
sociedades liberales, asi como de la pertenencia a una comunidad politica, es una
nocién revisada activamente con el fin de que este concepto pueda tener en cuenta
las diferencias culturales presentes en estas sociedades. El desarrollo de una “ciuda-
dania diferenciada”, en términos de Iris M.Young (citada por Kymlicka-Norman, 1997:
26), se interpreta como la critica al intento de crear una concepcidn universalista de
la ciudadania, que histéricamente ha minusvalorado a los grupos minoritarios. El
desarrollo de politicas diferenciadas y de discriminacion positiva se propone desde

2. los términos de este debate sélo pueden ser mostrados aqui esquematicamente. Los argu-
mentos fundamentales se encuentran, entre otfras, en las siguientes obras: Bércena (1997), Bell
(1993), Cortés-Monsalve (1996), Dworkin (1983 y 1993), Habermas (1995 y 1998), Kymlicka
(1996), Kymlicka-Norman (1997), Maclntyre (1987), Mulhall-Swift (1996), Rawls (1978 y 1994),
Sandel (1982 y 1984), Taylor (1993 y 1996), Thiebaut (1992 y 1998) y Walzer (1993 y 1998).
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esta perspectiva como la forma de reformular esta preferencia cultural implicita que
se esconde tras esta pretendida ciudadania universal. Los detractores de este punto
de vista no so6lo temen las consecuencias de las politicas de affirmative action (expues-
tas por Semprini, 1997:31-35), sino que se alarman también ante el hecho que el pro-
pio concepto de ciudadania pierda su cardcter integrador. Por contra, Kymlicka y
Norman argumentan que la adopcion de una serie de derechos diferenciados por
parte de la sociedades liberales (“el reconocimiento y la acogida de su ‘diferencia’”),
serviria para facilitar el proceso de integracién social de aquellos “grupos que se sien-
ten excluidos y desean ser incluidos en la sociedad global” (1997:29; Kymlicka, 1996).

No obstante, cada vez esta mas presente la opinién de que desde determinados
planteamientos multiculturalistas se estan favoreciendo las manifestaciones de replie-
gue cultural e identitario. Con el objetivo voluntarista de proteger a las minorias cul-
turales como si se tratara de especies en vias de extincion, se estdn esencializando
las diferencias y promoviendo el mantenimiento de fronteras y limites entre colecti-
vos, en cuyo interior los individuos hallan sus principios identitarios (Martiniello,
1997:90). Ante la creciente fragmentacion social y cultural de las sociedades moder-
nas, donde cada vez estan mas presentes el fantasma de la exclusion, el desarrollo de
identidades nacionales culturales, religiosas o de otro tipo, convierte al individuo “en
ser colectivo, definido por una pertenencia comunitaria susceptible de girar hacia el
sectarismo o al integrismo” (Wieviorka, 1996: 48). Del optimismo diferencialista que
expresa un multiculturalismo ndif, parece que hay que pasar a mostrar una mayor
inquietud ante el desarrollo de manifestaciones de repliegue comunitario, algo fun-
damentalmente contrario a la idea de una sociedad multicultural: “el poder comuni-
tario destruye la pluralidad cultural puesto que éste es vilkisch, es decir, extrae su
fuerza y su legitimidad de su identificacion a una cultura” (Touraine, 1996: 301).

Pero también es cierto que el peligro de repliegue comunitario al que apuntan estos
argumentos parte de una determinada forma de entender lo comunitario, propia de
una cultura politica como es la francesa, en la que dificilmente se reconoce la existen-
cia de entidades intermediarias entre el individuo y el Estado (Khosrokhavar, 1996:
I'16). Por contra, en otras sociedades europeas como la britanica o la holandesa, la
nocién de comunidad no despierta tantos recelos como en Francia, debido a que sus
modelos de integracion de las minorias étnicas se fundamentan en el reconocimiento
de su ambito colectivo (Lapeyronnie, 1993; Rex, 1996).Asi, aun aceptando la pluralidad
de modelos que comprenden social y politicamente lo comunitario, es preciso seguir
preguntdndose sobre la razén de porqué se generan estas dindmicas comunitarias que,
adoptando diferentes grados y direcciones, pretenden contrabalancear las tendencias
asimilacionistas que definen las relaciones mayoria-minoria(s). Porque, de hecho, estas
expresiones de fragmentacién social plantean un serio interrogante al sistema demo-
cratico; no tanto porque se formulan en clave cultural o religiosa, sino porque apare-
cen como respuesta a un proceso de exclusién o apartheid social (“mas peligroso para
la cohesion social que la mayoria de las reivindicaciones de reconocimiento cultural”
(Martiniello, 1997: 44)), que hace tambalear los principios de la participacién ciudada-
na y de la justicia social.
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Foto 1. Un espacio interior. Habitacién convertida en oratorio en la casa de un musulmén
de Barcelona.
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UNA PRIMERA DEFINICION

Retomamos de nuevo la propuesta de Weber que analiza las dinamicas
comunitarias como procesos, para desarrollar una primera definicién de lo
que denominaremos proceso de configuracion comunitaria. Nos referimos con
este término al desarrollo por parte de los diferentes colectivos inmigrantes
de estructuras de apoyo y solidaridad que, a través de la formulacion de estra-
tegias identitarias especificas —tanto dirigidas hacia la sociedad receptora
como hacia su propio colectivo—, pretende reconstruir los referentes propios
de su sociedad y cultura de origen como respuesta a la accién aculturadora
de la sociedad en la que se incorporan.

Nos estamos refiriendo a un proceso, en cuanto a que se lleva a cabo en una
serie de etapas y momentos que se suceden temporalmente, bajo la influencia de
diferentes dindmicas, con el fin de restituir —al menos, simbdlicamente— el orden
social y las referencias culturales originarias. Se trata de un proceso de recons-
truccion, y no de un mero trasplante de las referencias e instituciones de origen.
Esto es asi, por cuanto entendemos que éstas se redefinen y ajustan a las nue-
vas situaciones que impone el contexto migratorio. Son referentes que se vincu-
lan a un determinado orden social y cultural que frecuentemente es idealizado,
sustantivizado, como forma de destacar los limites que definen una especificidad.
Unos limites que, a su vez, son formulados a través de discursos y, sobre todo,
practicas cotidianas que, a modo de marcadores identitarios, recuerdan hacia el
interior y hacia el exterior del grupo la distancia que le separa de la sociedad
receptora. Un proceso, pues, cuyo principal objetivo es, junto con otras finalida-
des explicitas (responder a unas determinadas demandas y necesidades de tipo
colectivo) o implicitas (configurar una conciencia identitaria colectiva), conseguir
mantener y reproducir el vinculo comunitario como una forma de evitar la dis-
gregacion social y la aculturacion del grupo.

En el caso concreto que nos ocupa, el de los colectivos musulmanes en Barcelona
y Catalufia, los principios religiosos se convierten en la principal base de esta con-
figuracién comunitaria. No son evidentemente los Unicos, pero si los mas relevan-
tes a la hora de observar cémo se formulan y expresan sus pertenencias colectivas.
En un intento por reproducir el modelo ideal de la umma como comunidad de cre-
yentes, inspirada en los tiempos del Profeta, el colectivo toma la referencia religio-
sa como principio estructurante que, tal como diria Geertz, es capaz “de sintetizar
su ethos —el tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético—y su
cosmovision, el cuadro que se forja de cémo son las cosas en la realidad” (1987: 89).

Con esta propuesta de definicién del proceso de configuracién comunitaria,
retomamos parte de los argumentos desarrollados, por un lado, por W. . Thomas
y F Znaniecki (1974) en su clasico estudio The Polish Peasant in Europe and
America de 1918,y por otro, por A. P. Cohen (1985) en su ensayo The Symbolic
Construction of Community. Thomas y Znaniecki analizan el proceso de creacién
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de una “nueva sociedad polaco-americana” entre el colectivo de origen polaco
emigrado a los Estados Unidos de América a finales del siglo XIX 'y principios del
XX. Segln su tesis, el individuo inmigrante lleva consigo sus tradiciones y su cul-
tura, pero no las formas de organizacion social propias de su pais de origen,
que seran desarrolladas conforme los inmigrantes tiendan a asociarse entre
ellos. No obstante, éstas no adquiriran “ni su contenido ni su significado origi-
nal”, ante los imperativos que muestra la nueva situacion. Esta reconstruccion,
seglin Thomas y Znaniecki, ha de tener en cuenta dos circunstancias: en primer
lugar, que este proceso es el resultado de una demanda inmediata e irreflexiva
de los valores originales mas que de una razonada intencionalidad, por lo que
éste se convierte en un proceso relativamente lento; y en segundo lugar, que el
grupo que forma este colectivo de inmigrantes es mucho menos coherente que
el de las comunidades presentes en la sociedad de origen, ya que se compone de
personas que llevan mucho mas tiempo asentadas en la sociedad receptora que
otras (Thomas-Znaniecki, 1974: 1470).

La primera funcién de esta nueva “sociedad” es la de desarrollar mecanismos
de solidaridad entre los miembros de este colectivo para hacer frente a las con-
tingencias que se derivan de su trayecto migratorio. Pero, ademas de institucio-
nalizar y formalizar las expresiones de esta solidaridad natural, el marco
asociativo que define esta comunidad se convierte en el “6rgano social de la
comunidad, la fuente de toda iniciativa y el instrumento para llevarlas a cabo”
(Ibid.: 1522). Una institucidon, como es la parroquia catdlica en el caso de la
comunidad polaca, suele convertirse en agente que promociona y asegura el
desarrollo de esta cohesion social, y representa simbolicamente la comunidad
originaria, reorganizada y reunida de nuevo. El marco religioso y social que ofre-
ce la parroquia y sus actividades —a pesar de que éstas no muestren un conteni-
do explicitamente religioso—, constituyen un excelente fundamento para la
organizacién comunitaria, que no soélo permite la participacién de todos los
miembros del colectivo, sin importar su sexo o edad, sino que, ademas, a dife-
rencia de otros contextos (como el econémico o el politico), no favorece el
desarrollo de luchas internas (Ibid.: 1525). De esta manera, la parroquia se con-
vierte en el pilar fundamental sobre el que se desarrolla y materializa la nocién
de comunidad, hasta entonces inexistente, vagamente formulada y que, a partir
de ese momento, aparece como un “ideal comin para el conjunto del grupo e
inexorablemente perseguido” (Ibid.: 1530).

Mientras que estos autores analizan la importancia de una institucién de estas carac-
teristicas en el desarrollo comunitario, Anthony P. Cohen aborda las dindmicas que
permiten la creacidn del vinculo comunitario. Partiendo de una definicion de comuni-
dad como grupo de personas que tienen algo en comin y que les diferencia de otros,
Cohen argumenta que es a través de la determinacién de los limites y fronteras entre
colectivos como se crea ese sentimiento de pertenencia: “la conciencia de comunidad
es definida en virtud de la percepcién de sus fronteras, que estdn constituidas en base
a la interaccién de sus miembros entre si y con los de otros colectivos” (Cohen, 1985:
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[3). La simbolizacién de estos limites inter-comunitarios® forma parte del proceso de
socializacion que prepara todo ejercicio y manifestacion de pertenencia colectiva. La
comunidad, como entidad superior al parentesco pero menor que la abstraccién lla-
mada sociedad, es el ambito inmediato en el que los individuos adquieren su mas fun-
damental y sustanciosa experiencia de la vida social fuera de los confines del hogar:“la
comunidad es en donde uno aprende y practica los principios de la sociabilidad (how
to be social), es el lugar en donde uno adquiere ‘cultura’” (Ibid.: I5).

Que los miembros de una comunidad compartan una serie de referentes, no signi-
fica que ésta se construya sobre la uniformidad. Sus integrantes pueden expresar su
pertenencia a través de practicas y formas de comportamiento, cuyo contenido y sig-
nificado varian considerablemente entre ellas, por lo que Cohen argumenta que es
necesario comprender y describir la comunidad como resultado de la accién y de la
experiencia de sus miembros. En interaccién con su contexto inmediato, toda comu-
nidad redefine constantemente sus fronteras, requiriendo simbolos y referentes que
permitan a sus miembros afianzar su pertenencia colectiva. Rituales, celebraciones,
declaraciones, son todos ellos mecanismos para renovar la conciencia colectiva, y
pasan a convertirse en fundamentales en aquellos momentos en que la colectividad
parece amenazada. La tesis de Cohen es que la expresién simbdlica de la comunidad
y de sus limites crece en importancia cuando las fronteras geogrificas o sociales se
encuentran indeterminadas, difusas o debilitadas (Ibid.: 50). En esta situacion, el desa-
rrollo de manifestaciones sociales, como los rituales, adquiere la funcién de recons-
truccién y afirmacion de la comunidad.

La vivencia intima de la referencia comunitaria por parte de sus miembros,
convierte a la comunidad en una construcciéon simbdlica més que estructural.
Cohen concluye su argumentacion afirmando que “tanto si las fronteras estruc-
turales permanecen o no intactas, la realidad de la comunidad se vincula con la
percepcién de sus miembros por la vitalidad de su cultura. La gente construye la
comunidad simbdlicamente, haciendo de ella un recurso y un almacén de signifi-
cados, asi como un referente de su identidad” (Ibid.: 1 18).

MARCO DE ANALISIS DE ESTE PROCESO

Para comprender cémo se lleva a cabo este proceso de comunitarizacién entre
los colectivos musulmanes en Barcelona y Catalufia, es preciso reconocer en primer

3. La nocién de frontera como elemento relacional que marca la distancia entre colectivos ya
fue desarrollada en la clésica obra de Fredrik Barth, Los grupos étnicos y sus fronteras (1976):
“es el limite étnico que define al grupo y no el contenido cultural que encierra. [...] Los limites
étnicos canalizan la vida social y esto ocasiona una organizacién a menudo muy compleja de
relaciones sociales y de conducta. La identificacién de otra persona como miembro del mismo
grupo étnico entrafia una co-participacién de criterios de valoracién y de juicio” (p. 17).
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lugar la pluralidad de formas de entender lo comunitario que estan presentes en su
interior. En este sentido, al iniciar este capitulo, nos hemos referido al modelo sobre
el que nos vamos a basar para analizar este proceso. La dindmica de recuperacién y
reencuentro con los referentes y la practica religiosa que plantean estos cabezas de
familia musulmanes como forma de reinstaurar en la sociedad receptora —en la
medida de lo posible— el orden y las referencias sociales y culturales propias de su
pais de origen, contrasta sustancialmente con la redefinicion de este vinculo comu-
nitario que plantean las nuevas generaciones de musulmanes que, a diferencia de sus
padres, vinculan la expresién de su pertenencia colectiva con su proceso de inte-
gracion en la sociedad donde se han formado y socializado.

Estos diferentes modelos, presentes en el interior de los colectivos musulma-
nes en Catalufia, definen el conjunto de sus dindmicas asociativas y comunitarias,
que hay que analizar desde una perspectiva diacrénica, en el marco de una con-
tinua negociacion con los diversos ambitos (administraciones locales, sociedad
civil, Iglesia, ONG’s, entre otros) que son interpelados por esta presencia. Para
ello, desarrollaremos un modelo en tres fases que quiere definir de una manera
ideal los elementos presentes en el proceso migratorio, y que lo vinculan con la
practica religiosa, organizado en torno a dos ejes, uno evolutivo, en donde se
destacan las diferentes etapas que marcan este proceso, y otro tematico, en el
que se diferencian tres grandes ambitos: referentes estructurales (donde se quie-
ren mostrar los diferentes elementos que caracterizan cada etapa, asi como la
percepcidon que se desarrolla en la sociedad receptora ante esta inmigracion),
aspectos de la religiosidad (destacando tres apartados: observancia de las practi-
cas religiosas, espacios de culto y espacios complementarios), y procesos identi-
tarios (que constan de: principios identitarios, practicas socioculturales
marcadoras de identidad, y comunitarizacion) (ver en Anexos: Cuadro del pro-
ceso de configuracién comunitaria).

Desde este marco de referencia, y trabajando a partir las variables que se plan-
tean en él, podemos desarrollar los principios de esta hipotesis de recuperacién
de la practica religiosa como punto de partida del proceso de comunitarizacion,
y que se formula especificamente, como se ha apuntado, por parte de los padres
de familia musulmanes. Comentaremos brevemente sus tres fases:

Fase de abandono temporal

Caracteriza esta etapa la tendencia del individuo inmigrante a buscar todos los
medios que le faciliten su rapida incorporacion en la sociedad receptora, con el
objetivo de iniciar con buen pie su trayecto migratorio, intentando evitar toda mani-
festacion cultural o religiosa externa (por ejemplo: habitos alimentarios, vestimen-
ta, practica religiosa, etc.) que pudiera despertar las reticencias de la misma,
buscando una invisibilidad irreal. Por este motivo, la observancia de la practica reli-
giosa musulmana en este contexto no propio queda relegada a un espacio intimo o
intragrupal, no visible de cara al exterior. Esto se debe al temor a que estos ele-
mentos pudieran ser percibidos por la sociedad receptora como un escollo para su
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proceso de incorporacion. Frente a las dificultades (supuestas o reales, desde su
punto de vista) para el cumplimiento de los preceptos religiosos musulmanes, el
individuo remodela sus propios referentes identitarios. En esta fase del trayecto
migratorio el grupo adquiere una funcién protectora para el individuo, organizan-
dose celebraciones y practicas religiosas que, ademas de ser la expresion de esa fe
religiosa, destacan sobremanera por su caracter social. La participacién en estas
celebraciones, que suelen tener una estructura festiva, supone un momento central
dentro del tiempo social del colectivo durante esta fase.

Fase de recuperacién o reencuentro

El inmigrante que tras conseguir una cierta estabilidad econémica y legal
consigue que su familia se instale junto a él, se reencuentra con toda una serie
de referentes sociales, culturales y religiosos, cuya expresién o manifestacién
habia limitado hasta ese momento. La familia, antesala del ambito comunitario,
se convierte entonces en el agente que genera este proceso de recuperacién
de los principios musulmanes. A partir de ahora, el individuo, a través de la
observancia de ciertas practicas musulmanas, ya no solo se ubica en el inte-
rior de su comunidad. El retorno a los principios musulmanes se tifie de rei-
vindicacion grupal ante la sociedad de acogida, con el objetivo de exponer
toda una serie de necesidades de tipo comunitario, que anteriormente pare-
cian no existir. Las primeras expresiones publicas y la exteriorizacion de cier-
tas practicas (por ejemplo, la creacion de espacios relacionados con el culto
musulman, como oratorios, asociaciones o carnicerias halal) suponen el desa-
rrollo de los primeros intentos de diferenciacion manifiesta con respecto a la
sociedad europea.

Fase de reafirmacién y estabilizacién

En esta etapa, el proceso migratorio avanza hacia la estabilizacién de las
practicas dentro del modelo de convivencia social y religiosa impuesto por la
sociedad de acogida. Lo musulman se incorpora visiblemente en el conjunto
social, como expresion publica de uno de los colectivos que lo conforman.
Esta presencia se reconoce y se institucionaliza dentro de la sociedad de aco-
gida mediante su equiparacion social con el resto de las confesiones ya pre-
sentes. Es el momento de los grandes proyectos de construccion de
mezquitas, que se erigen como forma de materializar y consolidar esta pre-
sencia. En el interior de la comunidad, como resultado de la interaccién con
la sociedad receptora, se elaboran diferentes discursos identitarios, que con-
tribuyen a definir la heterogeneidad interna del colectivo. Entre ellos, el dis-
curso mayoritario se relaciona con la expresiéon de un islam tranquilo, que
combina los preceptos religiosos musulmanes con la aceptacion de otros que
son propios de la sociedad europea. A pesar de ello, se produce una crecien-
te politizacién de estos discursos musulmanes, dirigidos tanto hacia el inte-
rior de la comunidad como hacia el exterior.

170



La heterogénea evolucidn de
una realidad plural

Reconstruir el desarrollo y la evolucién de la comunidad musulmana en
Cataluna supone reconocer la dificultad de singularizar una realidad que se pre-
senta como plural. Esto es, la elaboracion de una historia general de esta comu-
nidad requiere hacer referencia a historias locales en donde se expresan las
trayectorias de estos colectivos en las diferentes poblaciones de las comarcas
catalanas. Este principio de heterogeneidad caracteristico del conjunto de la
comunidad, junto a su composicion nacional y cultural diversa (a la que ya nos
hemos referido anteriormente), hacen que sea mas apropiado hablar de comu-
nidades en plural, a pesar de que podamos establecer toda una serie de princi-
pios y formulaciones que expresan la vinculacién de unas y otras realidades
locales. Es a partir de la reconstruccion de las historias particulares de cada
comunidad como, ademas, podremos conocer y evaluar las relaciones intraco-
munitarias que se establecen en el interior del colectivo musulman en Catalufa.

Otro elemento fundamental que hay que tener presente en el analisis de la con-
figuracion de este campo religioso musulman®, es que en él confluyen diferentes
dinamicas asociativas, generadas tanto desde un ambito local como desde otros
mas amplios y generales. Es por ello que en este trabajo hemos empezado con-
textualizando la realidad de la presencia musulmana en Europa y Espaha, como
forma de entender con mas detalle las manifestaciones de estas comunidades a
nivel local en Cataluha. Autores como Eickelman y Piscatori (1996) insisten sobre
los vinculos transnacionales que relacionan las expresiones del islam contempora-
neo. Seglin su opinidn, el analisis de las manifestaciones de lo islamico en contex-
tos locales no sélo supondria identificarlas con una perspectiva total mas amplia (la
umma islamica como ethos de referencia), sino que, ademas, ayudaria a comprender
mejor el significado que contienen tales expresiones. Asi, la apertura de un peque-
no oratorio musulman en un pueblo de la provincia de Girona puede vincularse
con otras manifestaciones de reconfiguracion comunitaria presentes en el resto del
mundo musulman. De la misma manera, tal como argumenta Gaffney (1994: 30) en
su trabajo sobre Egipto, los mensajes e ideas que se expresan en un sermén en la
mezquita no pueden ser aislados de las esferas de experiencia local, nacional e
internacional, sin sacrificar en gran medida el significado que éste contiene.

4. En el sentido dado por Bourdieu (1971), como dmbito de produccién, de reproduccion y de
difusion de capital religioso, de cuya gestién se encargan los llamados especidalistas religiosos.
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Un tercer factor que se deriva de esta presencia es que, mas alla de una supuesta evo-
lucion homogénea y acompasada, las comunidades musulmanas locales en Cataluha
muestran diferentes grados de configuracion y desarrollo colectivo.Aunque es cierto que
todas ellas tienden a pasar por una serie de etapas comunes, ni todas lo hacen al mismo
tiempo, ni todas se encuentran al mismo nivel de evolucién. La combinacion de los dife-
rentes factores implicados (entre otros: la historia del asentamiento; la composicion del
colectivo musulman y sus relaciones internas; la reaccion autoctona ante su presencia; y
las influencias externas ejercidas por otras instituciones y comunidades) explican el
hecho que, mientras existen comunidades que poseen una larga historia, manifestada
activamente en el terreno asociativo, otras, en cambio, acaban de iniciar su andadura.

No hay un tnico modelo de evolucion porque, a diferencia de lo que habitualmente se
piensa, el desarrollo de las comunidades musulmanas en Cataluna y en Espana no res-
ponde a la accion organizada, planificada y centralizada desde una determinada entidad
musulmana. Ni existe un proceso de irradiacion desde un centro (Barcelona o Madrid), ni
las comunidades locales suelen ser sucursales de otras instituciones. Esta evolucion, vin-
culada con el asentamiento de colectivos musulmanes de origen inmigrante, y que tiene
lugar como forma de respuesta a una serie de demandas comunitarias, contrasta con el
modelo que implicitamente se propone en el marco legal del Acuerdo de Cooperacion y
con el de la representacion institucionalizada de la religion musulmana en Espafa. Como
tendremos ocasion de analizar con detalle mas adelante, esta es una muestra importante
de la distancia que separa a unos y otros modelos de organizaciéon comunitaria.

Por dltimo, comentaremos que en la reconstruccion de esta presencia hemos partido
de la apertura en determinadas localidades catalanas de un espacio vinculado con el culto
musulman (fundamentalmente un oratorio, pero también establecimientos comerciales
como carnicerias halal), como forma de indicar el desarrollo de estos procesos de comu-
nitarizacion. De este modo, aceptamos, al igual que Thomas y Znaniecki (1974), que estos
espacios contribuyen a materializar el vinculo y el alcance comunitario del colectivo, tal
y como lo hacia la parroquia entre las comunidades polacas analizadas por estos auto-
res. Teniendo en cuenta esto, se nos plantea implicitamente la pregunta clave de cuantas
mezquitas hay en Cataluna. La respuesta, mas alla de lo numérico, adquiere una impor-
tancia vital en dos aspectos. Por un lado, respecto a la sociedad catalana, el reconoci-
miento de esta presencia puede hacerse mas evidente a partir de su cuantificacion. Un
nimero, una cifra, adquiere especial relevancia a la hora de modelar la percepcién de una
presencia, a pesar de que ésta se mantiene frecuentemente en la invisibilidad cotidiana.
Por ejemplo, en nuestro pais vecino, Francia, la referencia por parte de los medios de
comunicacion a uno de los primeros trabajos que analizaban el desarrollo de las comu-
nidades musulmanas —en concreto, el libro de Gilles Kepel, Les banlieues de Fislam, de
1987, se hizo destacando que el pais galo se habia convertido en el pais de las “mil y
una mezquitas”. Por otro lado, la cuantificacion numérica de oratorios musulmanes en
Cataluna es utilizado desde algunas voces que surgen de las propias comunidades musul-
manas, como forma de reivindicar publicamente su presencia y su proyecciéon comunita-
ria. Se trata con ello de mostrar numéricamente los limites de esta comunidad, de
definirla en su conjunto, pero también de presentar su implicita cohesion interna.
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Ante la importancia que parece adquirir una cifra como esta, en nuestro estudio,
mas que pretender la recogida exhaustiva de todos los espacios relacionados con
el culto musulman presentes en Cataluiia, hemos querido proceder a una minima
definicion de los margenes que delimitan el ambito comunitario musulman. De ahi
que los mapas que acompanan este apartado posiblemente estaran incompletos.
Por ello, es posible que nos achaquen el no haber incluido “la mezquita de tal, o la
asociacion de cual sitio”. Nuestra intencion es, simplemente, indicar que hemos
comprendido plenamente uno de los elementos que esta bien presente en la pre-
sencia musulmana en Catalufa: su caracter sumamente dinamico, vivo, que hace
muy dificil la elaboracion de una representacion fija y estatica de la misma.

FASES DE LA PRESENCIA MUSULMANA EN CATALUNA

La evolucién de la presencia musulmana en Cataluna se encuentra estrechamen-
te vinculada con el asentamiento de colectivos de inmigrantes de origen musulman,
pero a medida que ésta avanza el islam en Cataluia va mostrando otros tipos de
expresion de la fe musulmana que ya no estan vinculados con los trayectos migra-
torios. El nimero de catalanes que han optado por la fe musulmana y la presencia
de nuevas generaciones de musulmanes nacidos en tierra catalana, comienzan a indi-
car que el islam ha dejado de ser una realidad ajena a Cataluna. Las diferentes fases
que conforman su configuracion comunitaria, las interpretamos como la manifesta-
cién de los sucesivos intentos por parte del colectivo para favorecer y mejorar las
condiciones que permiten cumplir los preceptos y las practicas religiosas musulma-
nas en nuestro pais. A continuacion, se detallan las cinco etapas de esta evolucion:

Afos sesenta. Ausencia de espacios comunitarios y practica religiosa no
visible

La llegada a mediados de los afos 60 de inmigrantes provinientes de paises norteafri-
canos, es el origen de la contemporanea presencia musulmana en Catalufa. Barcelona se
convertia en su primer punto de destino, donde pasaban el tiempo justo y necesario —a
veces horas— para poder cruzar la frontera francesa, ya fuera legal o ilegalmente. Es cier-
tamente dificil hacer una estimacion cuantitativa de la presencia inmigrante en estos
anos, debido a su fuerte fluctuacion y movilidad, asi como por su gran irregularidad. Las
estadisticas municipales apenas aportan algin dato sobre estos colectivos. No obstante,

en el registro de estancias en hoteles y pensiones de la ciudad de 1962 aparecen inscri-
tos 6.829 subditos marroquies; en 1963, 12.835; en 1964, 4.920;y en 1965,7.702°.

5. Anuario Estadistico de Barcelona (1962, 1963 y 1964). Es preciso hacer un comentario sobre
estas cifras: corresponden al total de los registros de entrada en hoteles y pensiones de la ciudad, pero
no indican una presencia real. Esto es, un mismo individuo, que a lo largo de una semana hubiera cam-
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Segln el informe del Secretariado de Coordinacion para el Desarrollo de Justicia
y Paz (SECOD, 1972), la fecha clave para situar el inicio de la inmigracion norteafri-
cana en Barcelona es la de 1967. En este ano, se produce una fuerte crisis de tra-
bajo en Europa, lo que supone que los Estados europeos procedan a expulsar la
mano de obra inmigrante. De esta manera, los primeros trabajadores norteafrica-
nos que llegan a Barcelona proceden de Europa, y no de sus paises de origen, tal
como cabria suponer. No se trata alin de una migraciéon importante, pero crea el
precedente que favorecera la llegada de nuevos flujos. Asi, coincidiendo con el rama-
dan de 1970 (unos 56.000 norteafricanos pasaron por Algeciras en ese ano), se esti-
ma que llegaron a Barcelona entre 25.000 y 40.000 inmigrantes magrebies, en su
gran mayoria, marroquies. En 1971 se conceden en la provincia de Barcelona sélo
507 permisos de trabajo a magrebies, mientras que el resto entra con pasaporte
turistico, lo que indica el grado de irregularidad laboral de este colectivo®.

En esta época no encontramos ningun espacio colectivo vinculado con el culto
musulman, lo que se corresponde con el caracter de provisionalidad que acom-
panaba la presencia de estos inmigrantes. No obstante, este hecho no implica la
inexistencia de una practica religiosa, si bien ésta se expresaba a nivel privado,
individual o comunitariamente, en reuniones de grupos de musulmanes en sus
propias viviendas, donde se encontraban para celebrar las festividades del calen-
dario musulman o para rezar los fines de semana.

1970-1983. Creacion de los primeros centros y precariedad comunitaria

A mediados de los 70 algunos medios de comunicacion barceloneses estimaban
que entre 50.000 y 80.000 norteafricanos trabajaban en la ciudad y las poblaciones
circundantes, en su mayoria en situacion irregular y sufriendo la explotacién laboral
y la persecucion policial’. La estancia en Barcelona, que para algunos de estos inmi-
grantes no era mas que un alto en su camino hacia Europa, en mas de una ocasién

biado de residencia dos o tres veces, consta como si hubiera sido ofra persona. Teniendo esto presen-
te, si dividimos estos nimeros por dos, e incluso por tres, nos dan una dimensién mas real de este flujo,
con unas cifras que serian muy parecidas a las de empadronados de origen marroqui presentes en
Barcelona en la actualidad. La diferencia entre unas y otras es, sobre todo, cudlitativa.

6. En el articulo “Immigracié de marroquins a Espanya”, Agermanament, n® 123, abril 1976,
se estiman en 13.279 las tarjetas de identidad profesional (los antiguos contratos laborales) con-
cedidas a marroquies en Espafia entre 1964 y 1973.

7. La prensa escrita es generosa a la hora de establecer una estimacion de esta presencia. Un
repaso por los diarios de la época nos muestra lo siguiente: en 1973, el cénsul de Marruecos en
Barcelona estima en 10.000 el nimero de magrebies en Barcelona y su comarca (Express Espanol,
junio); para la Jefatura Superior de Policia de Barcelona, la cifra en el mismo afio aumentaba a
35.000 o 45.000, aunque en toda Cataluiia (La Vanguardia, 28.9.1973); para el presidente del
Consejo Provincial de Trabajadores de Barcelona, la cifra se establece en 50.000 en Barcelona y
provincia (Actualidad econémica, 15.12.1973). En 1978, en un informe de la Comisién Episcopal,
se estiman en 65.000 los magrebies en Barcelona y comarca; para el semanario Cambio 16
(15.10.1978), los arabes que residen en el cinturén industrial de Barcelona serian unos 30.000; por
su parte, el rotativo Mundo Diario (28.11.1978) informa que 110.000 marroquies residen en
Catalufia (Roca-Roger-Arranz, 1983).
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se convierte en un prolongado periodo de espera, que se ocupa con trabajos oca-
sionales. Este es el germen de los primeros asentamientos inmigrantes marroquies
en Barcelona, que se concentrarian primero en Ciutat Vella, sobre todo en los
barrios del Raval, la Barceloneta y Santa Maria del Mar, principalmente en las pen-
siones de la zona; posteriormente, y debido a la consecucion de un puesto de tra-
bajo mas estable, se desplazan a los barrios periféricos de Barcelona o a su cinturén
industrial (Sta. Coloma de Gramenet, L'Hospitalet de Llobregat, Sabadell, Cornella,
Badalona, S.Viceng dels Horts...), alojandose en grupo en algun piso o, en su defec-
to, en barracas. Por Ultimo, si estos inmigrantes consiguen trabajar en algunas de las
grandes obras de infraestructura que se inician en este periodo en Cataluina (en
especial, las autopistas), se desplazan a otras regiones catalanas, viviendo “a pie de
obra”. Por aquel tiempo, también vivian en Barcelona un buen niumero de estudian-
tes universitarios arabes procedentes de Egipto, Jordania, Siria y Palestina.

En el ano 1974 cristalizan las primeras iniciativas para dotar de un espacio de encuen-
tro y oracion al colectivo musulman. Por un lado, la Asociacién de Amistad con los Pueblos
Arabes Bayt al-Thaqafa, dirigida por la arabista y religiosa catélica Teresa Losada, abrié un
primer local en S.Viceng dels Horts y, posteriormente, en el distrito de Ciutat Vella de
Barcelona. Esta asociacion, ademas de ceder un espacio en su local para celebrar la ple-
garia musulmana, ofrecia servicios de alfabetizacion y formacion a este colectivo. Por
otro lado, y gracias a la iniciativa del grupo de estudiantes de Oriente Medio en
Barcelona, se abre en el barrio de La Sagrera de la ciudad condal una delegacion del
Centro Islamico de Madrid. En lo que se refiere a estas dos primeras iniciativas, parece
claro que las demandas comunitarias de atencion religiosa y de bisqueda de un espacio
comunitario de encuentro fueron cubiertas en parte por iniciativas apoyadas desde el
exterior de la comunidad, como también sucedia en 1978-79 con la creacion de la
Amical de Trabajadores y Comerciantes Marroquies en Barcelona. En aquellas fechas otras
dos iniciativas, esta vez mucho mas intracomunitarias, verian la luz: en 1977 se crea un
pequeno oratorio en el barrio de Sants (muy poco conocido, incluso hoy en dia), en el
mismo edificio de la fabrica donde trabajaba un grupo de marroquies;y, en 1981, se inau-
gura la Casa y Centro Islamico de Pakistan en el barrio del Raval de Barcelona. Por otra
parte, el crecimiento numérico de este colectivo desperto las primeras demandas de
consumo de carne sacrificada segin el rito musulman, pero la ausencia de mataderos y
carnicerias dificultaba el cumplimiento diario de esta prescripcion alimentaria. No obs-
tante, el consumo de carne halal podia garantizarse en las principales celebraciones
musulmanas, si bien debian ser los propios creyentes los que compraran al animal vivo
y lo sacrificaran, a veces en el mismo lugar donde lo habian adquirido. La apertura en
1983 de la primera carniceria halal en Barcelona, propiedad de un paquistani, permitio
satisfacer la incipiente pero creciente demanda diaria por parte del colectivo musulman.

1984-1987. Primera fase de la dispersion de espacios comunitarios

Si bien hasta ahora la creacion de estos espacios vinculados con el culto musulman se
habia limitado a la ciudad de Barcelona, a partir de este momento se genera un proceso
de dispersion, consecuencia directa de la progresiva incorporacion y estabilizacion de las
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MAPAS 5 y 6. Presencia musulmana en
Cataluna. Periodos 1960-1983 y 1984-1987
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diferentes comunidades musulmanas de origen inmigrante, fundamentalmente la marro-
qui. Se trata de un fendomeno de extension, iniciado en la década de los 70 y que, desde
un nucleo primario en la comarca del Barcelonés se dirige, en primer lugar, hacia el Vallés
Oriental, el Maresme y Osona, y, posteriormente, hacia otras comarcas de Girona y
Tarragona (TEIM, 1994: 128). Como resultado, se produce la apertura de nuevas mezqui-
tas en L'Hospitalet y Viladecans, dos poblaciones con una importante colonia marroqui.
Por otro lado, se abren en Barcelona nuevas carnicerias musulmanas, concentradas en
Ciutat Vella, y se crea el primer circuito de produccion y venta de esta carne, en el que se
encuentra implicado el matadero municipal de Mercabarna, al que acudian los propieta-
rios de estos establecimientos para sacrificar las piezas que posteriormente venderian.

1988-1991. Dispersion, visibilidad y estabilizacién comunitaria

En este periodo se produce una segunda fase de dispersion de espacios comunitarios,
abriéndose nuevos oratorios en poblaciones de otras comarcas barcelonesas, asi como
de Girona (Roses, Figueres, Olot) y en la misma ciudad de Lleida.A pesar de que muchos
de estos espacios nacen en condiciones precarias, tanto legalmente como por las infra-
estructuras con las que cuentan, son la primera manifestacion palpable —aunque no
siempre visible para la poblacion autoctona— del proceso de estabilizacion comunitaria
del colectivo. Algunos de estos locales, habilitados como mezquitas, se ocupan provisio-
nalmente, a la espera de encontrar otro mejor equipado o que pueda ser adquirido en
propiedad por la comunidad. De hecho, el traslado a un nuevo local con mejores con-
diciones para el servicio religioso se interpreta como un indicador de la consolidacion
del proceso de comunitarizacion. Asimismo, las carnicerias halal también se incorporan
dentro de este proceso de dispersion, abriéndose nuevos establecimientos en Vic,
Premia de Mar,Viladecans, Palafrugell y Girona.

1992-1998. Progresiva regularizacion de los espacios de culto y mayor
presencia publica

Desde 1992 hasta mediados de 1998 se crean 34 nuevos oratorios musulmanes en
toda Catalufa, y 5 mas cambian o amplian sus ubicaciones originarias. En total, se con-
tabilizan en la actualidad unas 70 mezquitas en Catalufa, concentradas principalmente
en la provincia de Barcelona (mas de 40), y el resto repartidas entre Girona (14),
Tarragona (7) y Lleida (4). En abril de 1992 se firma el Acuerdo de Cooperacion entre
el Estado espaiiol y la Comisién Islamica de Espana, pero este crecimiento no se deri-
va del nuevo marco legal definido por el Estado sino, fundamentalmente, del desarrollo
de comunidades surgidas de un trayecto migratorio. En este mismo periodo, el nimero
de asociaciones religiosas musulmanas inscritas en el Registro de Entidades Religiosas
del Ministerio de Justicia, pasa de 4 a 20 (14 de ellas en la provincia de Barcelona, 5 en
la ciudad condal). Este aumento responde, sustancialmente, a un proceso de progresiva
regularizacion legal de los espacios religiosos comunitarios ya existentes. No obstante,
las asociaciones reconocidas como religiosas siguen representando apenas un tercio del
total de los espacios musulmanes que hay en Cataluia, cuyos responsables parecen
optar por la regularizacion legal de estos centros como asociaciones de tipo cultural.
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MAPA 7. Presencia musulmana en
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La escasez de recursos econdémicos y materiales que sigue mostrando este
colectivo hace que buena parte de estos centros se mantengan en locales con
una infraestructura precaria, no siempre adecuada para la practica religiosa de
las comunidades. Por otro lado, la proliferacion de establecimientos que venden
carne halal progresa exponencialmente respecto a periodos anteriores, provo-
cando en algunos lugares —como en Ciutat Vella, en Barcelona, donde existen un
total de 12 carnicerias— una cierta saturacion de la oferta en este mercado.

En este periodo, se produce también una creciente visibilidad de la presencia musul-
mana. Por consiguiente, las autoridades locales comienzan a recibir las primeras
demandas concretas formuladas por los representantes comunitarios o por los de las
diferentes federaciones musulmanas en Espana. La opinion publica, avisada a través de
la atencion especial que dedican los medios de comunicacion social a esta presencia,
toma mayor conciencia de ella, y la vincula siempre a las realidades de la emigracion.
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Presencia musulmana en Cataluna.
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La mezquita, espacio
religioso y comunitario

En un sentido religioso, las mezquitas (del drabe mdsyid, cuya raiz proviene del verbo
sajada, "postrarse”, de ahi su significado: "lugar en el que uno se postra para rezar") son
aquellos espacios o "casas que Dios ha permitido que fueran erigidas para que en ellas
se invoque su Nombre. En ellas se Le glorifica, mafiana y tarde" (El Coran, 24'*).
Asimismo, en ellas se retinen los musulmanes para orar cinco veces al dia y celebrar las
principales festividades del calendario hegirico. En un sentido social, las mezquitas tam-
bién son lugares de expresion de una identidad colectiva, a la vez que se instituyen
como el espacio que estructura socialmente la comunidad musulmana. Asi pues, tanto
como sitio de plegaria como lugar de encuentro e interrelacién colectiva, la mezquita
cumple una funcién de homologia de la comunidad local con el resto de comunidades
musulmanas, que convergen hacia un mismo punto, La Meca, cinco veces al dia durante
el tiempo de la oracién. La gibla, o direccion hacia la que todo musulman realiza sus
plegarias sintetiza, a través del emplazamiento del mihrab en cada mezquita, el orden
cosmolédgico sobre el que se sustenta la nocién de comunidad musulmana (Etienne,
1984: 134).

A pesar de que las mezquitas pueden recibir el apelativo de "Casa de Dios"
(bayt Allah), no puede decirse que éstas se conviertan en un templo consagrado,
en el sentido occidental del término. Para Dassetto y Bastenier (1984: 64), la
mezquita, mas que un lugar sacro, se convierte en espacio de culto, ya que éste
es utilizado por los propios musulmanes. El caracter funcional explica, segin
estos autores, su emergencia en Europa, puesto que el Unico requisito necesario
para su creacion es que se reunan un grupo de fieles con el fin de convertir un
determinado local en ese lugar destinado al culto comunitario.

Tanto para la expresion religiosa en si, como para la socio-comunitaria que la
practica religiosa incorpora, toda comunidad musulmana ha de disponer de un
espacio de culto y reunién. La creacién de una mezquita® en Europa, fuera de un
contexto musulman, adquiere una serie de significados que requieren ser
comentados. Como fruto de un trayecto migratorio, la creacién de estos espa-
cios se convierte en una forma mediante la cual los colectivos de origen musul-
man pueden reestructurar el orden propio de la sociedad de origen y hacer

8. En este confexto migratorio de andlisis, empleamos el término mezquita por ser éste el
empleado habitualmente por los propios musulmanes. También utilizamos como sinénimos suyos
sala de oracién y oratorio, a diferencia de ofros estudios que sitGan estos conceptos en una
escala segin la mayor o menor provisionalidad de este espacio.
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frente a la accién aculturadora de la de acogida. Asi, la mezquita incluye un triple
sentido desde el punto de vista identitario: de vinculacién con el conjunto de la
comunidad musulmana en general (la umma); ante la propia comunidad local, en
que ésta aparece como uno de sus puntos de referencia colectiva; y frente a la
sociedad no musulmana en la que nace este nuevo espacio.

El trayecto migratorio refuerza alin més el caricter de los oratorios musulmanes
como lugares donde confluyen religién e identidad comunitaria’. A través de la
mezquita el musulman, no sélo se (re)encuentra con la practica religiosa sino, sobre
todo, con su comunidad. La observancia de las principales practicas religiosas, de los
cinco pilares, teniendo en cuenta su evidente contenido social, se convierte en
definidora de la pertenencia a esta comunidad. La mezquita, marco que recoge y
proyecta esta practica religiosa, es el espacio que resocializa a aquél que ha emigra-
do desde su pais de origen, y lo incorpora de nuevo en un orden original de refe-
rencias. La plegaria en comun, asi como el ayuno durante el mes de ramadan, se
convierten en ocasiones privilegiadas para que la comunidad tome conciencia de si
misma. La comunidad, entendida predominantemente como referente simbdlico
mas que como realidad ontolégica (Cohen, 1985: 124: "la comunidad existe en la
mente de sus miembros, y no debe de ser confundida con ninguna afirmacién geo-
grafica o sociogrifica de ‘realidad™), proporciona a sus miembros una determinada
conciencia colectiva, ya que se muestra mas preocupada por afirmar simbolicamen-
te las fronteras que separan unos y otros ambitos comunitarios, que por desarrollar
su propio contenido. De esta manera, la ritualizacion de una serie de comporta-
mientos de los que participan de esta comunidad, asi como la determinacién de los
espacios propios (como podria ser, por ejemplo, un oratorio musulman), actdan, en
mas de una ocasién, como marcadores identitarios de la misma. En este sentido, una
de las principales funciones que cumplen los oratorios musulmanes surgidos en un
contexto migratorio es la de marcar y redefinir el territorio en el tiempo y en el espa-
cio, bajo un caracter isldimico (Dassetto, 1996: 174).

El espacio interior de las mezquitas y su recreacion estética, el reencuentro
con una lengua, un trato y una gestualidad familiares, asi como el manteni-
miento de una temporalidad (diaria, semanal y anual) musulmana, definen un
ambito de separacion simbdlica con respecto a la sociedad laica. Si la mezqui-
ta se convierte en reducto de pureza y de conservacién de los principios de
origen, lo es en funcién de una definicién ideal que de este espacio hacen los
propios fieles. Asi, por ejemplo, Olivier Roy (1992a: 108) comenta las pro-
puestas que desarrollan algunos colectivos musulmanes de inspiracién neo-
fundamentalista en Gran Bretafa, para crear unos “espacios islamizados” en

9. Para Gilsenan (1982: 176), en el espacio de la mezquita las dfiliaciones de cada musul-
mén (con respecto a la familia, al grupo, al barrio, a la clase social) transcienden hacia una
identificacién superior, la de la comunidad de creyentes.
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los barrios donde éstos se asientan, y concretamente en torno a las mezqui-
tas y otros espacios de culto. Se pretende, a través de estos espacios, marcar
severamente la distancia respecto a la sociedad receptora, pero también a la
de origen'®. Se trata de algo muy diferente de lo que proponen otras comu-
nidades, mucho mas preocupadas por el mantenimiento de los referentes
identitarios, culturales y familiares de la comunidad, y para las que la mezqui-
ta, ademas de su funcién de oratorio, adquiere paralelamente una labor de
recuperacion y afirmacién de la autoridad familiar y marital, en crisis ante los
nuevos roles de los jovenes y de las mujeres en la sociedad de acogida
(Dassetto-Bastenier, 1984: 63).

Dentro de esta légica reconstitutiva del orden originario, las mezquitas se
convierten en epicentros de la vida comunitaria. En palabras de Cesari (1997b:
168), son “casas de la comunidad”, no sélo porque es a través de ellas como
se formula el reencuentro con esta vida comunitaria, sino porque, ademas, son
espacios de expresion de la solidaridad colectiva. Prueba de ello es que gracias
a las aportaciones de sus miembros es posible ayudar a los mas desfavoreci-
dos, contribuir al pago de la repatriaciéon o del entierro de algin musulman, u
ofrecer un donativo a otras comunidades para que éstas puedan comprar un
nuevo local para su mezquita, entre otras acciones. El sentido de comunidad
como espacio de cooperacion se formaliza en el lugar socio-religioso que
ocupa la mezquita. Como espacio fundamentalmente masculino y promovido
—en el contexto migratorio— por miembros de la primera generacion, también
desempefia una funcién bdsica, como es la de garantizar la transmisién de los
preceptos religiosos a sus hijos. Asimismo, dentro de una formulacién de un
islam formalista y devoto, expresion de una fe ritualizada, y propugnando una
dindmica de orden moral dirigida hacia el interior de la comunidad (Sierens,
1991: 1'15; Saint-Blancat, 1997: 162), este espacio adquiere un caracter de cen-
tralidad, que no siempre es compartido por algunos miembros, en especial, las
mujeres y las nuevas generaciones, ya que no encuentran en la mezquita su
lugar de expresién religiosa. La tensiéon esencial que se establece entre dos
tipos de ordenes: el de la reconstruccién y el mantenimiento de los referentes
de origen que promueven los padres de primera generacion, y el de la refor-
mulacién de la adscripcién musulmana por parte de las nuevas generaciones
en su proceso de insercion en la sociedad europea, se convierte en el principal
aspecto que ha de definir la evoluciéon del campo religioso musulman en
Europa en los préximos afios.

10. Para Roy, las propuestas de crear una microsociedad auténticamente musulmana en una
sociedad que fodavia no lo es, son fruto de grupos islamistas que, incluso en su pais de origen,
desean imponer ciertas limitaciones: que las mujeres sean obligadas a portar el velo, que se
prohiban ciertas précticas (consumicién de alcohol, mixicidad, droga, segin qué misicas, el
juego, los cafés y la delincuencia), todo ello en un intento de remoralizacién de la sociedad y
de critica al abandono de las précticas religiosas musulmanas.
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DINAMICAS DE CREACION DE MEZQUITAS EN UN
CONTEXTO MIGRATORIO

Atendiendo de nuevo a la evolucién que se indicaba en los mapas 5, 6,7 y 8, se
puede apreciar que no siempre existe una mezquita en las localidades catalanas donde
se localiza una comunidad inmigrante de origen musulman. Esta situacién responde a
la existencia de un patrén de evolucién diferente; mientras que en algunas de estas
localidades funcionan ya desde hace afios uno o incluso dos oratorios, en otras acaban
de habilitarse los primeros espacios. Para comprender porqué se produce esta dispa-
ridad, es preciso tener presente que en la apertura de una mezquita en un contexto
migratorio confluyen factores y circunstancias, tanto internos como externos al
colectivo musulman, que condicionan el nacimiento de estos espacios. No obstante,
no existen unas reglas fijas que determinen la creacion de una mezquita, ni por crite-
rios cuantitativos (segin el nimero de fieles musulmanes residentes en la poblacion),
ni temporales (dependiendo del tiempo que lleva establecido ese colectivo en ésta).
Mientras que en una determinada localidad la existencia de una mezquita nos puede
estar indicando el grado de estructuracion y asentamiento del colectivo, en otra, la
apertura de este espacio puede responder a un intento de cohesién comunitaria. De
igual modo, es importante atender a la evolucién cualitativa del colectivo, como un
factor interno que propicia la apertura de una mezquita para responder a las deman-
das que acompanan la instalacion de los nicleos familiares musulmanes.

Tampoco hay que olvidar la existencia o no de corrientes de opinién e inicia-
tivas, tanto personales como en grupo en el colectivo, que potencian la apertura
de estos y otros espacios comunitarios. A este respecto, el papel de los lideres
asociativos, como generadores de estas iniciativas colectivas, es importante,
aunque no necesariamente decisivo. Por otra parte, la existencia o no de otros
espacios asociativos constituidos en torno a otros criterios nacionales o cultu-
rales, tanto en su aspecto mas formal como en el informal, pueden contribuir
activamente a desarrollar una opinién a favor o en contra de la apertura de un
nuevo oratorio. De hecho, desde algunas entidades locales que trabajan con los
colectivos inmigrantes (en asociaciones de inmigrantes o bien de solidaridad con
éstos), la creacion de una mezquita se ha interpretado, en mas de una ocasion,
como la expresién de una competencia directa, por ejemplo, a la hora de asumir
la representacion del colectivo ante las administraciones locales.

Por otro lado, y como factor externo al colectivo, es preciso tener presente
también la posible respuesta negativa de las administraciones a la apertura de
este local comunitario musulman, ya que pueden alegar motivos, tanto técnicos
(referentes a las condiciones del local), legales (respecto a la dependencia aso-
ciativa de estos espacios de culto), como de otro orden.También desde fuera del
colectivo hay que considerar la influencia que pueden ejercer otras comunidades
musulmanas y, mas especificamente, a través del apoyo financiero del que éstas
pueden disponer para conseguir abrir una nueva mezquita.
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En definitiva, se trata de enumerar los elementos que estdn o han estado
implicados en el proceso de apertura de los oratorios musulmanes en
Catalufia, y que todo analisis en un contexto local determinado ha de tener
presentes, para poder situarlo dentro de una perspectiva de tipo comparativo
con el resto de procesos desarrollados en otras poblaciones catalanas. Tras
conocer cédmo se han llevado a cabo algunos de ellos, podriamos establecer
cinco dinamicas diferenciadas, a veces complementarias y a veces opuestas,
que estan presentes a la hora de crear un espacio de culto musulman. Son las
siguientes:

"Autogestion organizativa" por parte de los colectivos musulmanes'

En este primer caso, la apertura de un centro de culto responde a la satisfac-
cién de una demanda comunitaria concreta. La creacién del centro es iniciativa
de hombres adultos, que se han instalado en la sociedad de acogida con su fami-
lia,y cuya prioridad es abrir un espacio comunitario donde sus hijos reciban una
formacion religiosa musulmana. Este es el principal estimulo para la creacion de
estos espacios y la propia comunidad, aun con sus escasos recursos, satisface
—aunque de una manera precaria— esta necesidad religiosa. Dichas iniciativas
estan lideradas por miembros destacados de la comunidad que gozan de un
prestigio, conservado desde su pais de origen o adquirido a través del trayecto
migratorio. En este sentido, contribuir a la creacién y mantenimiento de una
mezquita enaltece a todo musulman, pues sabe que su accion sera recompensa-
da por Dios'?, pero que también serd refrendada por un renovado prestigio entre
la comunidad, y que puede acrecentarse ain mas por el hecho de haber realiza-
do el peregrinaje a La Meca.

Accion cultural de las representaciones diplomaticas

Las delegaciones consulares de los paises musulmanes han desarrollado
diferentes estructuras de acogida y apoyo a sus ciudadanos emigrados. Entre
ellas, destaca la Amical de la comunidad marroqui en Barcelona, institucién
que desde su creacién en 1978 ha jugado un papel relevante en la historia
reciente de la inmigracion marroqui en Catalufia. La opinién generalizada
entre el colectivo es que las delegaciones consulares se convierten en instru-
mentos de control de estas poblaciones, de ahi que su presencia sea vista con
recelo. A pesar de ello, en alguna ocasién han contribuido en los proyectos
de apertura de centros promovidos por la comunidad, aunque su apoyo no
siempre es econémico y suele limitarse a facilitar el personal religioso nece-
sario para el local.

11. Este concepto es desarrollado en F. Dassetto-A. Bastenier (1991: 109).
12. Segin dijo el profeta Muhdmmad, “aquel que construye una mezquita, Dios le construird
un monumento parecido en el Paraiso”, El-Bokhari (1984: 165).
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Accion de organizaciones musulmanas de caracter supranacional

Con el apoyo de diferentes paises musulmanes (y con el beneplacito de los
europeos), se han desarrollado extensas y ramificadas organizaciones islamicas
que sirven de sostén a las distintas comunidades musulmanas en todo el mundo.
Libia, Iran, Pakistan y, sobre todo, los paises del golfo Pérsico, con Arabia Saudi y
Kuwait a la cabeza, han sido los principales impulsores de todas estas iniciativas
(Nielsen, 1991).

El desarrollo de la presencia musulmana en Europa ha hecho aumentar sus
actividades, que suelen concretarse en la promocion y financiacién de impor-
tantes proyectos de grandes centros musulmanes en las principales capitales
europeas. A otro nivel, quizds menos visible para la opiniéon publica europea,
pero con una importante implantacion comunitaria, hay que destacar la acciéon
de algunas organizaciones proselitistas, que actian no sélo en Europa, sino en
todos aquellos lugares en que los musulmanes son minoria. Un ejemplo de
este tipo de asociaciones es la Yamdat tabligh, que tiene como principal obje-
tivofuncional la promocién del mensaje coranico desde una perspectiva pietis-
ta y rigorista.

Influencia de las asociaciones musulmanas en Espafia

Ya sea como delegaciones de otras entidades (por ejemplo, el Centro Islamico
de Barcelona), o bien como asociaciones vinculadas a ellas, el tejido asociativo
musulman en Espafia también estad presente en el campo religioso musulman en
Cataluiia. No obstante, mds que en la creacidon de estos espacios de culto, la
creciente influencia de estas asociaciones sobre los oratorios comunitarios se
ejerce en el terreno de su posterior inscripcion como entidad religiosa, de
acuerdo con lo establecido en 1992 en el marco del Acuerdo de Cooperacion
con la Comisién Islamica de Espaiia.

Mas adelante analizaremos con detalle las complejas relaciones que mantienen
los dos ambitos asociativos, que no siempre comparten los mismos objetivos y
estrategias.

Accion de agentes individuales

Si bien esta dinamica es mucho menos frecuente que las anteriores, en
Catalufia encontramos casos significativos que muestran como la creaciéon de
estos espacios comunitarios es, en buena parte, obra de la influencia ejercida por
determinados individuos. Se trata de personas profundamente religiosas que,
disponiendo de un capital importante, han comprado los locales donde podria
reunirse la comunidad local, otorgandole ademas la propiedad. Este tipo de ini-
ciativas, frecuentemente solicitadas por las comunidades, han convertido a estas
personas en lo que Max Weber denomindé promotores privados de lo religioso,
ocupando éstas, de ese modo, un lugar destacado en el campo religioso musul-
man (Bourdieu, 1971: 319).
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DESCRIPCION DEL ESPACIO DE UNA MEZQUITA EN
CATALUNA

Analizando las caracteristicas espaciales y arquitecténicas presentes en los
oratorios musulmanes que se abren en Europa, se evidencian las influencias que
sobre ellos ejerce este contexto. Tanto en lo que respecta al régimen de estos
locales, a sus caracteristicas interiores y, especialmente, a su apariencia externa,
dichas mezquitas adquieren un talante que conjuga una triple combinacién de
precariedad, polivalencia e invisibilidad.

En lo que se refiere al régimen del local en donde se ubican estos espacios reli-
giosos, hallamos un primer elemento de manifiesta precariedad. Si bien, desde un
punto de vista ortodoxo, es preferible que el lugar que ocupan estas mezquitas sea
propiedad de la comunidad o que por lo menos su propietario sea musulman, esto
no siempre es asi en Europa. Por lo tanto, los locales acostumbran a estar alquila-
dos, a pesar de que la comunidad aspira a conseguir su propiedad en el futuro. En
Cataluiia, buena parte de los locales que ocupan las mezquitas siguen siendo de
alquiler (se suele pagar una media de 40.000 a 50.000 ptas. al mes), si bien cada
vez son mas las comunidades que prefieren adquirir los locales en propiedad.

La compra del local en donde se establece la mezquita comunitaria, o la adqui-
sicion de uno nuevo, mas amplio, mejor situado y con condiciones mas idéneas
para la practica religiosa, se convierte en un buen elemento para apreciar como
se expresa la solidaridad intercomunitaria. Ante esta situacion, las comunidades
dispondrian de, al menos, cuatro posibilidades, sin que ninguna excluya a las
otras: depender de los recursos disponibles en la comunidad; recurrir a la accién
de agentes individuales para que contribuyan econémicamente a la compra del
local (como ha sucedido, por ejemplo, en las mezquitas de Calella o de Premia);
demandar la ayuda financiera de organizaciones internacionales islamicas (fue el
caso de Vic y el de la ampliacion de la mezquita Tdriq ibn Zyad de Barcelona); y
llevar a cabo una colecta comunitaria de fondos entre otras comunidades.

Es frecuente que las jornadas festivas o los fines de semana se aprovechen por
miembros de una comunidad para visitar otras mezquitas, a fin de pedir su cola-
boracién econémica o material. También es habitual encontrar en las propias
mezquitas o en las carnicerias halal alguna hucha o caja en la que se recojan las
aportaciones voluntarias. En aquellas comunidades en las que los gastos de man-
tenimiento que ocasionan estos locales se cubren con las aportaciones mensua-
les de sus miembros, se organizan reuniones para solicitarles una mayor
participacion econdmica. Las personas mas relevantes del colectivo: comercian-
tes, empresarios, personas que han adquirido un estatus econémico aventajado,
acostumbran a contribuir con una cantidad mayor que el resto.

El interés que mueve a estas comunidades a adquirir el local en donde se ubica
su oratorio, ampliarlo o encontrar otro nuevo, se comprende dentro de una légica
de mejora de las condiciones para la practica religiosa comunitaria. Asi, es un hecho

187



Musulmanes en Barcelona

habitual que el primer local convertido en oratorio se quede pequefio ante la evolucion
de la comunidad, por lo que se plantea el encontrar uno mayor y mejor acondicionado.
Ademas, en mas de una ocasion, el interés del colectivo se acrecenta debido a que el
propietario de ese local se niega a renovar el contrato de alquiler.

El espacio disponible en los locales muestra como el asentamiento de éstos en
el contexto social europeo suele llevarse a cabo bajo el signo de la precariedad. A
principios de nuestra investigacion nos constaba que buena parte de los oratorios
musulmanes en la provincia de Barcelona se situaban en locales de dimensiones
excesivamente reducidas, a tenor del tipo de actividad para la que han sido conce-
bidos: 7 de ellos tenian menos de 50 m?% 6, entre 50 y 74 m? 6 mas, entre 75y 100
m?%y tan solo 4 tenian mas de 100 m2 En la actualidad, a pesar de que bastantes de
los locales que ocupan estos oratorios han podido ser adquiridos en propiedad, o
se han comprado otros nuevos, no siempre se ha podido aumentar sustancialmen-
te el espacio del que ya disponian antes estas salas de oracion.

En la mayoria de los casos los oratorios musulmanes ocupan el espacio de un
antiguo garaje o almacén, es decir, el de un local de planta baja, aunque también
pueden situarse en el piso de algin edificio (el caso mas conocido es el del
Centro Islamico de la Av. Meridiana en Barcelona). Esta ultima alternativa, no
obstante, comienza a desaparecer ante las dificultades que entrafia la apertura
de un local con una afluencia habitual de publico. Por otra parte, los oratorios
acostumbran a situarse en los barrios en que se concentran los colectivos
musulmanes, cerca de otros espacios asociativos o comerciales (carnicerias halal,
cafés, restaurantes, etc.). Que exista una proximidad entre el oratorio y el barrio
donde se vive y/o trabaja es una reivindicacion frecuentemente expresada por
miembros de las comunidades locales, para los cuales no tiene sentido crear un
centro musulman alejado del barrio ocupado por el colectivo, ya que ello impe-
diria el cumplimiento de las cinco plegarias diarias.

Hay una serie de elementos que acostumbran a estar presentes en todos los
oratorios musulmanes en Europa y en Catalufia, y que intentan reproducir las
partes que componen toda mezquita. En primer lugar, nos referiremos a los
lavabos y a la pila para llevar a cabo las abluciones (mida) que, preceptivamente,
deberian de hallarse antes de la entrada a la sala de oracién pero que dada la
estructura del local se encuentran, en mas de una ocasién, al final de la misma.
En otras mezquitas la pila de abluciones se halla en un patio interior. A su lado,
se sitlan las estanterias donde los fieles depositan sus zapatos durante la ora-
cion que, con frecuencia, ven superadas su capacidad ante la afluencia de fieles a
la mezquita.

La sala de oracion (haram) es el lugar en el que los fieles musulmanes reali-
zan la oracion. Esta estancia se tapiza con moquetas y alfombras, que cubren
todo el suelo y la mitad de las paredes. A causa de la falta de mobiliario en el
interior de estas salas, los musulmanes que esperan la hora de la oracién, que
leen El Cordn y otros textos, o que conversan entre ellos, suelen apoyarse en
estas paredes tapizadas.
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La alquibla (gibla) u orientacién hacia La Meca que hay que observar para que toda
oracion realizada por un musulmén sea valida, estd indicada en una pared mediante
el mihrab, un pequefio nicho situado a media altura, y que suele estar pintado o
realizado con yeso. Como la direccién hacia la que estd orientado el local que ocupa
la mezquita no siempre coincide con la alquibla, en las alfombras que recubren el
suelo, unas lineas (pintadas, o marcadas con cinta o con un fino cordel) indican al
creyente hacia donde ha de realizar la plegaria.

Los oratorios suelen tener una sobria pero cuidada decoracién, con numero-
sos cuadros con inscripciones que reproducen aleyas del Coran. El origen cultu-
ral o la inspiracién doctrinal de la comunidad condicionan el estilo de los
elementos decorativos, mas o menos austeros o llamativos, si bien teniendo
presente que ninguno de éstos puede distraer al creyente durante la oracion.

Suele hallarse en la misma sala de oracién una estanteria donde se colocan diferen-
tes textos musulmanes, como El Coran, comentarios sobre él (tdfsir), libros con
dichos del Profeta (ahadith), y otros de contenido teoldgico, que se encuentran a
disposicién de los fieles. La lectura de algunas azoras del Coran por parte del creyen-
te antes o después de la oracidn colectiva, asi como la recitacion conjunta de diversos
pasajes, es recomendada por la tradicién, y es expresion de la religiosidad del creyen-
te, que encuentra en la mezquita un adecuado espacio de recogimiento interior.

En cada mezquita también encontramos el minbar, o pulpito de madera desde el que
el imam lleva a cabo su jutba o sermén del viernes al mediodia. Esta estructura, unas
veces movil y otras fija, se halla a la izquierda del mihrab, frente a los fieles. Asimismo,
también es habitual encontrar en la entrada de cada mezquita un pequefio panel con
cinco esferas de reloj, que indican la hora exacta de la plegarias diarias, y que a veces
se acompafan de otro reloj que marca la hora e indica el tiempo que resta para la
préxima oracién. Por Gltimo, en algunos de estos oratorios pueden hallarse otros
espacios complementarios, utilizados como cocina, habitaciones en las que reside el
imam, espacios destinados a oficina, aulas para poder dar clases a los nifios, o como
lugar en el que se sitian las mujeres durante la oracién colectiva. En ocasiones, como
parte de la retribucién que recibe el imam por su tarea, se incluye un espacio en la
mezquita donde pueda residir. Es frecuente también que después de alguna oracién del
viernes o del fin de semana, o en las noches del mes de ramadan, se haga alguin tipo de
comida comunitaria preparada por los fieles, lo que obliga a habilitar un espacio como
cocina provisional. En aquellas mezquitas que disponen de una superficie lo suficiente-
mente extensa, se reserva una estancia para que puedan asistir las mujeres a la oracion
comunitaria, ya que cabe recordar que éstas han de hacerla separadas de los hombres.

Todos estos elementos se encuentran al traspasar la puerta de entrada. En el exte-
rior, la ausencia de dos distintivos habituales contribuye a que estos espacios, y el uso
que de ellos se hace, resulten practicamente invisibles para todos aquellos, vecinos y
transeuntes, que no sean musulmanes. En primer lugar, la inexistencia de minaretes o
alminares (manara) desde los cuales llamar a la oracién (adhdn al-salat) a los creyentes.
En Catalufia no existe ninguna mezquita que posea este elemento arquitectdnico, por
lo que la llamada a los fieles se realiza en el interior de la sala de oracién, segundos
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antes de iniciar la plegaria. Desde el exterior, especialmente en algunos oratorios que
se hallan en un espacio interior de un edificio, apenas puede oirse la recitacion colec-
tiva. En segundo lugar, es significativo observar que no todos estos locales tienen en su
entrada un letrero o cartel identificativo que indiquen que estamos ante una sala de
oracion musulmana (ver fotos 2, 3, 4 y 5). Letreros tan reconocibles como el del
Centro Islamico de la Av. Meridiana, no acostumbran a ser la norma cuando se trata
de sefalar la existencia de un oratorio musulman. En otros casos, el uso Gnicamente
de la grafia arabe o urdu (incomprensible para la mayoria de la poblacion autéctona)
para confeccionar el letrero exterior, permite mantener en cierta manera el anonima-
to del local. Esta ausencia de identificacién exterior se explica por dos motivos apa-
rentes: por un lado, porque posiblemente no es necesario sefialar lo que todo el mundo
conoce (esto es, la localizacién de la mezquita por parte de los miembros de la comu-
nidad); y por otro lado, porque existe un interés por no hacer notoria la presencia de
una sala de oracién, a fin de evitar el rechazo de la vecindad, un supuesto que, por
desgracia, ya se ha dado en algunas poblaciones catalanas.

No obstante, este interés por evitar cualquier manifestacion externa que indi-
que el caracter musulman del local se torna muy dificil de lograr en ciertos
momentos puntuales, especialmente los viernes a la hora de la oracién del
mediodia (salat al-yuma), cuando, tras la plegaria, los fieles se retinen y conversan
entre si en el exterior del local. Es por ello que en algunas mezquitas pequefos
letreros indican a los fieles que, una vez finalizada la oracién, no se agolpen en
la puerta del local, con el fin de evitar la queja de los vecinos.
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Fotos 2, 3, 4 y 5. Mezquitas en Ciutat Vella (Barcelona). Testimonios de la invisibilidad en el
espacio urbano, las entradas de estos locales comunitarios apenas muestran algon indicativo que
informe sobre su carécter. Cuando lo hacen, mediante grafias en arabe o urdy, esto refuerza
aln mds su presencia tan poco notoria.
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ENTRE LA PRECARIEDAD Y LA POLIVALENCIA DE
ESTOS ESPACIOS COMUNITARIOS

Un primer elemento se destaca en todo proceso de apertura de una sala de
oracion en una poblacion catalana. Es el hecho de la precariedad de recursos que
suele estar presente en la creacion de estos oratorios, y que responde a tener que
habilitar una serie de locales que apenas pueden cumplir con las condiciones del
culto musulman. Como espacios surgidos de la iniciativa de un colectivo emigrado,
reflejan la falta de recursos que suele acompafar a sus fundadores que, gracias a la
cooperaciéon comunitaria, pretenden superar estas limitaciones. Dicha precariedad
hace acto de presencia, no sélo en el aspecto meramente material de estos locales,
sino también en su situacién legal (como espacios religiosos o como asociaciones
culturales) y, sobre todo, ante el hecho de que no siempre disponen de un personal
religioso fijo.

Las comunidades inmigrantes, ante esta falta de recursos, no pueden permi-
tirse mezquitas de nueva construccion, iniciativa que queda reservada a la
accién de paises musulmanes y de organizaciones internacionales. En la mente
de los miembros de una comunidad local siempre esta el deseo de ver la
apertura de un gran centro musulman o en su propia localidad, o en otra cer-
cana, si bien son plenamente conscientes de que su opcién mas realista sigue
siendo la de habilitar locales de reducidas dimensiones. La transformacién de
éstos en espacios de concurrencia publica no sélo es algo dificil sino imposi-
ble, de acuerdo con las normativas municipales de seguridad que los regulan.
La inexistencia de salidas de seguridad, dreas de ventilacién y otros requisitos
que imponen las ordenanzas municipales, dificilmente pueden ser cumplidos
por unos locales cuyo disefio original no incluia la posibilidad que en algin
momento pasaran a ser espacios de culto musulman.

La falta de superficie de estos locales, y la imposibilidad material de algunas
comunidades por encontrarlos mas amplios, son uno de los principales proble-
mas para los representantes comunitarios. Cada viernes al mediodia, especial-
mente durante el ramadan, buena parte de las salas de oracién de Catalufia se
quedan pequefias y resultan insuficientes para acoger a los miembros de la comu-
nidad. Como consecuencia, los fieles, no sélo se agolpan en el interior de la sala
de oracidn, sino que también se sitlan en la puerta y en el exterior del local, asi
como en los pasillos y en los patios de acceso provocando, ademas de molestias
para los vecinos, una notoria visibilidad.

Como ya hemos comentado, una forma de solventar parte de los déficits de
recursos materiales y financieros de las comunidades a la hora de abrir o
comprar un nuevo local para su mezquita, consiste en recurrir a la ayuda de
otras comunidades ya constituidas, solicitando su colaboracién en la recogida
de dinero. Esta busqueda de apoyo comunitario para los proyectos de apertu-
ra o compra de estos locales, no es la Unica ocasién a través de la que se
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expresa la solidaridad comunitaria. En no pocas ocasiones, las comunidades
han tenido que movilizarse para sufragar los gastos que supone la muerte de
un musulman y la posterior repatriacion del cadaver a su pais de origen. Pero
también es cierto que la voluntad puede mas que la realidad: las comunidades
contribuyen en la medida de sus posibilidades, que no acostumbran a ser
muchas, quizds porque, asimismo, éstas estdn inmersas en un proyecto de
compra del local donde se ubica su mezquita.

Podria decirse que el proceso de estabilizacion de estas comunidades se
acompaia, no sélo de una progresiva mejora de sus condiciones de vida, sino
también de las de la observancia religiosa.

La iniciativa individual y colectiva de creacién de los espacios relacionados con
el culto musulman, la ampliacion de su capacidad, su reforma, van encaminadas a
hacer que esta practica religiosa comunitaria sea mucho mas facil de llevar a
cabo. No deja de ser un hecho paraddjico, sobre el que habria que reflexionar
seriamente, que el proceso de integracion social que desarrollan estos colecti-
vos de origen musulman se haga bajo condiciones precarias, a partir de la exis-
tencia de unos espacios minimamente habilitados para su practica religiosa, y con
una marcada invisibilidad a los ojos del resto de la sociedad.

Esta precariedad acaba generando la polivalencia, no sélo de estos espacios,
sino también de las funciones que ha de cumplir el personal religioso que esta al
cuidado de ellos. El hecho de que dichos oratorios tengan que cubrir més fun-
ciones de las que llevaban a cabo en los paises de origen se demuestra en dos
aspectos. En primer lugar, en el tema de la educacion coranica, la sala de oracién
se establece como el lugar donde se realiza esta formacién, y el imam se convier-
te en el profesor que la imparte. En los paises de origen, existe un profesional
que se encarga especificamente de esta tarea (y que no siempre coincide con el
propio imam), y, ademas, ésta no tiene lugar en el interior de la sala de oracion,
sino en otras dependencias de la mezquita.

En segundo lugar, esta polivalencia también se expresa en el tipo de funcio-
nes que cumplen las mezquitas en las sociedades musulmanas y su correspon-
diente tralacion a los oratorios en Europa. Asi, podemos distinguir, al menos,
tres tipos de mezquitas: la yami (o mezquita-catedral, que toda ciudad tiene,
y en donde se realiza la plegaria de los viernes); la mdsyid (o mezquita mas
pequefia aunque con minarete, en la que tanto puede celebrarse la plegaria
de los viernes como la del resto de la semana, si bien es considerada como
una mezquita de barrio); y las msid o musalld (pequefios oratorios sin mina-
rete habilitados en antiguos garajes o locales que pueden servir como lugar
de oracién y para ensefar El Coran, y en donde raramente se hace la plegaria
del viernes).

Si nos tuviéramos que guiar por esta tipologia, podriamos decir que las
mezquitas de Catalufia serian estructuralmente msid-s o musalld-s, a pesar de
que cumplen las funciones de las mezquitas principales, las yami.
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LIDERAZGO Y ADMINISTRACION DE LAS MEZQUITAS

Al frente de cada mezquita encontramos a una persona o a un grupo, que aparecen
como sus principales responsables. Encargados de su gestion, suelen formar parte en un
principio del consejo directivo de la asociacion que le da marco legal. Toda asociacion
ha de incluir en sus estatutos un consejo directivo formado por al menos tres personas:
un presidente, un vicepresidente y un secretario.A parte de estas personas que lo com-
ponen, también hay que tener presente al imam, otro personaje clave dentro de la
estructura asociativa. No es habitual que ambos perfiles coincidan y que el imam sea al
mismo tiempo el responsable formal de la mezquita, pero si es mas frecuente que él
forme parte del consejo directivo de la asociacion. El responsable (o responsables) de
la mezquita y el imam son pues dos figuras centrales dentro de este esquema asociativo,
aun sin estar a un mismo nivel: para muchos responsables, el imam no deja de ser un
trabajador asalariado al servicio de la comunidad, lo que no impide que éste reciba un
trato de deferencia y respeto por parte de ésta y de sus representantes.

Podriamos considerar ambos como lideres comunitarios (o “étnicos”, segun la
terminologia de M. Martiniello'®), si bien uno y otro tienen un diferente terreno de
actuacion y, por lo tanto, adquieren una legitimidad distinta. El ambito prioritario
de intervencién del responsable comunitario se sitta en el exterior de la comuni-
dad, a fin de negociar con la sociedad europea las posibilidades reales de apertura
y mantenimiento de un espacio de culto musulman (permisos municipales, tramites
administrativos, avales bancarios, normativa vigente sobre espacios publicos, refor-
mas e infraestructuras, etc.), y progresa hacia el interior de la misma (convocando
y organizando al colectivo, visitando otras comunidades para demandar su ayuda,
gestionando el nuevo local, recogiendo mensualmente las cuotas de los miembros,
etc.). En cambio, el campo de actuacion del imam es bdsicamente comunitario
(ofreciendo atencion religiosa en diferentes terrenos: dirigiendo la oracioén, pro-
nunciando la jutba, desarrollando la educacion y formacidn religiosa, etc.).

Los fundamentos de la legitimidad de ambas figuras, asimismo, provienen de
fuentes diferentes. Asi, buena parte de los responsables de estos centros presen-
tan un perfil profesional relacionado con actividades comerciales, y el hecho de
formar parte del consejo directivo del centro, puede incluso ser favorable para
éstas. Por otro lado, también es habitual que participen en este consejo los

13. “El lider étnico es el miembro de una comunidad étnica que tiene la capacidad de ejercer
intencionadamente un grado variable de influencia sobre los comportamientos y/o preferencias
de los miembros de la comunidad étnica, de cara a satisfacer sus intereses obijetivos tal como él
los interpreta. Esta influencia, cuando ella es ejercida efectivamente, se hace a través de la
actividad del lider en una o en varias de las instituciones y organismos que forman la comunidad
étnica [...] Por ofro lado, el lider disfruta siempre de un cierto grado de reconocimiento por parte
de los miembros de la comunidad étnica, reconocimiento que conforma la base de su legitimi-

dad" (Martiniello, 1992: 98).
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miembros mas veteranos de la comunidad. Entre los imames, su legitimidad viene
formulada por otros criterios mas proximos a su funcién religiosa, de acuerdo
con su conocimiento profundo de los preceptos fundamentales de la fe musul-
mana. En consecuencia, el mantenimiento de estos principios de legitimidad
entre la comunidad se basa también en criterios diferentes: de los responsables,
se espera que sean capaces de llevar a cabo con éxito una buena gestion de la
asociacion, sin caer en un exacerbado personalismo; de los imames, se confia en
su capacidad para poder satisfacer la demanda religiosa de la comunidad.

Suele decirse que siempre es mas facil comenzar una obra que continuarla. Esto,
mas que una frase, es una realidad en el caso de las comunidades musulmanas cata-
lanas. La iniciativa de habilitar un local como mezquita acostumbra a surgir de un
determinado grupo de musulmanes, algunos de ellos con un largo trayecto migrato-
rio, padres de familia que se han instalado con su mujer y sus hijos, y que ven en la
apertura de la mezquita la posibilidad de cubrir una evidente necesidad comunitaria.
Su interés es secundado de una manera u otra por el resto de los miembros de la
comunidad que, a pesar de tener otro perfil (inmigrantes mas recientes que, si estan
casados, todavia no han conseguido la reagrupacion familiar), apoyan esta iniciativa
por su evidente caracter como punto de encuentro social y comunitario.

Sea como fuere, el respaldo que logran estos promotores comunitarios, ya proven-
ga del interior o del exterior del colectivo, se reclama especialmente en dos momen-
tos: durante la apertura del local, y en su posterior mantenimiento y conservacion.
Siempre es mas facil colaborar puntualmente para habilitar e inaugurar un espacio de
culto comunitario (por ejemplo, trabajando en su reforma, aportando materiales o,
simplemente, contribuyendo econémicamente), que no participar en su manteni-
miento. En mas de un oratorio en Cataluiia los responsables se encuentran con
serias dificultades para hacer frente a los diferentes gastos que supone el manteni-
miento del local: pagar su alquiler (o, en el mejor de los casos, el crédito bancario
contratado para comprarlo), cubrir las posibles reparaciones o desperfectos, cumplir
con los recibos de agua, electricidad y teléfono, sin olvidar los emolumentos del
imam. En conjunto, una serie de desembolsos que pueden superar perfectamente las
100.000 pesetas, y acercarse a las 150.000, que los limitados recursos econémicos
de los que dispone la comunidad hacen que sean dificiles de sufragar.

Esta precariedad, que en algunos casos es cronica, ha provocado en mas de una
ocasion la renuncia de los responsables que estaban al frente de la mezquita. En otras
comunidades mas afortunadas, una contribucién econdémica mas regular, principalmen-
te por parte de la propia comunidad, permite afrontar los gastos e, incluso, optar a la
compra del local. En estos casos funciona un sistema de cuotas, en el que se establece
una aportacién minima para cada miembro de la comunidad, lo que permite mensual-
mente —o cuando es posible para cada individuo— reunir un fondo comunitario para
hacer frente a los gastos generados. No obstante, aunque en algunos centros este
fondo puede llegar a ser importante, no permite cubrir totalmente el desembolso que
supone la compra del local en el que se halla el oratorio, por lo que se solicita —tal
como acabamos de ver— la colaboraciéon material o econdmica de otras comunidades.
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Cuando se plantea el proyecto de creacion de una mezquita, surge rapidamente la
cuestién de su financiacién, lo que indica la dependencia externa de este espacio de
culto. La contribucion econémica de paises como Arabia Saudi o Kuwait a la construc-
cién de grandes centros musulmanes en Europa, podria hacer pensar que el resto de
oratorios musulmanes en los barrios de las ciudades europeas también se benefician
de esta financiacion. La realidad desmiente este argumento porque, a pesar de que en
Catalufia podriamos identificar algunos casos (el mantenimiento del local del Centro
Islamico de Barcelona, delegacién del de Madrid; la apertura en 1991 de la mezquita
Sahnoun en Vic, a través del Consejo Europeo de Mezquitas; o la ampliacion de la
mezquita Tdriq Ibn Zyad en Barcelona, gracias a capital de origen kuwaiti), se puede
afirmar que la mayoria de los oratorios comunitarios musulmanes no han recibido
otra aportacién econémica que la procedente de sus miembros y las ofrecidas por
otras comunidades. Ello no supone que no se desarrollen también diferentes iniciati-
vas desde las delegaciones consulares de los paises de origen o desde el panorama
asociativo musulman en Espafa (en el marco del Acuerdo de Cooperacion de 1992),
que favorezcan y promuevan la practica religiosa en estas comunidades, si bien no se
expresan en el terreno econdmico. Estas aportaciones pueden concretarse en forma
de envios de material pedagdgico para las clases de educaciéon cordnica o de libros
religiosos (nos consta que mas de una mezquita en Catalufia ha pedido este material
a asociaciones musulmanas de Madrid y Andalucia, asi como del resto de Europa), en
la programacién de visitas de destacados imames para que celebren jutba-s en los
diferentes oratorios comunitarios (especialmente durante el mes del ramadan), asi
como en el terreno de la formacion, mediante la organizaciéon de seminarios. Un
ejemplo de esto Ultimo fue el encuentro celebrado en agosto de 1995 en la gran
mezquita de Madrid, que invitd a imames que trabajaban en Catalufia y en toda Espana
a unas jornadas de debates sobre temdticas religiosas musulmanas.

ASOCIACIONISMO CULTURAL FRENTE A ASOCIACIONIS-
MO RELIGIOSO

La proliferacidn de salas de oracién y de carnicerias musulmanas puede interpre-
tarse como un primer indice del proceso de formalizaciéon e institucionalizacion de
las comunidades islamicas en Catalufa. Las iniciativas para habilitar espacios de
culto entre los colectivos musulmanes de origen inmigrante, nos informa también
de la fase de sedentarizacion en la que entra su ciclo migratorio. Conforme estas
iniciativas van tomando cuerpo, y se pasa de la habitacion transformada en sala de
oracion al local comunitario, se va entrando en una progresiva formalizacién, en la
que la inscripcion legal de este espacio se convierte en su principal expresion.

La asociacion es la figura legal definida por el ordenamiento judicial espafol para
determinar la dependencia de un espacio al uso comunitario. Asi, los locales que
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albergan estas salas de oracidn se convierten en la sede social de nuevas asocia-
ciones que, por el hecho de tratarse de espacios de culto, deben adoptar un cardc-
ter religioso. Una asociacion religiosa ha de cumplir una serie de requisitos,
expuestos en la Ley Organica de Libertad Religiosa de julio de 1980, para poder
disfrutar de los beneficios que implica esta categoria. De esta manera, como paso
previo, se ha de ratificar que sus finalidades sean religiosas, por lo que ha de estar
vinculada a alguna de las confesiones reconocidas por el Estado espanol. A partir
de esta adscripcion, puede hacerse efectiva la inclusién como asociacion religiosa
en el Registro de Asociaciones Religiosas del Ministerio de Justicia en Madrid.

El Acuerdo de Cooperacion entre el Estado espafiol y la Comision Islimica de
Espafa de abril del 1992 permite desarrollar con mayor profundidad parte de los ele-
mentos de libertad religiosa de este ordenamiento juridico respecto a las comunidades
musulmanas presentes en nuestro pais. El hecho de reconocer a la Comision Islamica
de Espafia como representante e interlocutora comunitaria ante el Estado, le otorga la
competencia y la obligacidn de supervisar la creacidon de nuevas asociaciones religiosas
musulmanas. La Comision es pues la encargada de conceder los certificados de finali-
dades religiosas que toda asociacién ha de presentar para ser inscrita en el Registro
de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia (art. | del Acuerdo). Por otro lado, el
desarrollo de la definicion legal de mezquita: "lugares de culto de las Comunidades
Islimicas pertenecientes a la 'Comisién Islamica de Espafia’, los edificios o locales des-
tinados de forma exclusiva a la practica habitual de la oracién, formacién o asistencia
religiosa islamica, cuando asi se certifique por la Comunidad respectiva, con la confor-
midad de dicha Comisién" (art. 2), lleva a estas comunidades musulmanas —estén o no
reconocidas como asociaciones— a entrar en un proceso implicito de regularizacion e
inscripcion de los espacios de culto que gestionan y mantienen.

En principio, este conjunto de ordenamientos administrativos y legales define
el marco que deberia conducir a los colectivos musulmanes a su inscripcion
formal como asociaciones de tipo religioso y dependientes de alguna de las dos
federaciones que forman parte de la Comisidn Islamica (la Federacion Espafola
de Entidades Religiosas Islamicas y la Unién de Comunidades Islamicas de
Espaiia'?). No obstante, contra lo que cabria esperar, en Catalufia (como en otras
partes de Espaiia) las comunidades musulmanas de base han desarrollado otras
estrategias de registro y formalizacidn asociativa de sus locales de culto.

14. En la Guia préctica del Marroqui residente en la circunscripcién consular de Barcelona
que edité en 1994 el Consulado del Reino de Marruecos en Barcelona, se insiste claramente
sobre este tema, indicando los pasos que todo oratorio musulmén ha de seguir para su inscrip-
cién legal: “1) Reunirse toda la Comunidad marroqui Musulmana residente en la ciudad o
comarca y constituir una Asociacién Religiosa Musulmana con un nombre propio, unos estatutos,
un representante legal y con todos los requisitos que manda la Ley; 2) Presentar dichos estatutos
ante un notario, para que sea elevado a escritura piblica; y 3) Una copia de la escritura pibli-
ca debe enviarse al: Ministerio de Justicia, Seccién de Registros de Entidades Religiosas |...)
para solicitar, ante ese Ministerio, la inscripcién legal de la asociacion y el nimero de registro.
Sin el lleno de estos requisitos, la mezquita no es legal” (paginas 18-19).
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A través de nuestro trabajo sobre el terreno, hemos podido constatar que la
gran mayoria de los oratorios musulmanes en Cataluia han sido abiertos sin que
este espacio estuviera previamente registrado como el local de una determinada
asociacion. El procedimiento legal se inicia en estos casos una vez que este local ya
esta abierto. Asi, entre la apertura efectiva del oratorio y la demanda de su permi-
so de apertura ante las administraciones locales (ayuntamientos o gobiernos civiles
respectivos), acostumbran a pasar entre uno y cuatro afios. Hoy en dia siguen exis-
tiendo salas de oracién que no se han registrado administrativamente como aso-
ciaciones, o que todavia estan pendientes de tramitar su estatus, si bien es cierto
que se tienen cada vez mds presentes estos procedimientos de registro.

Una primera interpretacion de esta tendencia a saltarse los pasos preceptivos
podria buscarse en el desconocimiento de los procedimientos legales que requiere
la apertura de un local publico de estas caracteristicas, y de su inscripcion como
sede social de una asociacién religiosa. Pero lo cierto es que, después de haber
interrogado a los responsables de estos espacios comunitarios sobre el estatuto
legal de los mismos, hemos podido comprobar que, hasta la actualidad, la mitad de
los oratorios musulmanes que se declaran como registrados, lo estan en el Registro
de Asociaciones Culturales de la Conselleria de Justicia de la Generalitat de Catalufa,
en sus diferentes delegaciones provinciales, y no en el Registro de Entidades
Religiosas del Ministerio de Justicia en Madrid. La diferencia se cuantifica de la
siguiente manera: de las aproximadamente 70 salas de oracidn abiertas en Cataluiia,
tan so6lo 20 estan registradas en Madrid, unas 35 en el Registro de la Generalitat, y
un nimero no determinado —calculamos que unas |5- se hallan en tramites de
inscripcion en este ultimo (véase Anexos: tabla de Asociaciones culturales arabo-
musulmanas en Catalufa). La comparacion entre las inscripciones en uno y otro
registro, muestra la distancia que separa ambas tendencias.

De entre las diferentes razones a las que aluden los responsables asociativos
para justificar su opcidon de registrarse como asociaciéon cultural y no como
religiosa, destacaremos las siguientes:

- En algunos casos, la inscripcion como asociacién cultural se convierte en un proce-
dimiento provisional, previo a su registro en Madrid como asociacion religiosa.

- Los responsables de estos centros entienden que las administraciones locales
son sus inmediatos interlocutores, hacia los que deben dirigirse en esta materia.
Ayuntamientos Y, por derivacién de éstos, la Conselleria de Justicia, reciben las
demandas de estas comunidades, en forma de permiso de apertura o pidiendo
su registro como asociaciones culturales. El acudir a la administracién central, de
la que estos responsables comunitarios no tienen apenas ninguna referencia a
nivel local, parece quedar muy lejano.

- Por contra, podriamos atribuir a un cierto desconocimiento del marco legal
definido por el Acuerdo de Cooperacién con los musulmanes en Espafa, la expli-
cacién del porqué esos centros no se inscriben como asociaciones religiosas.

- Al contrario, y como expresién no solo del conocimiento de este articulado
legal, sino de las dinamicas que confluyen en el movimiento asociativo musulman
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GRAFICO 2. Comparacién entre asociaciones
culturales y entidades religiosas en
Cataluna (1981-1998)
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Fuente: Registro de Asociaciones culturales, Conselleria de Justicia, Generalitat de
Catalunya;
Registro de entidades religiosas, Ministerio de Justicia.
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en Espafa, también podriamos hablar de un cierto intento por evitar la depen-
dencia a otras asociaciones musulmanas a nivel local o nacional.

- Por otro lado, hay que tener bien presente que los tramites que se han de
llevar a cabo para registrarse como asociaciéon cultural son extremadamente
sencillos, de resolucién bastante rapida y suponen un gasto minimo. En cambio,
los de inscripciodn religiosa requieren unos tramites mas complejos, lo que sin
duda es un elemento de decisién muy a tener en cuenta por estos colectivos.

- Por ultimo, en algunos casos la inscripcion como asociacion cultural permite
desarrollar de manera efectiva una cierta estrategia de invisibilidad, que se lleva
a cabo como forma de favorecer su grado de incorporaciéon dentro del espacio
local. La no utilizacién de conceptos tales como "islamico" o "musulman”, que
son substituidos por los de "cultura", "marroqui" o "inmigrante" (como sucede,
por ejemplo, en los casos de la Casa Cultural Arabe de Rubi, o la Asociacién
Cultural Recreativa de los Inmigrantes Marroquies en Catalufa), es indicativa de
esta tendencia hacia la invisibilidad.

Teniendo esto presente se podria afirmar que, desde un punto de vista legalista,
buena parte de las salas de oraciéon musulmanas en Catalufia se encuentran en una
situacién de no-regularidad administrativa y legal. Con el texto del Acuerdo de
Cooperaciéon en la mano, Unicamente podrian ser reconocidas como mezquitas
—con las consiguientes ventajas administrativas— unas 20 salas de oracién, es decir,
aproximadamente una tercera parte de las que se localizan en Catalufa. A la pre-
cariedad de recursos que han de afrontar estas comunidades para poder abrir y
mantener estos espacios colectivos de culto, se le une el hecho de hallarse en una
situacion legal que no les permite ser consideradas como tales. Si bien es cierto
que, hasta hoy en dia, parece que ello no ha supuesto un problema excesivamente
importante para las comunidades implicadas, si podria llegar a serlo en el futuro. La
diversidad de intereses que mueven a unos y otros grupos grupos que conforman
la comunidad musulmana en Espafia, se convierte en algo evidente en la aplicacién
de un marco legal que reconoce los derechos especificos de este colectivo.
Posiblemente, para los responsables de estas mezquitas-asociaciones, su reivindica-
cién quizds no es una cuestion tan prioritaria, como si parece serlo para los musul-
manes espafioles que, a través de ella, buscan reforzar el caracter diferencial y
especifico que se conjuga en su nueva opcién religiosa-cultural. Su influencia ha
permitido que en dos afos se duplicara el numero de entidades religiosas musul-
manas en Catalufia, buena parte de ellas inscritas como tales una vez que han
pasado afos desde su apertura. Hay que esperar que este nimero crecera en los
siguientes afios, dentro de la l6gica de pugna por el control del campo religioso
musulman en Catalufia que se deriva de la disputa que mantienen las principales
federaciones musulmanas en Espafia. No obstante, por el momento, para las comu-
nidades de origen inmigrante lo mas importante sigue siendo disponer de un espa-
cio comunitario, donde poder rezar en comun y ensefar El Coran a sus hijos. Su
batalla inmediata parece que no pasa por la consecucién de su reconocimiento
legal, sino por conseguir mantener abierto el oratorio a cada mes que pasa.
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EL IMAM COMO ESPECIALISTA RELIGIOSO

A la hora de hablar del personal religioso musulman hay que tener presentes
ciertas consideraciones: en primer lugar, no es correcto utilizar el concepto de
sacerdocio para referirse al colectivo de personas que desarrollan una ocupacién
de tipo religioso en el islam. La nocién de sacerdote es, ante todo, un término que
se acufié en un periodo histérico y en un contexto cultural determinados, pero que
tiene tendencia a ser aplicado universalmente. Charnay (1977:20), denunciando esta
practica de etnocentrismo conceptual, critica que las clasificaciones constituidas
por la sociedad occidental sobre los fenédmenos religiosos de las sociedades cristia-
nas, también se apliquen al estudio de las sociedades islamicas.

En el islam no puede haber sacerdocio, porque no es posible establecer un papel
de intermediario entre el mensaje divino y el creyente musulman. Es este ultimo
el que ha de comprender y percibir su contenido y, a través de su iytihad personal,
profundizar en el conocimiento de la fe. De ahi que todo intento por construir un
cuerpo sacerdotal que interprete este saber religioso para los hombres, podria
considerarse como un intento de usurpar la libertad fundamental de todo creyen-
te (Ghalioun, 1997: 130). No obstante, si que existen diferentes profesionales o
especialistas religiosos que cumplen determinadas funciones al servicio de la
comunidad musulmana. Louis Gardet se refiere a ellos como “hombres de reli-
gion” (ashab al-din), encargados de velar por el cumplimiento de la Ley Revelada,
guiando a la comunidad en su conducta cotidiana (Gardet, 1977: 124). El propio
concepto de imam, que en determinados contextos podria adoptar el sentido de
“guia” (imam se deriva de la raiz del verbo dmmama, que significa seguir un desti-
no, una direccion), sintetiza la funcién que ejercen estos especialistas religiosos en
el marco de la comunidad musulmana.

Mohamed Tozy intenta adecuar el contenido que se deriva del concepto de clero
al islam, ofreciendo una definicion mas abierta y general: “por extension, este con-
cepto abarca los profesionales de la religién, integrados o no en una jerarquia
institucionalizada (tdlib, fquih, dlim, mufti), categorias todas ellas que requieren un
aprendizaje del Coran y de una formacion religiosa, aunque elemental (adul, profe-
sor de lengua drabe, tdlib de una msid —mezquita pequeiia—)” (Tozy, 1992: 408).
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Si desarrollamos el concepto de especialista religioso, aplicado a aquellos individuos
que “son mas diestros en la realizacion de determinadas tareas religiosas que otros
miembros de su comunidad” (De Waal Malefijt, [975: 275), podemos conectar con la
vision que de él tiene Pierre Bourdieu, para el que la competencia religiosa de estos
especialistas se fundamenta en la “maitrise savante, de un corpus de normas y saberes
explicitos, explicita y deliberadamente sistematizados por los especialistas que perte-
necen a una institucion socialmente encargada de reproducir el capital religioso por
una accion pedagodgica expresa” (Bourdieu, 1971: 305). Los especialistas, pues, como
depositarios de este capital religioso, forman parte de una estructura burocratica que
garantiza la continuidad y legitimidad de su funcién. Pero en el islam, nunca ha existi-
do formalmente una estructura de este tipo, como ha sido la Iglesia para la religion
catolica. Ello no ha impedido el desarrollo de iniciativas por parte de los Estados y los
gobiernos musulmanes para organizar el campo religioso, con el objetivo de legitimar
su accién politica. La formacién y reproduccién de imames u otro personal religioso
se convierten en el eje central de esta burocratizacion religiosa. Por ejemplo,
Marruecos, desde su independencia en 1956 hasta la actualidad, ha desarrollado una
politica de progresiva centralizacion y unificacion del campo religioso en torno a la
figura del Rey. Con ello, monopolizando la formacién de nuevos profesionales religio-
sos'®, se quiere contrarrestar la multiplicidad de centros tradicionales de produccién
de este capital religioso, particularmente las cofradias o tariqa-s,y mas recientemente,
los grupos de inspiracion islamista (Tozy, 1981; Chekroun, 1990).

Como ha destacado la abundante bibliografia que analiza el desarrollo del
movimiento islamista en el Magreb y en otras sociedades musulmanas, se repro-
duce un nuevo capitulo en la larga lucha por controlar el campo de expresion y
produccién de bienes religiosos. La creacién de un mercado paralelo de valores
religiosos, a través del cual se difunde la ideologia islamista, se contrapone a la
accién de control por parte del Estado.

De entre los diferentes perfiles religiosos, con un cariacter mas o menos pro-
fesional, el del imam adquiere una especial trascendencia en la comunidad, pues-
to que es quien se encuentra al frente de la mezquita. Situado en un nivel
intermedio en la jerarquia de los otros perfiles religiosos musulmanes, la figura

15. En Marruecos, la formacién de estos nuevos profesionales se lleva a cabo en los siguien-
tes dmbitos: desde el Ministerio de Educacién Nacional, siguiendo la misma estructura que la de
la educacién general pero con un mayor contenido teolégico en las materias. Sus estudios dan
acceso a la Universidad Qarawiyin; desde el Ministerio de Asuntos Religiosos, que se encarga
de instruir profesionales de segundo rango (muaddhin), que son los que llaman a los fieles a la
oracién, de formar imames de pequefias mezquitas, predicadores itinerantes, y los muwdgqit,
encargados de confeccionar el calendario lunar y de fijar las horas de las cinco oraciones dia-
rias; y desde los departamentos de Estudios Islémicos de las Facultades de Letras, en los que se
prepara a los profesores de educacién religiosa. Fuente: Mohammed El Ayadi (Fac. Letras |,
Universidad de Casablanca, Marruecos) "L'enseignement de l'islam au Maroc: les structures et
les contenus". Ponencia en el seminario "Islam y educacién: el marco actual de la educacién
religiosa", Universitat de Girona, 12-14 de julio de 1995.
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del imam incluye una serie de especializaciones que definen, a su vez, una nueva
jerarquia de saber religioso, cuyo acceso es controlado por las autoridades reli-
giosas de los paises musulmanes. Rouadjia (1990: 186-188) nos muestra cémo se
elabora esta tipologia en el caso argelino:

- imam mumtaz. Para acceder a esta categoria de imam-profesor, se han de tener
estudios superiores en una universidad islaimica y ser capaz de recitar el Coran;

- imam jatib. Para serlo es preciso poseer un titulo de bachillerato o equiva-
lente,ademas de un conocimiento del Coran que le permita interpretarlo de una
manera satisfactoria. Se conocen también como "imames de los viernes", ya que
se encargan de hacer la jutba o sermén de la oracién colectiva del mediodia;

- imam as-salawat al-jams. Es el imam que dirige las cinco oraciones. Ha de
poseer un titulo de educacién media y ser capaz de dirigir las oraciones diarias.
Para ocupar este puesto no es preciso conocer todos los versiculos del Coran,
sino sélo algunos, los suficientes para poder dirigir a los fieles en la oracioén;

- mudllim al-qurdn. Ensefia El Coran a nifios entre 7 y 12 afios. No posee ningun
diploma, pero el hecho de que sepa recitar el Texto Revelado le confiere la con-
dicion de taleb o maestro coranico;

- muaddihn. Muezzin, imam que se encarga de llamar a la oracién desde el minarete
de la mezquita. Su funcién no requiere ningiin diploma especial, tan sélo el conoci-
miento memoristico de un nimero limitado de versiculos coranicos; y

- qdyyim o muqdddam. Encargado del mantenimiento de la mezquita, para lo que
no se requiere una especial formacién religiosa.

TAREAS Y FUNCIONES DE UN IMAM EN UN CONTEX-
TO MIGRATORIO

Frente a la especializacién que se da en las sociedades musulmanas, la figura
del imam en un contexto migratorio, lejos de tener un estatus plenamente defi-
nido, se encuentra en plena reelaboracién. Situados en el centro del debate por
el control del campo religioso musulman en Europa, los imames son cuestiona-
dos por su formacién religiosa y por su influencia en el seno de su comunidad
musulmana. De la misma manera que los propios espacios de culto adquieren
nuevas funciones, los imames en Europa —que son frecuentemente las Unicas
figuras religiosas presentes en este contexto— también muestran nuevos perfiles,
diferentes a los de origen. Para Chantal Saint-Blancat (1997: 141-144), el rol de
estos profesionales en Europa ejemplifica con gran claridad algunos de los retos
que se le formulan al islam en este contexto de didspora. Seglin esta autora, los
imames, como el resto de especialistas religiosos (dlim, fquih) han de cumplir dos
tareas fundamentales: velar sobre el contenido espiritual y normativo de la
creencia, y actualizarla en funcién de los nuevos interrogantes suscitados por los
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propios fieles musulmanes ante un contexto social e histérico determinado. Pero
los dos principales problemas con los que se topan estos especialistas religiosos
(el cuestionamiento de su legitimidad y el de su verdadera capacidad para res-
ponder a las necesidades religiosas de esta comunidad en didspora), estdn pro-
vocando que se mantenga una situacion de dependencia externa respecto a
otros centros religiosos del islam, impidiendo que se desarrollen unos criterios
propios que eviten cualquier tipo de injerencia politica o financiera. Ante esta
situacion, existe un riesgo evidente —como apunta Saint-Blancat— a que el imam
asuma funciones que pertenecen a otro ambito religioso mas sofisticado y pre-
parado, propio de figuras como el dlim o el mufti. El imam no puede convertirse
en tedlogo ni tampoco en responsable del desarrollo juridico de la sharia.

Por otro lado, la polivalencia de funciones que acumula la figura del imam en
Europa se combina con un precario reconocimiento profesional, lo que supone que
en ocasiones la funcién de imam se comparta con otras ocupaciones. Mohammed
Chaabaoui (1994: 61-62) elabora una tipologia de estos perfiles para el caso francés,
y que aplicamos también al conjunto de imames que trabajan en Catalufia:

- imam-presidente. Acumula la funcion de imam y de presidente de la asociacion
religiosa de la que depende el oratorio. Es un perfil poco frecuente entre la
comunidad musulmana en Catalufia, y quizds fuera el caso del anterior imam del
Centro Islamico en Barcelona el que mejor encajaria dentro de este perfil;

- imam-estudiante. Algunos estudiantes que siguen sus cursos en universidades
catalanas, o que han llevado a cabo estudios religiosos en su pais, se ofrecen para
dirigir la plegaria comunitaria cuando se encuentra ausente el imam -por vaca-
ciones, viaje, enfermedad, etc.—, y, al mismo tiempo, para impartir clases de edu-
cacién coranica y de arabe a los nifios y nifas de la comunidad;

- imam-obrero. Esta es una situacién harto frecuente, tanto entre las comunida-
des que no tienen un imam fijo como en aquellas que si lo tienen, pero éste
necesita recurrir al pluriempleo para poder asegurar su manutencién. Es por ello
que la atencion al culto se ha de hacer fuera de su horario laboral, coincidiendo
con los fines de semana, sin poder asegurar por tanto la direccién de la oracién
del viernes y la consiguiente jutba;

- imam temporal. En las plegarias que coinciden con fechas o celebraciones
importantes, algunas comunidades reclaman la presencia de algin imam con
prestigio, que trabaje o no en otra mezquita, para que sea el encargado de dirigir
la oracién o pronunciar la jutba;

- imames de paso. Para cubrir las necesidades de culto durante el ramadan, o
en otras fechas puntuales, imames prestigiosos provinientes de los paises de
origen de estas comunidades o del resto de Europa, acostumbran a pasar en
Catalufia todo el mes o parte del mismo, volviendo a su pais una vez transcurri-
da su estancia. Durante su visita se organizan seminarios y actos publicos en
mezquitas y otros espacios, seguidos con interés por la comunidad.

La situaciéon de este personal religioso depende directamente del heterogéneo
grado de configuraciéon que muestran las comunidades musulmanas en Catalufa.
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En ocasiones, la persona que ahora ocupa la funcion de imam pertenece al
mismo trayecto migratorio que el resto de miembros del colectivo, habiendo
pasado por diferentes ocupaciones hasta convertirse en imam de la comunidad.
En otras, el flujo migratorio ha provocado la conversién en imames de los indi-
viduos mas religiosos e instruidos del grupo, a pesar de que no hubieran seguido
ningin tipo de formacién religiosa en su pais de origen. Por contra, frente a
comunidades que disponen de un local de propiedad minimamente habilitado
para la practica religiosa y de un imam fijo, se encuentran aquellas que no dispo-
nen ni de un espacio religioso comunitario, ni de conductores de la plegaria.

Las tareas del imam se definen en funcién de las necesidades religiosas comu-
nitarias. El imam no sélo ha de dirigir las cinco oraciones de cada dia; también
ha de elaborar la jutba minbariya (o jutbat al-uma, sermén del viernes'®), pronun-
ciar conferencias en la mezquita, ofrecer atencion religiosa en hospitales y otros
centros, responder a las consultas de tipo religioso formuladas por los creyentes
(lo que le supone poseer unos buenos conocimientos teoldgicos) y, por encima
de todo, ha de dar clases de educacidn religiosa a los nifios y nifias de la comu-
nidad. Es decir, se espera que el imam cumpla una serie de servicios de atencién
religiosa a la comunidad, y que ademas lo haga bien. Como ha quedado dicho, su
tarea ha de satisfacer especialmente la demanda de catequesis —en el sentido
estricto de "formacién religiosa"— de la comunidad es decir, de enculturacién
religiosa, que ésta reclama, en parte como forma de hacer frente a la accién
aculturadora de la sociedad europea y catalana.

PERFIL DE LOS IMAMES EN CATALUNA

A través del andlisis de la trayectoria de diferentes imames que han sido con-
tratados por los responsables de las comunidades musulmanas en Catalufa, se
aprecia una correspondencia entre su origen y el del colectivo. Asi, no sélo la
mayoria de los imames que trabajan en Catalufia son de origen marroqui, sino
que ademas provienen de las regiones de Jebala y Rif, de las que son originarios
la mayoria de los marroquies que viven en Catalufia. También encontramos ima-
mes de origen senegambiano (al frente de las mezquitas de Lleida, Girona y
Banyoles, entre otras), y paquistani (en la ciudad de Barcelona). Esta correspon-
dencia con el origen, no sélo cultural y nacional sino incluso regional, estd pre-
sente en la mayoria de los oratorios con una notable excepcién: la de la
mezquita Tariq ibn Zyad de Barcelona, cuyos responsables son paquistanies, su
parroquia es multicultural, y su imam es marroqui.

16. Sobre el contenido y sentido de la jutba, véase Wensinck (1991), Chaabaoui (1994) y
Gaffney (1994).
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La edad de estos imames estd en torno a los 35 o 45 afios. Los imames mas jéve-
nes suelen ser estudiantes que voluntariamente dirigen la plegaria y dan clases a los
nifios. Como personas de mediana edad, se espera de ellos que aporten su madurez
y experiencia en el desarrollo de su tarea como imam. El aspecto fisico también
juega un importante papel: llevar chilaba y barba se identifica con la imagen de un
hombre piadoso y religioso, virtudes fundamentales que el imam ha de mostrar en
todo momento. Estos principios de conocimiento y autoridad religiosa le otorgan
un trato de deferencia y respeto por parte de los miembros de la comunidad.

Muchos de los imames que trabajan en Catalufia estdn casados, aunque no todos
pueden traer a su familia a vivir con ellos, ya sea por la falta de ingresos suficientes,
por no disponer de una vivienda propia, o por no tener en regla la documentacién
de residencia. La precariedad econémica que muestran estos profesionales se
vincula directamente con la de la comunidad que les contrata, en la que soluciones
temporales (por ejemplo, tener un imam voluntario o temporal) a veces se tornan
croénicas y continuadas. Sin duda alguna, la ausencia de un especialista religioso fijo
influye de forma notable sobre la propia comunidad, especialmente en el terreno
de la educacion religiosa de los nifios, pieza clave de su proceso de reproduccion
social. Es frecuente que los imames al frente de los oratorios catalanes abandonen
sus puestos al cabo de cierto tiempo para ir a trabajar a otras comunidades de
Catalufa, Espafia, o incluso, de Europa. La movilidad del personal religioso entre
comunidades que genera esta precariedad, se convierte en una de las principales
caracteristicas que mas le definen. La referencia que tienen los propios imames y
las comunidades es la situacion de los otros paises europeos. Con estructuras
comunitarias mucho mads asentadas, con locales mas grandes y dotados, la figura
del imam estda mucho mas reconocida profesionalmente y, por tanto, mejor retri-
buida.Trabajar en Francia, Holanda, Bélgica o Alemania estd en la mente de muchos
imames que estan ahora en Catalufa. Algunos de ellos lo consiguen, mientras que
la mayoria contintia haciéndolo en los pequefios oratorios catalanes, recibiendo un
sueldo que oscila entre las 30.000 a 40.000 ptas., y las 105.000 ptas. Por lo tanto,
la mayoria de ellos cobran una némina mensual de 70.000 ptas.

A los ojos de la comunidad, y en especial de aquellos que le han contratado con el
objetivo de satisfacer la demanda de catequesis comunitaria, se espera que el imam
mantenga una cierta distancia con respecto a la sociedad de acogida y que su vida
transcurra en el interior de los diferentes espacios comunitarios. El hecho que la
mezquita sea frecuentemente el lugar de residencia del imam incide alin mas en este
aislamiento respecto al contexto social. De ahi que se manifiesten dos elementos que
son bastante ilustrativos de su grado de integracion en la sociedad catalana. Por un
lado, su pobre conocimiento de la lengua —castellano o cataldn—, asi como de las cos-
tumbres y realidades de esta sociedad. Hemos podido comprobar a lo largo de nues-
tra investigacion la poca competencia lingliistica de este personal religioso, al tener
que recurrir a la ayuda de un intérprete durante las entrevistas. Por otro lado, este
desconocimiento de los principios que regulan la sociedad de acogida se manifiesta
mediante la aplicacién a ésta de estereotipos y simplificaciones, traidos desde su
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sociedad de origen. Segun estos criterios, la sociedad catalana/occidental sigue siendo
la tierra de los kafirtn, de los infieles, con unos principios morales y unos valores
éticos en decadencia. Ambos aspectos son expresion, ante todo, de la incomunicacién
entre diferentes ambitos y referentes culturales y religiosos, y las personas que les
dan vida, que estan presentes en una sociedad crecientemente multicultural. Que
durante una de las visitas a un oratorio del Maresme (Barcelona), el imam —tras reco-
nocer que fue esa la primera vez que hablé mas de un cuarto de hora con un espafiol
no musulman— nos comentara que no habia tenido ninguna necesidad de aprender y
hablar castellano o cataldn porque todo el mundo se dirigia a él en arabe, nos ha de
hacer pensar en los recelos mutuos y en la falta de comunicacién que frecuentemente
bloquean las relaciones entre personas y colectivos cultural o religiosamente diferentes.

CUALIFICACION PROFESIONAL Y RECONOCIMIENTO
OFICIAL

Tal como comentdbamos anteriormente, en Marruecos, como en el resto de los
paises musulmanes, para que un imam pueda ser nombrado responsable de una mez-
quita, es necesario poseer un certificado de estudios islamicos que demuestre que ha
seguido cursos de formacién religiosa. Por contra, en Catalufa, no todos los imames
tienen algln titulo que acredite su formacion. De nuevo, hay que referirse al marco
legal del Acuerdo de Cooperacion de abril de 1992, para mostrar la distancia que se
establece entre el reconocimiento legal de este personal religioso y lo que se desarro-
lla realmente en un nivel local. El Acuerdo nos habla de la figura del imam como per-
sonal religioso musulman, equiparado en derechos al resto de los ministros de culto
de otras confesiones. El texto del articulo tercero, parrafo primero, se expresa en los
siguientes términos: “A efectos legales, son dirigentes religiosos islamicos e Imames de
las Comunidades Islamicas las personas fisicas dedicadas, con cardcter estable, a la
direccion de las Comunidades (...), a la direccién de la oracion, formacion y asistencia
religiosa islamica y que acredite el cumplimiento de estos requisitos mediante certifi-
cacion expedida por la Comunidad a la que pertenezca, con la conformidad de la
Comisién Islamica de Espafia”.

El texto de la ley, contrastado de nuevo con las dindmicas generadas en el interior de
la comunidad musulmana, ha de ser puntualizado. En primer lugar, hay que recordar que
parte de los imames en Catalufia prestan sus servicios de forma voluntaria, ya que se
ven obligados a realizar otras actividades econdémicas que les permitan complementar
la retribucién que obtienen por encargarse de sus tareas religiosas. Esta realidad cues-
tionaria el principio de dedicacién estable que la ley otorga a la figura del imam.

Por otro lado, la exigencia de que todo imam ha de disponer de una certificacién
de la Comision Islamica de Espafia, sélo se cumple en contados casos. Si en la
actualidad existen veinte asociaciones registradas como religiosas en Catalufa,
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s6lo estan reconocidos oficialmente otros tantos imames, dado que su adscripcion
asociativa es el criterio que permite su reconocimiento legal. Considerando, tal
como deciamos anteriormente, que casi todos los imames que trabajan en
Catalufia son extranjeros, se plantea entonces la cuestién del permiso de residen-
cia que debe obtener este personal religioso. En el nuevo reglamento de extran-
jeria aprobado en 1996 se dice, en su articulo 23, que “los visados de residencia
no lucrativa podran ser concedidos a los extranjeros (...) en edad laboral, que no
vayan a realizar en Espafia una actividad sujeta a permiso de trabajo o exceptuada
de la obligacion de obtener este permiso”. Este enunciado sigue la linea del arti-
culo 16 del anterior reglamento, donde se decia que quedaban exceptuados de la
obligacion de proveerse de un permiso de trabajo los “ministros, religiosos o
representantes de las diferentes Iglesias y Confesiones, debidamente inscritas en
el Registro de Entidades Religiosas, en tanto que limiten su actividad a funciones
estrictamente religiosas”. Por lo que se deduce que, excepto aquellos imames que
pertenezcan a esas veinte asociaciones religiosas en Catalufia, el resto ha de dis-
poner de un tipo de permiso de residencia y de trabajo diferente al estipulado en
el reglamento. De hecho, hemos podido encontrar diferentes situaciones legales
entre los imames de Catalufa: los que disponen de un permiso de trabajo por
cuenta ajena o por cuenta propia, los que se encuentran con los permisos de
residencia caducados, o, incluso, los que carecen de toda documentacién. Cabe
esperar que esta situacion de irregularidad legal se supere a medida que las dife-
rentes comunidades que contratan a este personal consigan adquirir su condicién
de asociacion religiosa lo que, tal como comentaremos mas adelante, serd un pro-
ceso que habra que observar con atencion.

CRITERIOS PARA EVALUAR LA COMPETENCIA
RELIGIOSA DEL IMAM

A pesar de que este personal no siempre dispone de certificados que avalen
sus propios conocimientos religiosos, ni de que su tarea sea totalmente recono-
cida por la ley, ello no supone que la comunidad no disponga de criterios para
evaluar la competencia y las aptidudes del imam que sea contratado para estar
al frente de la mezquita comunitaria. A fin de entender cémo se elaboran estos
criterios es preciso recordar que, a pesar que la figura del imam adquiere un
caracter central entre su comunidad, ello no significa que ocupe una posicion de
poder, aunque si de prestigio. En palabras de algunos responsables de mezquitas,
los imames no dejan de ser unos trabajadores que han sido contratados para
ofrecer una serie de servicios comunitarios, por lo que su prestigio entre la
comunidad se mantiene a través del cumplimiento efectivo de las tareas de las
que es responsable.
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Uno de los principales criterios que tiene la comunidad para garantizar la
capacidad y formacién del imam que se contrata, es que éste provenga de la
misma region de origen. Asimismo, el reconocimiento de su trayectoria formati-
va anterior (habiéndose formado en una madrasa, o siendo discipulo de un reco-
nocido imam-maestro), su probado caracter piadoso y, en algunos casos, su
vinculacion familiar con algin miembro de la comunidad, son criterios que favo-
recen su contratacién. El hecho de haber trabajado en otras mezquitas, y de
haber acumulado un notorio prestigio en otras comunidades, también son facto-
res que juegan a favor suyo, quizas de una manera mas decisiva que la posesién
de un titulo oficial.

Por otro lado, la comunidad extrae del trabajo diario elementos suficientes para
juzgar la capacidad y competencia religiosa de los imames. Estos reciben un margen
de confianza por parte del colectivo, que no se fundamenta simplemente en unos
criterios de pertenencia al mismo, sino en el conjunto de actitudes que se espera
que cumplan. La trayectoria publica de figuras como el imam (ademas de comer-
ciantes, responsables asociativos o propietarios de carnicerias halal), es evaluada
por la comunidad, que espera que todos ellos demuestren activamente su condi-
cién de musulmanes modélicos. A través de las implicaciones sociales de sus accio-
nes (trabajo, muestras de generosidad, disponibilidad, honestidad, etc.), consiguen
acumular una buena reputacién (Ma Mung, 1996: 227), que la comunidad puede
poner en duda si demuestran alguna desviacion en su comportamiento definido
socialmente. Los imames, junto a estas otras figuras, se convierten en pilares sobre
los que se asientan los principios de afirmacion comunitaria, actuando como garan-
tes del mantenimiento de este marco de referencias comunitarias, y evitando
(especialmente los imames, en su condicion de especialistas religiosos) que se pro-
duzca una “des-ritualizacion” de la vida comunitaria musulmana (Benkheira, 1995).
La tarea de la educacidn religiosa musulmana de los mas jovenes, como una de las
principales prioridades que la comunidad encomienda a los imames, ejemplifica la
importancia del rol de este personal religioso en la preservacion de los valores
colectivos y en la garantia de su continuidad.

Si bien, en general, la evaluacion que hace cada comunidad de su imam acos-
tumbra a ser positiva, hemos podido observar en algunas opiniones una acepta-
cién tacita de su tarea, que no adquiere un tono critico, pero tampoco de
alabanza. Lo que mas se valora es, precisamente, el hecho de que desarrolle su
servicio hacia el colectivo. Parece pues que la evaluacion se lleva a cabo siguien-
do bdsicamente un criterio practico: mejor tener un imam fijo no demasiado
bueno en su tarea, que un imam ocasional aunque bien formado.

En conjunto podria decirse que el discreto nivel que muestran algunos imames
repercute sobre su trabajo comunitario. Por ejemplo, en los cursos de formacion
oficial en Marruecos se incluyen procedimientos pedagdgicos y didacticos que han
de utilizar los imames para poder dar clases a los nifios. El desconocimiento de
éstos u de otro tipo de fundamentos, empobrece su trabajo. Los vacios formativos
también se encuentran en la elaboracioén y arenga de la jutba o sermén del viernes,
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en la que se enfatiza mas en el aspecto formal que sobre los contenidos. El sermén
del imam ha de tener, antes que nada, una clara intenciéon formativa, que pueda
servir de referencia para algunos de los problemas y situaciones cotidianos a los
que se enfrentan los musulmanes. Las jutba-s durante el trayecto migratorio debe-
rian de adquirir una importancia singular, pero el desconocimiento del entorno
social y cultural que tienen los propios imames, no permite que sus discursos sir-
van de guia para los musulmanes en su relaciéon con los autoctonos.

Definitivamente, habrd que esperar que conforme avance el proceso de
configuracion del campo religioso musulman en Catalufia, la formaciéon de este
personal religioso se haga mas sélida, asi como que los criterios de los res-
ponsables comunitarios para contratarlos, sean mas consistentes. Hasta ahora,
no se ha planteado seriamente ninglin debate sobre la formaciéon que ha de
adquirir el personal religioso que ejerce sus servicios en Cataluiia. No sabe-
mos si la instruccion de los imames se limitara al terreno teolégico o si tam-
bién tendra presentes elementos de la sociedad occidental en la que han de
trabajar. Tampoco se conoce quién ha de encargarse de esta tarea de forma-
cion (los paises de origen, o bien los Estados europeos), ni donde ha de lle-
varse a cabo. Este debate, mucho mds avanzado en otros paises europeos que
en Espafia, se configura como una de las principales cuestiones que se han de
abordar en el futuro de la presencia musulmana en Europa. De su desarrollo
depende la configuracién de estas comunidades, en un marco de progresiva
integracion en las sociedades europeas.
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musulmana: el mercado de carne
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PRESCRIPCIONES RELIGIOSAS Y HABITOS
ALIMENTARIOS

El trayecto migratorio muestra con claridad cémo los hébitos alimentarios acttan
como un criterio fundamental de diferenciacién cultural”. Si en estas practicas ali-
mentarias se incorporan ademas referencias de tipo religioso (en forma de prescrip-
ciones o prohibiciones), ello nos permite analizar la incorporacién o no de una
determinada ortopraxia religiosa dentro del tiempo y del espacio marcados por la
cotidianidad.Tal es el caso del consumo de carne halal entre las comunidades musul-
manas en Europa. La carne halal (literalmente, “licita” o “permitida”), no prohibida y
sacrificada siguiendo los preceptos musulmanes (véase el cuadro 3), se inscribe
dentro del contexto de la inmolacién ritual, muy presente en las culturas arabomu-
sulmanas, y que conmemora el sacrificio de Ibrahim (el Abraham biblico), que se
mostré dispuesto a matar a su hijo Ismail atendiendo a la peticién de Dios'.

La presencia musulmana en Europa se acompafia de la progresiva apertura
de establecimientos comerciales regentados por musulmanes, en los que se
vende carne sacrificada segun el rito. Estos locales han ido cubriendo la cre-
ciente demanda generada por el proceso de sedentarizacién de estos colecti-
vos en las ciudades europeas, creando una estructura de produccién y
comercializaciéon de la carne halal cada vez mas amplia. Su proliferacion ha
estimulado las primeras iniciativas en un nivel local, tanto por parte de las
propias comunidades musulmanas, como por parte de las autoridades sanitarias
europeas, con el fin de regular este emergente mercado. Estas acciones pretendian

17. “La alimentacién estd en el centro de los procesos por los cuales un grupo humano marca
su identidad y la alteridad de aquellos a los que esta alteridad les distingue”, Claude Fischler,
(1985: 171). Véase también Calvo (1982) y Carrasco (1992).

18. Sin duda, el principal estudio sobre el sacrificio musulman es el de Joseph Chelhod
(1955). Para el contexto del islam europeo, véase Anne-Marie Brisebarre (1989).
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acotar la utilizacién de la categoria halal en los productos alimenticios y garan-
tizar su condicidn licita, algo que no siempre han conseguido. Las dificultades
manifiestas para regular este mercado en Europa, dejan entrever los evidentes
intereses que estan en juego en este asunto. Se trata tanto de intereses pura-
mente mercantiles y comerciales, como de aquellos orientados a garantizar la
fiabilidad de un servicio comunitario. Comprender la vinculacién que se esta-
blece entre unos y otros supone reconocer la importancia que adquiere, no
sélo el propio consumo de alimentos halal (en el caso que estamos analizando,
la carne sacrificada), sino también el desarrollo de iniciativas de produccion,
distribucion y comercializaciéon en el contexto migratorio de una sociedad no
musulmana.

Cuadro 3. Prescripciones alimentarias
musulmanas

Como la mayoria de las religiones, el islam contiene un cierto nimero de prescripciones rela-
tivas a la alimentacién. La carne de cerdo estd prohibida (El Corén, 2168), asi como la de
los animales que no han sido sacrificados ritualmente. El consumo de sangre también estd
vetado, puesto que se considera que es la sustancia que une el cuerpo fisico con la psique
del individuo, pudiendo transmitir los elementos de ésta de una criatura a otra. No obstan-
te, escapa a esta consideracién la sangre que quede en la carne del animal sacrificado. El
vino y las bebidas embriagantes también estan prohibidos (592), asi como las drogas que
afectan al cerebro humano, y que no son utilizadas como medicinas. Asi, en la Edad
Media, el vino mezclado con ciertas hierbas fue utilizado como anestésico por médicos
musulmanes. En los primeros tiempos del islam, los hébitos alimentarios &rabes conforma-
ron la base para definir qué era licito comer y qué no lo era. En general, el consumo de
animales necréfagos estd prohibido. La comida licita recibe el nombre de halal; la carne
es halal si proviene de animales autorizados y muertos cumpliendo el ritual que se describe
a continuacion.

Tras haber formulado la intencién (niyya) de cumplir el sacrificio segin los ritos, el musulman
debe consagrar la inmolacién del animal pronunciando la férmula Bi-smi-Llah, Allah dkbar
(“En el nombre de Dios, Dios es el mas grande”) y secciondndole la garganta (vena yugular
y arteria frdquea) con un solo corte. La caza es halal si las palabras de consagracién son
pronunciadas en el momento en que se abate la pieza, o cuando un perro de caza entrenado
se deja ir para atrapar a la presa. El pescado es halal si se captura ain vivo, y no lo es si se
pesca ya muerto. Si el animal es sacrificado para una ocasién especial, como la id aladhg,
la fiesta del sacrificio del peregrinaje, se menciona este hecho, asi como los nombres de
aquellos por los cuales se lleva a cabo.

Si resulta imposible encontrar carne de animales sacrificados ritualmente, el consumo de carne
no halal'y “de alimentos de judios y cristianos” puede ser admitido, siempre y cuando el cerdo
y el vino se eviten. Cuando no hay ofra alternativa, incluso los animales prohibidos pueden
consumirse en caso de necesidad. Por ejemplo, durante la Segunda Guerra Mundial, los sol-
dados musulmanes del ejército francés se vieron obligados a comer jamén en conserva, ya
que no habia ofro alimento disponible. En la préctica, toda autoridad religiosa aprobaria
probablemente el consumo de alimentos prohibidos si los individos no tuvieran otra opcién
para sobrevivir, segun el principio juridico que dice que “la necesidad (dharura) hace que las
cosas prohibidas sean licitas”.

Fuente: Cyril Glassé (1991).
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En primer lugar, partamos del supuesto de que lo que es normal, habitual o
cotidiano en la sociedad de origen, puede convertirse en algo singular y espe-
cial en el proceso de insercién social de un inmigrante, e incluso puede llegar
a transformarse, en seglin qué situaciones, en un elemento de reafirmacién
identitaria. El hecho de que un musulman entre a formar parte de una sociedad
no musulmana plantea, en el plano alimentario, un primer punto de friccién. En
las sociedades musulmanas la carne que se consume es, por definicion, halal';
en Occidente, en cambio, ésta es una excepcion.

Hasta la actualidad, la practica ausencia de estas estructuras de produccién y
comercializacién de productos alimentarios y de carne halal en Europa, imponia
a los musulmanes una triple disyuntiva: la aculturacién alimentaria, adaptandose
a algunas de las costumbres culinarias de la sociedad receptora, si bien evitando
el consumo de carne de cerdo y de alcohol; la forzosa conversién en vegetarianos
culturales (Hamidullah, 1966: 195); o la autosatisfaccion de esta demanda alimen-
taria, sacrificando ellos mismos la carne que después consumirian. Unas y otras
acciones, sin ser excluyentes, conviven a lo largo del trayecto migratorio del
individuo musulman, condicionado por las constricciones de su proceso de inser-
ciéon social y por el mantenimiento de unas practicas convencionales, tanto con
los miembros de su propio colectivo como con los autoctonos.

Sin lugar a dudas, estas practicas alimentarias se ven condicionadas por la
evoluciéon del proceso migratorio. Se produce un cambio sustancial con la
llegada e instalacion de los nulcleos familiares en la sociedad de acogida.
Cronolégicamente, por lo menos en el caso espafiol, puede apreciarse la
coincidencia temporal de este proceso de asentamiento con el de la prolife-
racién de las carnicerias halal, y con el desarrollo de las primeras iniciativas
de produccién y comercializacion de productos alimentarios procedentes de
la sociedad de origen.

En la reordenacion social y comunitaria que implica la llegada de las familias a los
colectivos musulmanes, las prdcticas alimentarias juegan un papel de primer orden.
De ello se han dado cuenta diferentes especialistas, los cuales no se limitan a cons-
tatar la observancia o no de estas prescripciones, sino que intentan interpretar los
elementos que componen su significado.

Asi, Fréderic Séchaud (1991: 314) plantea la hipotesis que vincula la practica
religiosa con el desarrollo de unas practicas alimentarias especificas. Seglin
este autor, la intensidad de la practica religiosa seria el factor determinante de
las conductas alimentarias, mientras que los comportamientos son variables
dependientes de la identidad socio-cultural. Séchaud insiste en la distincién

19. No obstante, hay que hacerse eco de las polémicas surgidas en diversos paises musulma-
nes por la importacién de carnes y sus derivados de paises no musulmanes. Los rigurosos con-
troles sobre su produccién, asi como los diversos dictémenes elaborados por las autoridades
religiosas, no disipan los recelos populares ante estos productos.
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entre costumbres alimentarias y prescripciones religiosas: en las primeras, la
identidad cultural “se preserva a través de un marcaje ‘eficaz’ (cotidiano, visi-
ble, con una carga simbédlica), mientras que en el otro caso se trata de una
demanda de rito, mas proximo a la sociabilidad que a la piedad” (Ibid: 317).
Ello indica, pues, que es preciso analizar la intensidad de la observancia de
estas prdacticas alimentarias dentro de un contexto definido por unas variables
y circunstancias que condicionan su expresion.

Por su parte, Jean-Paul Charnay, tomando como ejemplo el de los inmigrantes
musulmanes en la Francia de los afios 70, argumenta que la preservacion de estas
practicas alimentarias actia como un mecanismo para distanciarse del panorama
social en el que se incorpora el musulman, en cuanto a que éste se considera un
contexto impuro y desfavorable para cumplir con sus obligaciones religiosas. En
este caso, Charnay habla de una cierta sacralizacion —aunque inconsciente— de
los alimentos que acompafan el desarrollo de solidaridades regionales o nacio-
nales.

La sociabilidad que estd presente en toda comida comunitaria, sirve de pretex-
to para no perder el contacto con los alimentos y la cocina de la sociedad de
origen o, lo que es lo mismo, con las propias costumbres. Quizas uno de los
elementos mas importantes de este reencuentro sea la celebracion del ayuno
durante el mes de ramadan en un contexto migratorio, una practica religiosa que,
por su caracter comunitario, es mas observada que las cinco oraciones diarias
(Charnay, 1977: 169-170).

El factor identitario que acompafia a estas practicas alimentarias también es
destacado por Asma Larif-Béatrix (1988: 93), que argumenta que a través de las
categorias de licito o no licito (halal/haram) referidas a los alimentos, el musul-
man consigue definirse como integrante de su comunidad, evitando que éste se
encuentre “totalmente solo en su exilio”.

En la misma linea que Charnay, Mohamed Benkheira (1995) considera que el
consumo de carne halal se convierte en una especie de frontera ritual entre
la comunidad musulmana y los no musulmanes. Segiin este autor, el hecho de
que en Europa aparezcan carnicerias halal, cuando segin las prescripciones
coranicas los musulmanes también podrian comer carne sacrificada por judios
y cristianos®, se debe, ante todo, a un intento por evitar la “des-ritualizacion”
de la vida comunitaria musulmana y su contaminacion por parte de
Occidente.

En definitiva, la diferenciacion que se busca con el mantenimiento de estas
prescripciones alimentarias se inscribe plenamente dentro del dambito de lo
identitario y lo comunitario.

20. “Se os permite el alimento de quienes han recibido la Escritura, asi como también se les
permite a ellos vuestro alimento” (El Corén, 5%). Esta azora, no obstante, no puede contradecir
el 53, en el que se enuncian las prescripciones alimentarias musulmanas.
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EL MARCO LEGAL QUE REGULA EL COMERCIO DE
CARNE HALAL EN ESPANA

En Espafia, como en el resto de Europa, el desarrollo de esta estructura de
produccién y comercializacion de carne apta para el consumo de musulma-
nes, ha supuesto un proceso de regulacién juridica y de institucionalizacion
de este mercado. Dentro del marco legal que rige la produccién y distribu-
cion de carnes frescas (Real Decreto 147/1993, de 23 de enero), solamente
hay un aspecto que podria afectar al sacrificio musulman: la ley dispone la
necesidad de aturdir previamente al animal que se ha de matar. Esta cuestién
ha despertado fuertes polémicas en otros paises europeos, como en Holanda,
donde en 1982, tras la equiparacién gubernamental del sacrificio musulman al
judio, diferentes grupos de defensa y protecciéon de los animales criticaron
esta practica musulmana.

Por su parte, en Suecia, el ministro de agricultura declaré explicitamente en
junio de 1993 el mantenimiento de la prohibicion del sacrificio segln el rito
israeli y musulman, alegando que éstos no garantizaban que el animal sacrifi-
cado muriera sin sufrimiento.

Respecto a esta cuestion, en Espaiia, el Real Decreto 54/1995, de 20 de
enero, que actualiza la legislacion espafola para ajustarla a la europea en mate-
ria de proteccion de los animales en el momento de su sacrificio incluye, en
su articulo quinto, apartado segundo, una referencia especifica al sacrificio por
motivos religiosos: "en el caso de animales que sean objeto de métodos par-
ticulares de sacrificio, requeridos por determinados ritos religiosos, no seran
de aplicacion los requisitos relativos al aturdimiento para su sacrificio". No hay
mas referencias legales especificas para el sacrificio musulman, como tampoco
existe obligacién alguna para que los mataderos que generan carne halal ten-
gan que estar inscritos en algln registro oficial®.

En lo referente a los establecimientos comerciales en los que se venden
estos productos carnicos, los municipios exigen que los locales cumplan unas
condiciones minimas para poder funcionar como carniceria (por ejemplo:
determinado espacio de m? magquinaria frigorifica y de manipulacién, ventila-
cién, agua corriente, etc.) y, ademas, han de dotarse de los pertinentes per-
misos sanitarios.

Ahora bien, es en el Acuerdo de Cooperacién de abril de 1992, firmado por el
Estado espafol y la Comision Islamica de Espafia, donde se definen los principios
que han de regular la produccién de carne halal. El articulo 14, en concreto, se

21. Notificaciéon escrita del Dr. Lluis Salleras, Director General de Salud Piblica del
Departament de Sanitat i Seguretat Social de la Generalitat de Catalunya (9.10.1995).
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dedica especificamente a tratar esta cuestion?. Quizds uno de los aspectos mas
novedosos de este texto es que otorga a la Comision Isldmica de Espaia la potestad
para aplicar la etiqueta halal a todos aquellos productos elaborados bajo los princi-
pios de la ley musulmana. Se quiere con ello prevenir a tiempo las fuertes polémicas
que han surgido en otros paises europeos ante la proliferacion de un importante
mercado, muy dificil de regular, y que en Espafa todavia estd dando sus primeros
pasos.

Por ley, la Comisién Islamica de Espafia es la encargada de supervisar que la pro-
duccion de esta carne halal se ajuste a lo requerido por la ley musulmana®. No
obstante, lo cierto es que esta verificacién no siempre estd presente en los diferen-
tes mataderos de Catalufia, ni tampoco en los comercios en los que se venden estos
productos. Aunque en algunos casos existe un relativo control —aunque indirecto—
por parte de algunas asociaciones (por ejemplo, que el/los encargado/s del sacrificio
estén vinculados o formen parte activa de ellas), lo cierto es que existe un vacio a
la hora de certificar la aplicacién de la etiqueta halal a estos productos.

Durante nuestra investigacion sélo conocimos un caso en el que una empresa car-
nica requirié el certificado halal en un producto que queria comercializar para el
comercio interior pero, sobre todo, para destinarlo a la exportacion. Se trataba de una
especie de mortadela hecha con carne de cordero (que, todo sea dicho, goza de gran
éxito entre la comunidad musulmana), y que recibio la certificacién del Centro Islamico
Internacional de Control, institucion vinculada al Centro Islamico de Barcelona. Otras
iniciativas de fabricantes no musulmanes para hacer embutidos sin carne de cerdo y
bajos en grasa (“Bovilight”, fabricado por la empresa GNG de Ledrada, Salamanca, y
“Fuet Sin”, de la firma Sala Riera de Castellfollit de la Roca, Girona), no han demanda-
do el certificado halal a las autoridades religiosas musulmanas, por lo que, a pesar de
que en sus campaiias publicitarias se anuncia esta condicion (Torrellas, 1996), no puede
asegurarse que estos productos se hayan elaborado completamente de acuerdo con
los principios musulmanes.

22. Este articulo dice lo siguiente: “1. De acuerdo con la dimensién espiritual y las particulari-
dades especificas de la Ley Islémica, la denominacién ‘Halal’ sirve para distinguir los productos
alimentarios elaborados de acuerdo con la misma; 2. Para la proteccion del uso correcto de estas
denominaciones, la ‘Comisién Islémica de Espafia’ deberd de solicitar y obtener del Registro de la
Propiedad Industrial los registros de marca correspondientes, de acuerdo con la normativa legal
vigente. Cumplidos los requisitos anteriores, estos productos, a efectos de comercializacién, impor-
tacién y exportacién, tendran la garantia de haber sido elaborados con arreglo a la Ley Islamica,
cuando lleven en sus envases el correspondiente distintivo de la ‘Comisién Islamica de Espafia’; 3.
El sacrificio de animales que se realice de acuerdo con la Leyes Islamicas, deberd respetar la
normativa vigente; y 4. La alimentacién de los internados en centros o establecimientos piblicos y
dependencias militares, y la de los alumnos musulmanes de los centros docentes publicos y priva-
dos concertados que lo soliciten, se procurard adecuar a los preceptos islémicos, asi como el
horario de comidas durante el mes de ayuno (Ramadén)”.

23. En el articulo 14, disposicién segunda, del anteriormente citado Real Decreto 54/1995,
se indica que “la autoridad religiosa reconocida por la legislacién vigente, por cuenta de la cual
se efectian estos sacrificios, serd4 competente para la ejecucién y el control de las disposiciones
particulares aplicables al sacrificio conforme a deferminados ritos religiosos”.
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LA ESTRUCTURA DE PRODUCCION Y COMERCIALIZACION
DE CARNE HALAL EN LA PROVINCIA DE BARCELONA

La reconstruccion de la estructura de produccién y comercializacion de carne halal
nos permite comprender con mas detalle el principio fundamental que guia la evolu-
cion de la presencia musulmana en Barcelona y, por extension, en Catalufa: el de la
progresiva mejora en las condiciones de la practica religiosa, a través de iniciativas
individuales y colectivas para satisfacer esta demanda. Estas iniciativas, también estan
presentes en el terreno comercial y econémico y, por lo tanto, hay que incorporarlas
plenamente en el marco del desarrollo de actividades comerciales por parte de
empresarios surgidos de los colectivos inmigrantes. El creciente interés hacia la deno-
minada "economia étnica" o "comercio étnico" (en inglés, ethnic business) ha generado
ya un importante corpus tedrico y conceptual®, del que destacaremos simplemente
algunas referencias, para que sirvan de guia de nuestro analisis.

La espectacular proliferacion de carnicerias halal en Cataluiia en los Ultimos afios,
acaecida en buena parte de las poblaciones donde se concentra poblacion musulma-
na de origen inmigrante —mucho antes incluso de la apertura de un local comunitario
de oracion—, muestra claramente la existencia ya de un mercado con una demanda
en potencial crecimiento. Un mercado que se inicié gracias al empuje e iniciativa de
unos primeros comerciantes, desbrozando el terreno para otros muchos y favore-
ciendo, al mismo tiempo, la creacion de otros comercios paralelos. Estos emprende-
dores fueron los que potenciaron la produccién de carne halal, mostrando a los
empresarios carnicos y a los mataderos de Catalufia la necesidad de abrirse a esta
nueva demanda (contratando, por ejemplo, a mano de obra musulmana para que se
encargara del sacrificio, o teniendo presentes los periodos de mayor demanda).

Este es un buen ejemplo de cémo la iniciativa comercial abre un nuevo mercado y
potencia los cauces de produccién y distribuciéon de un producto del que existia una
demanda potencial no satisfecha. Es por ello que nuestra exposicién partira precisa-
mente de la iniciativa comercial para, posteriormente, dedicarse con més detalle al
tema de la produccién y distribucién. Expondremos en este apartado los resultados de
la encuesta realizada sobre carnicerias halal en la provincia de Barcelona, llevada a cabo
desde esta perspectiva de andlisis socio-econémico®, y que pretendia mostrar el desa-

24. Al respecto, adoptamos la definicién que nos ofrece Emmanuel Ma Mung: “el comercio étnico es la
actividad pracficada por personas que utilizan y se apoyan sobre las redes de solidaridad étnica a fin de
lograr la financiacién en el aprovisionamiento y en el reclutamiento del personal; y también sobre la clientela,
puesto que esfe tipo de comercio considera como clientes preferentes a aquellos que forman parte de la
comunidad de la que proviene el propio comerciante”. E. Ma Mung (1992: 40; 1996: 214).

25. Al iniciar nuestro trabajo existian en la provincia de Barcelona de 45 a 50 carnicerias halal. Hoy
en dia estas cifras se han modificado notoriamente, llegando a haber en Cataluiia mas de 70. La encues-
ta se llevd a cabo entre junio de 1995 y mayo de 1996, contactando con 33 carnicerias. Se entrevisté
a los responsables de 21 de ellas, mientras que del resto sélo pudimos conseguir datos minimos.
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rrollo de esta estructura productiva y comercial. Algunos de sus resultados podrian ser
aplicados, aunque con prudencia, al conjunto de Catalufia.

Dado que incorporamos nuestro andlisis dentro del contexto de la creacién de
espacios e iniciativas comerciales inmigrantes, recurriremos entonces al marco
tedrico de referencia desarrollado por Waldinger-Aldrich-Ward (1990), que insiste
en dos aspectos centrales: por un lado, la estructura de oportunidades (o lo que
es lo mismo, las posibilidades reales o supuestas que tienen los nuevos empresa-
rios para abrir sus negocios); y por otro, las diferentes estrategias que éstos tienen
a su alcance para desarrollar y mantener sus iniciativas comerciales®.

PERFIL DE ESTOS ESTABLECIMIENTOS Y
RECONOCIMIENTO DE UN MERCADO POTENCIAL

La encuesta elaborada para nuestra investigacion partia del interés explicito por
conocer con detalle el perfil de los que inician esta empresa comercial. Una primera
constatacion respecto a su origen es que la mayoria de las carnicerias halal en
Barcelona (y también en Catalufia) estan regentadas por marroquies. Este es un hecho
que tiene correspondencia directa con que ésta sea la comunidad inmigrante mas
importante y la de ciclo migratorio mas prolongado en Catalufia. Numéricamente
hablando, el siguiente grupo de comerciantes es el de origen paquistani, y muestra
otras caracteristicas especificas: por ejemplo, su dispersién geografica es mucho mas
limitada que la marroqui. Asi, estos comerciantes paquistanies se sitian preferente-
mente en Barcelona y en poblaciones de su drea metropolitana. De este modo, en el
distrito central de Barcelona, en Ciutat Vella, mas de la mitad de las carnicerias halal
estan regentadas por ellos. Por otro lado, parece paradéjico que existan estableci-
mientos propiedad de paquistanies en localidades del interior en las que apenas viven
compatriotas suyos (en mas de una ocasidn, precisamente los propietarios de las
carnicerias son su Unica representacion). Este dato indica la habilidad comercial que
muestran algunos miembros de este colectivo, puesto que, con frecuencia, sus esta-
blecimientos han sido los primeros en instalarse en una localidad y, tras ellos, han ido
apareciendo los otros. No olvidemos el significativo detalle de que la primera carni-
ceria musulmana en Barcelona fue creada por un paquistani (hoy en dia nacionalizado
espaiiol) en 1983. Por ultimo, tampoco hay que obviar el desarrollo paralelo de la
densa estructura comercial de este colectivo asiatico, emergente y socialmente visible
en los barrios del centro de Barcelona.

26. Dentro del apartado de estructuras de oportunidades, estos autores consideran cuatro
elementos a tener presentes en el andlisis: las condiciones del mercado, el acceso a la propiedad
de estos negocios, los factores que predisponen a la creacién de negocios étnicos y a la movi-
lizacién de recursos.
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Conocer la profesion de los entrevistados en el pais de origen y la anterior en
suelo espafiol, antes de la apertura de sus carnicerias, permite saber con mas deta-
lle la motivacién que mueve a crear estos negocios. Por un lado, encontramos a
algunos que ya eran carniceros en su pais o bien desarrollaban algln tipo de traba-
jo relacionado con la manipulacién de alimentos (cocineros, especialmente); y por
otro, a los que forman parte de una tradicion comercial familiar. El resto, se dedica-
ba a ocupaciones muy variadas. Respecto a su evolucion laboral durante el trayecto
migratorio, se distinguen un minimo de tres perfiles: aquellos que han podido con-
servar su competencia profesional y, siendo carniceros de oficio en su pais de ori-
gen, después de trabajar en una carniceria en Catalufia (no necesariamente
musulmana), han abierto su propio establecimiento; aquellos carniceros que, des-
pués de una cierta transicion laboral en otros trabajos, han retomado su profesién
de origen;y por ultimo, aquellos que sin ser carniceros en su sociedad de origen ni
haber tenido ninglin tipo de contacto con esta actividad a lo largo de su trayecto
migratorio, se deciden a abrir un negocio de este tipo. Un ejemplo de esto Ultimo
serian los casos de dos marroquies que con una larga permanencia en Espafia (uno
desde 1966, habiendo adquirido ya la nacionalidad espafola, y el otro desde 1973),
y tras quedarse sin trabajo uno, y jubilarse por enfermedad el otro, abrieron sus
respectivos negocios para que en el futuro trabajaran en ellos sus hijos. Excepto en
casos puntuales como los que acabamos de describir, el tiempo que transcurre
entre la llegada del inmigrante y la apertura del establecimiento suele ser bastante
largo, estableciéndose un periodo de media de cinco afios, seglin hemos comproba-
do en las entrevistas efectuadas en nuestra investigacion.

La apertura de todo establecimiento comercial, incluso de aquellos tan especificos
como son las carnicerias halal, implica un conocimiento del mercado y del contexto
social en el que se quiere operar, asi como de la demanda que se desea cubrir. Dicho
proceso supone, en primer lugar, conocer las condiciones del mercado y los reque-
rimientos administrativos y burocraticos que acompafian toda iniciativa empresarial.
Por otro lado, contar con una clientela surgida de la comunidad de origen del
comerciante, le ofrece la posibilidad de orientar su negocio para satisfacer la
demanda de productos especificos que ésta necesita.Asi pues, tanto para cubrir esta
demanda puntual (en especial en el terreno alimentario y en el de otros productos
de consumo cultural: publicaciones, videos, libros,...) como para iniciar negocios en
un mercado abierto, o desarrollar actividades econémicas en decadencia o deficita-
rias (pequefios colmados, por ejemplo), este pequefio empresario debe formular
diferentes estrategias econémicas con el obejtivo de afrontar la competencia de
otros negocios autéctonos. El hecho de desarrollar un sistema de especializacion
(esto es, vender sélo productos especificos para la comunidad) o de diversificacion
(incorporando también articulos para los autoctonos, a fin de convertirlos en clien-
tes potenciales) supone una serie de consecuencias inmediatas, puesto que ambas
situaciones estan condicionadas por un mercado de creciente competencia. En la
primera opcion, la de la especializacion, el freno al desarrollo de estos negocios lo
fija la misma demanda, ya que una mayor oferta no siempre es absorbida por una
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poblacion, la inmigrante, que tiene una limitada capacidad adquisitiva. Por otra parte,
en lo que a la diversificacion se refiere, a pesar que estos establecimientos ofrezcan
los mismos articulos que otros comercios autdctonos (incluso bebidas alcohélicas
y productos derivados del cerdo, disponibles en algunos pequefios colmados dirigi-
dos por empresarios musulmanes), no consiguen superar el recelo de una clientela
autoctona que si valora, no obstante, que estos locales permanezcan abiertos hasta
altas horas de la noche.

Observando la evolucidon del mercado de carne halal en Catalufia, se aprecia que
la proliferacion de estos establecimientos esta provocando una saturacion en algunas
zonas, como en el distrito de Ciutat Vella en Barcelona. La competencia que se esta-
blece entre unos y otros locales, pugna no siempre reconocida por unos y por otros,
pero que determina el reparto de la clientela comunitaria, no impide que se sigan
abriendo nuevas carnicerias. Se mantiene vivo el convencimiento que iniciativas
comerciales de este tipo contintan siendo un buen negocio al que dedicarse. No
obstante, en la practica parece que esto no esta tan claro. Casi al mismo tiempo que
aparecen nuevas carnicerias, desaparecen otras o se traspasan a nuevos propieta-
rios”. En algunos casos hemos detectado que algunos locales se cierran temporal-
mente porque su propietario va a trabajar durante un tiempo en otra actividad
econdmica (por ejemplo, en una fabrica con un contrato corto de 3 o 6 meses, o
dedicdndose ocasionalmente a la importacién y distribucion de productos especifi-
cos para otros establecimientos del colectivo). Si durante este intervalo de tiempo
el propietario consigue que otra persona se encargue del negocio, ya sea un familiar
0 un amigo, entonces lo mantendra abierto. De hecho, hemos podido observar como,
en algunos casos, este cambio provisional de ocupacion se convierte en trampolin
hacia otra serie de negocios, que pueden mantenerse en el campo de los productos
especificos para estos colectivos (a través de empresas de exportacion e importa-
cion), o bien estar orientados hacia otros que no tienen nada que ver con ellos.

Por otro lado, el contexto urbano y comercial previo es un factor de suma impor-
tancia a la hora de fundar un nuevo negocio de estas caracteristicas. La apertura de
una nueva carniceria y colmado en Berga, por ejemplo, o en el barrio del Raval de
Barcelona, aun siendo iniciativas iguales, implican consecuencias diferentes para evaluar
el proceso de insercion social de los colectivos musulmanes en Catalufa. El hecho de
que en el Raval sea mucho mas "evidente" la presencia inmigrante en el espacio urba-
no que en Berga, debido en parte precisamente a la proliferacién de estos espacios
comerciales, incorpora un determinado grado de visibilidad que influye notoriamente

27. El hecho de abrir una carniceria halal no siempre se convierte en un buen negocio, a
pesar de que en algin caso se observa la insistencia de ciertos comerciantes por que asi sea.
Es el caso de un carnicero marroqui que desde 1993 fue abriendo sucesivos locales en Terrassa,
Premia de Mar, Sant Boi y Barcelona, convirtiéndose en pionero de estas iniciativas en las tres
primeras poblaciones, que vio que después de unos primeros momentos de éxito comercial, se
veia abocado a traspasar los locales. Hoy en dia, este comerciante, decepcionado por su con-
tinuado fracaso comercial, ya ha retornado a su pais.
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en la reaccion autoctona. Desde el punto de vista comercial y social, la apertura de un
nuevo local como los descritos, supone que el empresario reconozca, por un lado, las
condiciones del mercado autoctono y la posible competencia que puedan ejercer
otros comercios ya asentados, y por otro, la reaccion social por parte de los autécto-
nos ante su iniciativa empresarial privada, condicionada por la imagen que se tiene del
resto de los negocios de este tipo. Por contra, en Berga, no sélo la competencia que
puedan significar estos comercios para otros negocios autdéctonos es minima, sino que
la percepcién de tales iniciativas comerciales se interpreta dentro de una cierta légica
de desarrollo intracomunitaria, deviniendo espacios propios y (casi) exclusivos de
estos colectivos (convirtiéndose en “la tienda de los marroquies”, tal como se refirié
a estos establecimientos una trabajadora social de una poblacion del Maresme).

Mucha gente en Ciutat Vella se pregunta cémo es posible que con la crisis del
pequeiio comercio en Barcelona, los empresarios de origen inmigrante no dejen de
abrir nuevos locales. La opinién popular, alentada en ocasiones por comentarios
recogidos por la prensa o por manifestaciones de lideres vecinales, explica el “éxito”
de estos negocios gracias a los turbios manejos en que estan implicados sus propie-
tarios®, o por las “facilidades” que reciben supuestamente por parte de la adminis-
tracién municipal®”. Mas alla de estas afirmaciones, lo que hay que sefalar es que este
tipo de iniciativas se ha valido precisamente de esta situacion de crisis, adaptandose
a ella, como forma de encontrar una via para situarse en el mercado. Han descubier-
to que, en estas circunstancias, la competencia que podrian plantearles los pequefios
comercios autéctonos no seria muy fuerte, y que podrian vencerla facilmente apli-
cando ciertas estrategias (larga jornada laboral de mas de doce horas, autoexplota-
cion laboral, negocio familiar, crédito a clientes, ventas al mayor y al detalle, etc.) y
ofreciendo un tipo de productos muy especificos (como es el caso de las carnicerias
musulmanas), a fin de atraer a la clientela de su propio colectivo, aunque sin limitar-
se exclusivamente a ella®.

28. El arficulo de Eugenio Maduefio (“Islamabad en Barcelona. Las tiendas de los paquistanies
irrumpen con fuerza en el comercio local”, la Vanguardia, 12.10.199¢) incluia la siguiente frase:
“en Barcelona residen unos cuatro mil paquistanies |...). A principios de los 80 la heroina entraba
en este puerto. El primer nicleo se formé entre 1975y 1985. Sumaban un centenar. Setenta trafica-
ban y treinta buscaban trabajo”. Hay que decir que la frase senté muy mal entre la comunidad
paquistani, algunos de cuyos miembros quisieron denunciar al periodista y al rotativo.

29. Pep Garcia, presidente de la Asociacion de Vecinos del Raval, afirmé en el diario Ef
Periédico del 8 de noviembre de 1998, que “si un paquistani quiere abrir un colmado en el
Eixample se lo ponen muy dificil, mientras que aqui no encuentra ningin problema”.

30. De la capacidad adaptativa que demostraban los comerciantes paquistanies en Barcelona se
dio cuenta un diario como La Vanguardia. Dos dias més tarde de la publicacién del anteriormente
citado arficulo de Maduefio, y quizds como forma de compensar de alguna manera lo dicho por éste,
en un editorial titulado “Comerciantes atipicos” se leia lo siguiente: [refiriéndose a los comerciantes
paquistanies] “compiten en costes laborales y en horarios, dos factores esenciales para el progreso
de esta actividad de servicio que es el comercio. No se trata de que todos los comerciantes deban
seguir la férmula paquistani, pero lo cierto es que son un ejemplo de que la libertad comercial es
positiva para los que se dedican a este negocio y, sobre todo, para los consumidores”.
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En Ciutat Vella los locales vacios dejados por los comercios autoctonos que
van cerrando, se sustituyen progresivamente por otros espacios comerciales
promovidos por inmigrantes. Son los Unicos que estan dispuestos a pagar los
traspasos por los establecimientos cerrados. Hoy en dia contintan existiendo
muchos locales en traspaso o en alquiler en el distrito, lo que hace presumir
que en el futuro se asistira a una mayor proliferacion ain de estos estableci-
mientos. Esto es visto con preocupacién desde la administracion municipal y
las asociaciones vecinales, que consideran que estos locales representan un
modelo absolutamente opuesto a lo que, seglin ciertas opiniones, deberia ser
la reactivacion del distrito’'.

ESTRATEGIAS COMERCIALES

Tal como acabamos de comentar, el desarrollo de estrategias comerciales
por parte de los empresarios de origen inmigrante les permite superar de una
manera mas o menos satisfactoria las trabas y dificultades que se derivan de
este contexto, asi como aprovecharse de los recursos y posibilidades presen-
tes en éste. Es importante destacar que algunas de estas estrategias no son
exclusivas de los comerciantes inmigrantes, sino que también son utilizadas
por otros comerciantes autéctonos, para superar condicionantes que unos y
otros comparten.

Respecto a la movilizacién de recursos, tanto humanos como de capital, para la
apertura de un nuevo comercio, se pueden encontrar ciertos elementos en
comdn. En las carnicerias musulmanas (asi como en otro tipo de negocios desa-
rrollados por empresarios de origen inmigrante) se incorpora de manera signifi-
cativa el factor familiar como una de sus estrategias mas importantes. En buena
parte de estos locales, se ocupa total o parcialmente a familiares directos, los
cuales no siempre tienen muy definida su situacion laboral. Habitualmente, el
propietario (que suele ser el hermano, el padre, el cuiado o el primo) acostum-
bra a decir que estos empleados le “ayudan a llevar la tienda”, una frase que, por
cierto, también es muy frecuente entre el pequefio comercio autéctono. El
empresario y duefio del negocio contrata a algunos de sus familiares (e incluso,
a amigos) como trabajadores, porque considera que de esta manera podra dis-
poner de mano de obra eficiente, honesta y, fundamentalmente, barata.

31. En un coloquio sobre vivienda e inmigracién organizado por el Proyecto Xenofilia en los
locales de la Federacién de Asociaciones de Vecinos de Barcelona en mayo de 1997, un lider
asociativo de Ciutat Vella tildé de “cutres” a buena parte de los comercios regentados por inmi-
grantes, oponiéndolos al modelo de “comercio tradicional y artesanal” que desde siempre habia
estado presente en el distrito.

222



Comercio y observancia religiosa musulmana: el mercado de carne halal en Catalufia

El capital aportado para conseguir fundar un negocio propio suele surgir de lo
acumulado en los trabajos anteriores en los que el propietario estuvo implicado. En
algunos casos, la capitalizacion del dinero recibido tras un despido, junto con los
ahorros atesorados, permite iniciar los gastos de apertura del local. Por otra parte,
también es muy frecuente encontrar la unién de dos o mas socios, formando una
sociedad que, en mds de una ocasion, especialmente en aquellos momentos en que
el negocio no funciona demasiado bien, acaba por disolverse.

El desarrollo de un prolongado horario de apertura del local comercial se
muestra como una de las estrategias mas fuertes e importantes, pero, al mismo
tiempo, mas contestadas desde la sociedad autéctona. La apertura de estos
comercios hasta altas horas de la noche o durante los fines de semana ha pro-
vocado una fuerte polémica sobre el cumplimiento del horario comercial esta-
blecido por la ley. En ciertas poblaciones barcelonesas (y catalanas) existe una
cierta permisividad ante estas practicas, lo que no ocurre por ejemplo en la
ciudad de Barcelona, en donde las autoridades municipales se esfuerzan por
controlar y castigar estas transgresiones a la ley del comercio. Este es uno de
los elementos que esta provocando una reaccién mas intensa por parte de los
comerciantes autéctonos, que acusan a sus homénimos inmigrantes de compe-
tencia ilegal, a pesar de que algunos de ellos ya han comenzado a aplicar la
misma estrategia.

En la ubicacién urbana de los nuevos espacios comerciales inmigrantes también
puede apreciarse el desarrollo de determinadas tacticas econémicas. Tomemos
como ejemplo para nuestro analisis, de nuevo, el caso de Ciutat Vella en Barcelona.
Tal como se indica en el mapa 9, en este distrito se observa la evolucién de un
comercio inmigrante muy diversificado, que se relaciona directamente con la
importante concentracion de estas poblaciones en esta zona. Asimismo, se obser-
va una estrecha vinculacion entre la ubicacion de este comercio y la implantacién
residencial de los diferentes colectivos en estos barrios.Asi, destacan ciertas dreas:
el Raval Norte (con comercios regentados sobre todo por filipinos y paquistanies);
el eje que forman las calles del Carme, Hospital y Sant Pau (comercios paquistanies
y marroquies, cinco carnicerias halal, ademas de una mezquita); las Ramblas (con
comercios de souvenirs y ropa deportiva, pertenecientes a indios); la calle
Escudellers y adyacentes (con colmados paquistanies, algin bar marroqui, y dos
carnicerias halal); la calle Princesa (una de las principales concentraciones de
comercio étnico, fundamentalmente de bazares y negocios de importacién y
exportaciéon), con propietarios de origenes muy variados; y la calle Carders y
colindantes (con variados establecimientos de marroquies, dominicanos y paquis-
tanies, tres carnicerias halal y dos mezquitas). La concentracion supone, ante todo,
proximidad espacial, criterio fundamental para sustentar las redes sociales que se
desarrollan en el interior de los colectivos inmigrantes. El principio de densidad,
que indica una mayor afluencia de relaciones, se acrecenta en la proximidad, en la
que los lazos familiares y de amistad dan sentido y orden a estos patrones de
concentracion espacial preferente.
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MAPA 9. Barcelona. Ciutat Vella. Espacios
comerciales y asociativos inmigrantes.
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Si se analizan con mas detalle algunas de estas areas (en especial la de las
calles del Carme, Hospital y Sant Pau, y la de Princesa y Carders, —véanse los
mapas 10 y | 1-) aparecen diversos elementos dignos de comentario. En primer
lugar, se observa que son zonas que tienen una larga historia comercial y que, si
bien es cierto que en la actualidad se encuentran en cierta regresién, mantienen
su tradicion en los usos sociales de este espacio urbano. A ello ha contribuido
activamente el hecho que ambas tengan un mercado municipal con larga tradi-
cion (el de la Boqueria y el de Santa Catalina, respectivamente), que han favore-
cido el florecimiento de un pequefio comercio a su alrededor. Fijémonos
también que en ambos casos las carnicerias musulmanas se sitlan muy cerca de
estos mercados, preferentemente en calles adyacentes (como ocurre en las
calles Jerusalem, Hospital, o Carders). Se convierten éstas en zonas de paso, que
muestran una importante vitalidad comercial durante los dias laborables.

Por otro lado, en los dos ejes urbanos se observa la existencia de una prime-
ra trama de espacios comunitarios (de culto, asociativos, de atencion y de
encuentro), a través de los cuales estos colectivos se ubican en el contexto
urbano, facilitando la comprensién y la lectura del mismo. Pero lo mas intere-
sante es que esta estructura de referencia no lo es sélo para los residentes, sino
también para los que viven fuera del barrio pero que, por diferentes motivos
(trdmites administrativos, visitas familiares, compras, etc.) acuden a él. El andlisis
de la movilidad inmigrante permite evaluar el conocimiento que éstos muestran
de la trama urbana, residan o no en ella. En Ciutat Vella, algunos de los espacios
comerciales y comunitarios que hemos citado adquieren un caracter de centra-
lidad y referencia también para la gente que viene de fuera del barrio, e incluso,
de Barcelona. A través de ellos, los individuos inmigrantes pueden elaborar una
especie de “mapa mental” (Fischer, 1992: 84), que les permite realizar una lectu-
ra de este espacio urbano, reconociendo de antemano tanto los lugares a los
que quieren acceder como los que desean evitar.

Tomemos por ejemplo el caso de un stubdito marroqui que tiene que despla-
zarse de Matard a Barcelona para efectuar algiin tramite administrativo (el
Gobierno Civil esta en Ciutat Vella, y el consulado de Marruecos esta relativa-
mente cerca del barrio). Desde la plaza Catalunya, en la que le deja el tren, a
través del eje Rambla de Catalunya-las Ramblas, se dirige a todos los lugares a
los que ha de acudir. Como suele ser habitual, los tramites administrativos pue-
den ocupar toda la jornada, por lo que es usual que se aproveche este despla-
zamiento para visitar a familiares o amigos y comer con ellos, para comprar
carne halal u otro tipo de productos (especies, menta, té, ropa, etc.) en los esta-
blecimientos conocidos de la zona, o para rezar en la mezquita de la calle
Hospital. En definitiva, su movilidad por el barrio sigue unos trazos definidos en
funcion de esta estructura de referencia, que ha ido creandose a partir de la
proliferacion de estos espacios comerciales y comunitarios.

Se trata de una estructura de referencia que no suele ser compartida por los
residentes autoctonos, aunque algunos de ellos también sean clientes de estos
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MAPA 10. Ciutat Vella (Raval). Espacios
comerciales y asociativos inmigrantes
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Ciutat Vella (Casc Antic).
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establecimientos®. Es una trama de significado que no necesariamente adopta un
pretendido caracter de visibilidad, tal como demuestra el hecho de que no siem-
pre estos establecimientos disponen de un rétulo publicitario exterior o, si lo
hay, éste se encuentra bastante disimulado. Esta circunstancia, que también
hemos podido comprobar que sucede en los oratorios, puede explicarse en
cierta manera como un intento de lograr una cierta invisibilidad o, por lo menos,
una menor notoriedad de estos espacios, dado que algunos propietarios, tal
como nos comentaron, temian que se produjeran actos de vandalismo (rotura de
cristales o rétulos, pintadas,etc.), que otros establecimientos ya habian padecido.

No obstante, otro tipo de publicidad —la de las tarjetas y la de los medios de
comunicacién—, permite observar una mayor soltura y expresividad a la hora de
presentar el local comercial (ver cuadro 4). En este tipo de publicidad, por ejem-
plo, la afirmacion del caracter islamico de los articulos que se venden, se mezcla
con el interés por llegar también a una clientela autéctona, ofreciendo produc-
tos “tipicos morunos”, “pinchitos” y otros tales como el cuscUs o los datiles. En
algunas tarjetas, el cardcter musulman del establecimiento se refuerza a través
de la incorporacién de imagenes religiosas islamicas, junto con la utilizacion
parcial de grafias arabes, donde aparece claramente el término halal. Por otro
lado, los anuncios de estos comercios suelen incluirse tanto en la prensa local,
como en publicaciones relacionadas con la temdtica inmigrante o en los boleti-
nes editados por las asociaciones propias de estos colectivos.

Nos queda por explicar una Ultima estrategia comercial muy importante, como
es la opcion desarrollada por los diferentes empresarios para vender sélo pro-
ductos especificos para la comunidad o incorporar también articulos para una
clientela autoctona. Entre una estrategia de especializacion y otra de diversifica-
cién, lo cierto es que es esta segunda la que adquiere una mayor trascendencia
en el conjunto de los establecimientos comerciales inmigrantes, pero no es asi
en las carnicerias musulmanas, que reivindican especialmente el criterio halal
para sus productos. Evidentemente, de lo que se trata es de no limitarse a una
sola clientela, la de la propia comunidad (que, por otra parte, se reparte entre
los diferentes establecimientos siguiendo criterios de afinidad por origen, amis-
tad o de otro tipo), sino de conseguir también atraer a clientes autdctonos. Por
ejemplo, los restaurantes paquistanies que recientemente han florecido por toda
Ciutat Vella se dirigen sobre todo a una clientela autdctona, incorporiandose
plenamente a la oferta de restauracién de la zona.Asi pues, el recurso de ofrecer

32. Durante el periodo de nuestra investigacién, los propietarios de carnicerias halal entrevis-
tados nos comentaban que algunos de sus clientes eran autdctonos, gente del barrio que acos-
tumbraban a comprarles la carne porque era mas gustosa que aquella que tenia sangre.
Consideraciones gustativas aparte, lo interesante es hacer notar que esta afluencia de clientes
autéctonos se aprecia mucho mas en los comercios musulmanes de Ciutat Vella que en ofras
poblaciones del interior, hecho que nos puede estar dando alguna pista sobre la integracién de
estos espacios en la trama comercial de esos barrios.
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CUADRO 4. Tarjetas comerciales de publici-
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una carta con platos tipicos de origen actia como atractivo, pero en ello se
produce una cierta distorsién, no necesariamente percibida por los clientes,
como es que se sirvan bebidas alcohélicas, al igual que en cualquier otro restau-
rante de Barcelona, pero acompafando platos halal. Ajustarse a la demanda
provoca a veces una cierta transgresion de la norma.

Volviendo a las carnicerias, este tipo de distorsiones es mas dificil que se pro-
duzca, si bien es cierto que el temor a que la carne que se adquiere sea verda-
deramente halal esta presente en la mente de muchos compradores (como se
ha explicado al inicio de este capitulo).A pesar de que, tal como ya se ha comen-
tado, las carnicerias musulmanas reciben la visita de algunos clientes autéctonos,
el resto continta teniendo una imagen de estos establecimientos como locales
muy especializados, un poco exdticos y extrafios,y sobre los que recae una fama
de poco higiénicos. Lo cierto es que, cuando se entra en una carniceria halal, las
diferencias aparentes que se observan con respecto a otro establecimiento no
musulman de este tipo, no vienen tanto determinadas por el tipo de carne que
se vende (salvo por el aspecto de la carne halal que, como apenas tiene sangre,
presenta un color rosado, y por la ausencia de derivados del cerdo), sino por los
productos complementarios a la venta. De hecho, en mas de una ocasién se hace
dificil precisar si estos locales son carnicerias o si es mas adecuado considerar-
los colmados. La carne halal es tan sélo uno de los productos que se venden, ni
el principal (a pesar de que ésta ocupa una parte esencial del negocio, o porque
asi lo indique el letrero exterior), ni el mas importante (teniendo en cuenta el
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volumen de ventas). En la ciudad de Barcelona es posiblemente donde esta mez-
cla entre carniceria y tienda de comestibles sea menos evidente, mientras que
en otras poblaciones, que cuentan con una o mas carnicerias, éstas devienen
practicamente pequefios supermercados, con productos mas o menos diversifi-
cados. La explicacion de esto puede hallarse en el hecho que en la gran ciudad
existe una mayor oferta de establecimientos inmigrantes, lo que favorece el
desarrollo de un tipo de comercio muy especifico. En cambio, en las pequeiias
poblaciones del interior se favorece la concentracién de productos en un mismo
espacio, con la intencién de atraer y conservar especialmente como principal
clientela a la comunidad local. Es precisamente esta circunstancia, la de determi-
nar una clientela preferencial (aunque no exclusiva), lo que permite que en estos
establecimientos —incluso en las carnicerias de la ciudad de Barcelona—, se
encuentren toda una serie de articulos dirigidos especificamente a ésta. Se trata
sobre todo de productos alimenticios (como especias, leche fermentada, té o
sémolas), pero también es posible hallar otros de consumo cultural o religioso
(casetes de musica, de recitaciones o de sermones religiosos, pequefios Coranes
de bolsillo, relojes con inscripciones religiosas, o imagenes de lugares sagrados
musulmanes), e incluso de uso cosmético y de belleza (peines redondos, colonias
elaboradas sin alcohol, hiyab-s, o sobrecitos de alhefia).

PRODUCCION, SUMINISTRO Y DISTRIBUCION DE LA
CARNE HALAL

Las diversas iniciativas comerciales desarrolladas por agentes individuales
entre las comunidades musulmanas en Catalufia han permitido abrir un nuevo
espacio dentro del mercado céarnico catalan. La creciente demanda de productos
elaborados de acuerdo con los principios musulmanes ha favorecido el interés
de los mataderos catalanes que, en un mercado cada vez mas competitivo, han
comenzado a tomar en consideracion la posibilidad de atenderla. La constata-
ciéon de que se encontraban ante un mercado muy especifico, pero que tenia
todos los indicios de crecer riapidamente (la proliferacién de nuevas carnicerias
musulmanas en Cataluiia es la prueba mas evidente), ha decidido a algunos
empresarios carnicos a producir carne halal, incluyéndola dentro de los habitua-
les procesos de elaboracion, suministro y distribucion.

De este modo, que cada vez funcionen mas mataderos en Catalufia en los que
se sacrifica este tipo de carne supone la consolidacion de este mercado. No obs-
tante, hace algo mds de una década, cuando no habia carnicerias musulmanas ni
tampoco mataderos habilitados para el sacrificio musulman, los musulmanes tam-
bién comian carne halal. Es decir, en aquellos afios en los que la observancia de las
practicas alimentarias (al menos, el consumo de carne halal) era bastante dificil de
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mantener, habia que recurrir a la iniciativa personal para poder cumplir con este
precepto. Si no, la alternativa que les quedaba a muchos musulmanes era la de
abstenerse de comer carne y alimentarse solo de pescado y alimentos vegetales,
o bien aceptar la carne no sacrificada mediante el rito musulman. No obstante,
ante las principales celebraciones musulmanas, se procuraba conseguir esta carne
halal. De esta manera, las granjas carnicas y avicolas se convirtieron durante ese
tiempo (y lo siguen siendo en la actualidad, en mas de una ocasién) en mataderos
ocasionales. Para su consumo semanal, o para celebrar fiestas como las del rama-
dan, y sobre todo, el id al-kabir, un grupo de musulmanes compraba el animal vivo
en estas granjas, sacrificindolo alli mismo o en su propio domicilio. El sabado o el
domingo, los dias en los que no se trabajaba, eran los dedicados a esta tarea. Sin
lugar a dudas, de los pioneros protagonistas de estas iniciativas surgieron los
comerciantes que abrieron las primeras carnicerias musulmanas.

En ese tiempo, en el que esta practica pasaba bastante desapercibida para aque-
llos que no formaran parte de las comunidades musulmanas, era casi imposible que
los empresarios carnicos y los mataderos de Catalufa vislumbraran la aparicién de
un nuevo mercado. No seria hasta la apertura de las primeras carnicerias musul-
manas cuando se comenzd a despertar su interés. La proliferacion de estos locales
comerciales, asi como el posterior interés demostrado por los empresarios carni-
cos para producir esta carne sacrificada seguin el rito musulman, no sélo ha contri-
buido muy activamente a facilitar la observancia religiosa en el seno de la
comunidad musulmana, sino que ha establecido también las bases del desarrollo de
un nuevo mercado. Todavia queda mucho terreno que recorrer en este camino,
puesto que, si bien ya se han asentado los principios legales que han de regularlo,
éstos —tal como hemos podido comprobar anteriormente— aun se aplican de una
forma incompleta. Podria afirmarse que este mercado se ha desarrollado de mane-
ra bastante abierta, con la aparicion de los habituales casos de irregularidad tribu-
taria y/o administrativa, también presentes en otros sectores alimentarios® pero
que, hasta el momento, no ha generado importantes polémicas. Habrda que ver si
no serd a través del intento de control e institucionalizaciéon del mercado cuando
comenzaran a nacer las primeras discusiones sobre este tema.

En principio, en cualquier matadero de Catalufia se puede llevar a cabo el sacrificio
musulman. El Unico requisito imprescindible es que el matarife sea musulman, ademas
de cumplir con todos los preceptos sanitarios y legales. La inversion especifica que
han de realizar los mataderos es practicamente nula; asi, éstos no han tenido que

33. En un articulo publicado por Eugenio Maduefio en La Vanguardia (“El grito de los corde-
ros”, 9.4.1996), el director del matadero de Mercabarna, Victor Trigueros, afirmaba lo siguien-
te: [respecto a los carniceros musulmanes] “No podemos trabajar sin facturas; es algo que no
nos lo permite la ley ni la conciencia. (...) Hay mucho ‘marro’ tras la aspiracién de los creyentes
musulmanes de comer carne sacrificada segin las normas religiosas que regulan su vida”.
Posteriormente, recuerda el caso de unos individuos que vendian carne de oveja sacrificada en
un descampado de El Prat, haciéndola pasar por carne de cordero, mucho més cara.
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adecuarse a las particularidades de este sacrificio religioso, sino al contrario, han sido
los propios musulmanes los que se han visto obligados a ajustarse a las estructuras
y equipamientos existentes®. Tan sélo iniciativas privadas como la protagonizada por
la empresa Escorxador Can Pinell de Tordera (que amplié en 1994 sus locales, adecudn-
dolos a la demanda de los colectivos musulmanes, con una inversion de |70 millones
de pesetas), o la propuesta del Ayuntamiento de Barcelona para habilitar un espacio
en el matadero de Mercabarna para el sacrificio musulman®, han desarrollado pro-
yectos especificos para atender estas necesidades. Respecto al personal que tenia
que encargarse del sacrificio, se ha producido una importante evoluciéon. En un pri-
mer momento, eran los propios carniceros los que se ocupaban de esta tarea. El
procedimiento era el siguiente: el comerciante contactaba con el empresario carnico
y le encargaba el numero de piezas que necesitaba; posteriormente, dicho comercian-
te recibia el horario en el que podia ir al matadero a sacrificar las piezas, pudiendo
llevarselas él mismo a la tienda o dejar que lo hiciera mas tarde el empresario carni-
co. A pesar que en la actualidad aun hay carniceros que prefieren seguir matando
ellos mismos (veremos mas adelante algunas de las razones que justifican esta prac-
tica), algunos de los mataderos que reciben una mayor demanda de carne halal de
Cataluiia ya disponen de personal musulman propio. Es una decidida apuesta por su
parte para conseguir atraer a parte de este mercado.

La presencia de este personal en los mataderos contribuye a tranquilizar a la
comunidad musulmana ante la posibilidad (real, aunque dificil que se produzca)
de que la carne halal pudiera mezclarse o entrar en contacto con las otras. Estos
matarifes ya no se encargan sélo del sacrificio, sino también del despiece, por lo
que el control sobre esta produccién queda, en principio, garantizado. Por otro
lado, el hecho de que algunos de estos trabajadores estén vinculados con deter-
minadas asociaciones musulmanas, facilita ain mas el control sobre esta tarea, a
fin de que se desarrolle de acuerdo con los preceptos musulmanes, y se genere
una mayor confianza entre aquéllos que la han de consumir.

El mapa 12 indica el proceso de adquisicion de carne halal en las comarcas barce-
lonesas del Baix Llobregat, el Vallés Occidental, el Vallés Oriental, el Maresme y el
Barcelonés. En él, puede apreciarse como las carnicerias musulmanas acuden a los
principales mataderos de la regién para proveerse de carne, siguiendo dos criterios:
el de la especializacion de los mismos (por ejemplo, entre otros, en Argentona se

34. Esto puede verse, por ejemplo, en el sacrificio de pollos y otras aves de corral. Nos
comentaba un carnicero musulmén de Manresa que, dado que el proceso de sacrificio en los
grandes mataderos se halla muy tecnificado y mecanizado, no se podia hacer parar la cadena
para sacrificar tan sélo unos cuantos pollos para el consumo de musulmanes. Para ello, fue
preciso recurrir a mataderos mucho mds pequefios, que si pudieran aceptar los requerimientos
de este tipo de sacrificio. Por ofro lado, en el matadero de Argentona, en el que se sacrifica
ganado vacuno, no es posible matar al animal en el suelo, puesto que no hay canales de reco-
gida de la sangre, por lo que éste se ha de suspender sobre una cubeta dispuesta a tal efecto.

35. Propuesta recogida en el documento Desenvolupament de les linies d’actuacié del Pla muni-
cipal per a la Interculturalitat (1998-1999), discutido en el Consell Municipal de Benestar Social.
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sacrifica ganado vacuno, y en Palafrugell y Montcada i Reixac hay mataderos de
pollos), y el de los precios a los que venden su mercancia los empresarios carnicos.
Hoy en dia —y esto también es un indice de la evolucidon de este mercado—, la gran
mayoria de los carniceros reciben en su propio domicilio la carne ya sacrificada y
limpiada (o despiezada) que habian encargado a su proveedor. Las carnicerias musul-
manas se incorporan plenamente en el circuito de distribucion mediante los camio-
nes y furgones isotérmicos que cada empresario utiliza para repartir los productos
a sus clientes. La periodicidad con que se distribuye la carne depende del volumen
de ventas del propio establecimiento y, en aquellos en los que se lleva a cabo una
venta diaria importante, es habitual que la distribucién sea diaria o, como maximo,
cada dos dias. No obstante, lo habitual es que la distribucién se haga dos veces a la
semana, lo que indica un nivel de ventas no muy elevado. En una primera entrega, a
principio de semana, se cubren las ventas hasta el jueves. En una segunda, que se
hace entre el jueves por la tarde y el viernes por la mafana, se satisface la demanda
mds importante, que es la que corresponde al fin de semana.

A lo largo del calendario anual musulman, se establecen unas fechas en las cuales
aumenta considerablemente la produccién y venta de carne halal en Catalufa. Hay en
este sentido dos momentos claves, como son el mes de ramadan y la fiesta del id al-
kabir o fiesta del cordero, en los que los carniceros musulmanes suelen vender mucho
mas que en el resto del afio. Pudimos comprobar este hecho en el matadero de
Castellbisbal en el id al-kabir de 1996.Tras asistir por la mafiana en la mezquita de Rubi
a la oraciéon que celebra tal fecha, nos desplazamos al matadero de Castellbisbal, junto
con un grupo de musulmanes. Poco después, empezé el sacrificio en el interior de las
instalaciones para cubrir la demanda formulada por los dos carniceros musulmanes de
Rubi. Mientras, en el exterior, iban concentrandose mas grupos de marroquies que
venian, no so6lo de poblaciones del Vallés Occidental, sino también de Barcelona y
Manresa. Una vez que las piezas fueron sacrificadas y desangradas se entregaron direc-
tamente a los que habian encargado dos, uno o medio cordero. Los dos carniceros iban
anotando en su libreta las piezas que les eran suministradas, y sus clientes colocaban la
carne en bolsas de plastico, regresando inmediatamente a sus localidades de origen.
Una vez que todos aquellos que habian ido al matadero a recoger sus encargos se
marcharan, se cargaron en un camion frigorifico las otras piezas que se habian de vender en
los establecimientos de estos dos carniceros. En total, aquella mafiana se sacrificaron y ven-
dieron unos ciento cincuenta corderos, y ain quedaron algunos clientes sin su pieza®.

Respecto al abastecimiento y distribucion del resto de articulos que estos
comercios ponen a la venta, es preciso distinguir entre dos circuitos diferentes: el
de los productos, por decirlo asi, propios de la sociedad de acogida, que también
consumen inmigrantes (bebidas refrescantes, verduras, fruta,...), y que siguen los

36. Por otro lado, hay que decir que este matadero no fue el Gnico lugar en que se sacrifica-
ron corderos, puesto que no muy lejos del mismo, en una granja cercana, también se maté y
vendié un importante volumen de carne de este animal.
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mismos circuitos de reparto que el resto de negocios del ramo;y el de los carac-
teristicos de la sociedad de origen, para los que ya se han creado rutas especificas.
Prestaremos nuestra atencion a estos Ultimos. La creciente proliferacién de esta-
blecimientos relacionados con el consumo alimentario inmigrante (y no sélo
carnicerias halal, sino también colmados, pastelerias o cafés-restaurantes) provoca
la demanda de una serie de productos especificos, que no siempre es posible
encontrar en los mercados europeos. De ahi que se desarrollen iniciativas empre-
sariales individuales fundamentadas, tanto en la importacidon de estos articulos,
como en la manipulacién y/o elaboracion de los mismos, y que pretenden colmar
estas necesidades. La apertura de un nuevo mercado apenas sin explotar ha des-
pertado, sin lugar a dudas, el interés de mas de uno. Incluso el de antiguos carni-
ceros o comerciantes —tal como pudimos comprobar a lo largo de nuestra
investigacion—, que cambiaron su negocio por esa nueva actividad comercial.

La relativa facilidad con la que se podia satisfacer la demanda de estos estableci-
mientos permitié el desarrollo de estas iniciativas empresariales, no necesariamente
formales, y que se realizaban a baja escala. Hasta ahora, tan sélo se necesitaba tener
una furgoneta, puesto que los productos podian ser adquiridos en la vecina Francia,
algo mucho mas sencillo que traerlos de los paises de origen. Como que, por otro
lado, se trataba de un escaso volumen de material, los tramites fronterizos eran nulos.
Y como que se cubrian las demandas puntuales y especificas de los clientes, se con-
seguia acumular una clientela fija y no habia que preocuparse por una competencia
aln inexistente. La evolucion de este mercado ha ido formalizando estas iniciativas, a
medida que ha ido aumentando la demanda de estos productos. No obstante, ésta no
ha sido la tendencia dominante, y tan sélo algunas de estas iniciativas han optado por
configurarse como empresas de importacion y distribucién alimentaria. Entre el
colectivo paquistani, la creacion de empresas de importacion y exportacién, y no sélo
de productos alimentarios, esta mucho mds estructurada que entre el magrebi. Entre
este Ultimo colectivo, destaca el caso de una empresa familiar afincada en Badalona,
que estd especializada en la importacion de productos alimenticios magrebies, y que
abastece a buena parte del tejido comercial inmigrante (musulman o no, magrebi o
no) de Catalufa, Madrid, Comunidad Valenciana y otras partes de Espafia. Segtn nos
comentd su responsable, marroqui afincado en Catalufia desde hace casi tres décadas,
el hecho que él hiciera una seria apuesta por formalizar su negocio no ha sido secun-
dado por el resto de distribuidores, que han optado por mantener su actividad eco-
némica en situacion irregular. Los impuestos y los tramites administrativos que
supone la importacién de productos alimenticios de otros paises, la competencia
desleal de empresarios “piratas” —seglin su expresion literal—, o la morosidad de algu-
nos comerciantes, hacen que este negocio sea en ocasiones poco rentable.

Hasta aqui pueden extraerse dos conclusiones inmediatas de este apartado sobre
produccién y venta de carne halal y otras mercancias alimenticias propias de la socie-
dad de origen: en primer lugar, que estos procesos se incorporan, en mas de una
ocasion, dentro de los circuitos que ya existen en el mercado catalan, sin que hasta la
actualidad hayan provocado importantes cambios en los mismos; y como segunda con-
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clusion, que todo este impulso ha nacido de la iniciativa personal de una serie de
nuevos empresarios surgidos del interior de los colectivos inmigrantes. Teniendo esto
presente, plantearemos sucintamente una cuestion que se suscité a lo largo de nuestro
periodo de investigacion. Charlando con un carnicero de una poblacién del Baix
Llobregat surgié en la conversacién la idea de crear un matadero comunitario musul-
man donde se produjera exclusivamente carne halal. Podria parecer que, ante el cre-
cimiento de la demanda de estos productos, la apertura de un equipamiento de estas
caracteristicas podria constar como una de las prioridades comunitarias. De hecho, en
otros paises europeos la importante demanda existente ya ha hecho que se planteasen
diferentes proyectos en este sentido. Ahora bien, en opinién de nuestro interlocutor,
y aunque éste reconocié que con su construccién se podria responder a la necesidad
comunitaria de abastecerse de carne halal, habia que tener claros dos principios. El
primero, que un proyecto de estas caracteristicas seria, de nuevo, fruto de una inicia-
tiva empresarial privada, tal como hasta ahora ha sido norma en este campo, a pesar
que ésta se revistiera de un supuesto talante de servicio comunitario.Y el segundo, que
para que los propios carniceros musulmanes fueran clientes de este matadero seria
necesario que los precios fueran iguales o inferiores a los de la carne de otros empre-
sarios carnicos no musulmanes. El hecho de dudar entre comprar en un matadero
especificamente halal y otro no musulman, siguiendo preferentemente un criterio de
caracter econémico, nos indica que en este terreno la iniciativa comercial y la busque-
da de beneficios empresariales es determinante, a pesar que en algin momento ésta
pueda aparentar estar motivada y/u orientada como un servicio comunitario.

ENTRE LA CONFIANZA Y EL CONTROL SOCIAL: CRITE-
RIOS DE GARANTIA EN LA VENTA DE LA CARNE HALAL

Lo prescrito en el Acuerdo de Cooperacion de 1992 respecto al tema de la carne
halal, no ha podido aplicarse.Ya nos hemos referido a este asunto al principio de este
capitulo.Ahora bien, ello no supone que los propios clientes musulmanes no dispongan
de otros procedimientos que les permitan certificar y/o garantizar que la carne que
compran sea verdaderamente halal. Sin duda alguna, estos criterios paralelos,aunque no
por ello menos efectivos, han prevalecido desde la aparicion de las primeras carnicerias
musulmanas, y han sido generados por las diferentes comunidades locales, inspirados en
cuestiones de confianza y control, sin tener que optar por su institucionalizacién y
formalizacién legal®.

37. El andlisis del factor confianza como elemento presente en el desarrollo de estas iniciati-
vas econémicas y comerciales por parte de empresarios de origen inmigrante es estudiado, entre
ofros, por Werbner (1990), Portes (1995) y Ma Mung (1996).
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Fotos 6 y 7. Carnicerias musulmanas en Ciutat Vella (Barcelona). La apertura de los primeros
comercios en los que poder adquirir carne halal contribuye activamente a facilitar la observancia
de los preceptos alimentarios musulmanes. Al mismo tiempo, ha generado un floreciente merca-
do cuya proliferacién comercial comienza a mostrar las primeras muestras de competencia.
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Jean-Noél Ferrie y Saddia Radi (1988) nos recordaban que en la sociedad
musulmana la vida cotidiana transcurre, en general, pendiente de la mirada ajena.
Esta actitud de control social perdura durante el trayecto migratorio, dado que
los inmigrantes permanecen dentro de la red familiar y relacional de su sociedad
de origen. A pesar que el individuo desarrolla sus propias tacticas para gestionar
sus vinculos con la sociedad receptora, asi como con su grupo étnico y la socie-
dad de la que proviene, el margen de maniobra del que dispone depende direc-
tamente de las restricciones o condicionantes que unos y otros le exigen. El
control social se ejerce, pues, desde ambos polos. Una estrategia posible, segtin
estos autores, es la de aplicar por parte de los individuos una concepcioén ritua-
lista de las conductas y practicas musulmanas, con el fin de superar la sumision
real de los actores a las reglas religiosas. O lo que es lo mismo, bajo la aparien-
cia ritualizada de la practica, el individuo puede superar las constricciones socia-
les que el grupo le impone.

No desarrollaremos aqui los argumentos de la hipotesis que defienden estos
autores, aunque su reflexion sobre las relaciones entre individuo y grupo es parti-
cularmente interesante para analizar el perfil de los propietarios de carnicerias
musulmanas en Catalufia. Sus argumentos, mas que servirnos para evaluar el grado
de fe y de practica religiosa de estos comerciantes, nos resultan utiles para mostrar
como la propia comunidad establece diferentes grados de control a su observancia
religiosa (lo que se espera de ellos como buenos musulmanes), por encima del que
ejercen otros miembros del colectivo. Como ya hemos comentado en el capitulo
anterior, del conjunto de la comunidad surge una serie de figuras que alcanzan dife-
rentes cotas de notoriedad publica (como son los imanes, los lideres asociativos, los
comerciantes, o los propietarios de carnicerias, entre otros), y de los que se espera
que su observancia religiosa esté conforme con su reconocimiento comunitario. No
en vano, éstos cumplen una serie de cometidos tanto de cara al grupo como hacia
el exterior, lo que les convierte, a veces, en los pilares visibles donde éste asienta
su expresion comunitaria.

Cuando se abre una nueva carniceria musulmana, el propietario ha de conse-
guir ganarse la confianza de la comunidad local, para que ésta pase a convertirse
en su clientela habitual. Si dicho propietario forma parte de la misma, su pasado
inmediato (participacion en las actividades comunitarias, colaborador y/o pro-
motor de salas de oracidn, practicante activo y devoto, etc.) puede servirle de
aval. También se evalta su perfil como padre de familia, y si ésta se encuentra con
él, que su mujer respete las prescripciones musulmanas sobre como vestir, o que
sus hijos asistan tras la escuela a las clases en la mezquita local. Si no reside en
la localidad o en el barrio en el que abre su negocio —situacion frecuente en
Catalufia—, debe de esforzarse por mostrar una imagen de buen musulman fren-
te a la comunidad. Por ejemplo, puede recurrir al uso de la simbologia religiosa
musulmana en la decoracién de los locales (esto también es muy comin en
otros comercios regentados por musulmanes), colocando en las paredes cuadros
con versiculos cordnicos o con imagenes de la mezquita del Profeta y de la
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Caaba en La Meca, o la mezquita de al-Aqsd en Jerusalén, asi como de otros edi-
ficios representativos del islam. Asimismo, entre los objetos que estdn a la venta
acostumbran a hallarse otros de marcado caracter religioso, como ediciones de
bolsillo del Coran, pequefios manuales de catequesis para nifios, casetes con
sermones de imames o relojes con imagenes religiosas, entre otros.

El propio trabajo del comerciante-carnicero también contribuye a mantener
este principio de confianza por parte de la comunidad. No hay mejor forma de
garantizar que la carne sea halal, que el propio carnicero sea el que la sacrifique
personalmente. De hecho, hasta no hace mucho tiempo, esta practica era lo
habitual. No obstante, la existencia en algunos mataderos de personal musulman
que se encarga especificamente de esta tarea, supone que el carnicero pasa, en
algunas ocasiones, simplemente a supervisar tanto el sacrificio como el despiece,
a fin de evitar confusiones o que la carne pueda mezclarse con otras.

Pero, tal como deciamos anteriormente, si hay algiin elemento que verdadera-
mente actla como determinante a la hora de mantener o abandonar esta con-
fianza en la figura del carnicero, es su actitud como musulman.Vivir de acuerdo
con los principios religiosos es un requisito previo necesario para que sus clien-
tes no dejen de comprar en su carniceria. Mantener una cierta vinculaciéon con
la mezquita —que puede traducirse en la colaboracion en su apertura y manteni-
miento, o en cerrar su establecimiento el viernes para asistir a la oracién comu-
nitaria— son aspectos que le permiten conservar la credibilidad ante el grupo, ya
que, en definitiva, ello no es mds que lo que se espera de él. Separarse de una
serie de practicas religioso-comunitarias no contribuye sino a hacerle perder
este crédito de confianza que se deposita sobre él.

Un caso puntual nos ayudara a ejemplificar algunos de los anteriores argumen-
tos. En una poblacién cercana a Barcelona existian dos carnicerias creadas con
un intervalo de uno o dos afios entre ellas. Cuando se abrié el segundo estable-
cimiento, los clientes comenzaron a dejar de comprar en la primera carniceria.
Esta dindmica no respondia a un criterio de tipo econémico, porque la nueva
carniceria abaratara sus precios para competir con la primera, ni tampoco de
ubicacion, puesto que ambas estaban en el mismo barrio. El motivo, tal como nos
comentaron mas tarde algunos miembros de la comunidad, fue que comenzé a
circular el rumor de que el propietario de la primera carniceria, un chico joven
de unos 28 afios, soltero, después de acabar su jornada laboral tenia la costum-
bre de tomar una cerveza en un bar cercano a su establecimiento. Esta practica,
contraria a los principios del islam, se convirtié en argumento suficiente para
que sus clientes cambiaran de carniceria. El hecho de que apenas se dejara ver
por la mezquita local reforzaba aiin mas su grado de transgresién comunitaria.
Tal como puede comprobarse en este caso, una serie de actos propios del ambi-
to de lo privado servian para cuestionar seriamente a ojos de la comunidad, que
la carne que vendiera este joven carnicero en su local fuera verdaderamente
halal. En opinién de la comunidad, aquél que no cumple como musulman, no es
el mas apropiado para encargarse de satisfacer su demanda de carne halal.
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Con este ejemplo se aprecia como el principio de control social que ejerce la
comunidad sobre aquellas personas que por su funcién se instituyen como referen-
tes para el grupo (aunque a otro nivel, la figura del imam también soporta parte de
este seguimiento), se fundamenta sobre unos principios de mantenimiento y de
continuidad comunitaria. El trayecto migratorio, que activa los principios identita-
rios en torno a los que se configura la comunidad, refuerza aiun més este control,
gracias al cual toda muestra de desviacion social no se acepta con la misma permi-
sividad que pudiera estar presente en la sociedad de origen. La “des-ritualizacién”
de la vida comunitaria musulmana a la que se referia anteriormente Benkheira
(1995) como una de las principales preocupaciones musulmanas en la actualidad, se
tolera mucho menos entre este grupo de personas ya que, en definitiva, se espera
de ellas que eviten esta pérdida de las practicas y las referencias religiosas.

¢INICIATIVA COMERCIAL O SERVICIO COMUNITARIO?

Las carnicerias musulmanas, junto con las salas de oracién y las asociaciones comu-
nitarias, podrian agruparse bajo el epigrafe de los espacios vinculados con el culto
musulman, lugares en los que se pueden materializar las prescripciones y las practicas
religiosas musulmanas. Pero, ademads, son puntos de encuentro y convivencia comuni-
taria, donde se facilita e intercambia una muy variada informacioén. Las noticias que
interesan a la comunidad ocupan un lugar fijo en estos comercios, junto al resto de
productos que estan expuestos en los aparadores. En sus paredes y estanterias abun-
dan las tarjetas y papeles que informan de diferentes servicios que se ofrecen a la
comunidad: instalacion de antenas parabdlicas, demandas de ayuda econémica para
sufragar los gastos de traslado del cadaver de uno de sus miembros, servicio de cir-
cuncisién de nifios puberes, horarios de plegaria de la mezquita local, etc.

Los diferentes espacios comerciales y de culto, actian como puntos de referencia
comunitaria dentro del marco local. La concentracién espacial de estos locales con-
tribuye a delimitar el contexto comunitario dentro de la trama urbana. Sobre ambos
espacios, carniceria y mezquita, se define y ordena en el territorio la comunidad, aun-
que entre uno y otro no se establezca un principio de vinculacién o continuidad. Asi,
puede darse el caso que el propietario de la carniceria sea uno de los promotores de
la sala de oracién, y que colabore directamente en su mantenimiento, aunque esto no
significa que la mezquita se autofinancie a través de la venta de carne halal, o que el
imam sea el encargado de certificar estos productos. En definitiva, si bien estos loca-
les ejercen de polos de referencia para la comunidad, la relacion que los vincula no
sigue un patron instituido, sino que ésta se define segliin su propia historia local.

Mediante el andlisis de la proliferacién de unos y otros espacios, puede recons-
truirse el proceso de conformaciéon comunitaria de los colectivos musulmanes en
nuestro pais. La demanda de un lugar donde poder reunirse y rezar colectivamente,
o la de uno donde cumplir sus prescripciones alimentarias, se expresa en la aper-
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CUADRO 5. Lista de aditivos alimentarios
haram

ADITIVOS HARAM

Nosotros los musulmanes, cuando hacemos nuestras compras,
estamos acostumbrados a leer las etiquetas de 1los envases de
los preoductos alimenticios, para comprobar gue no contengan
ningdn componente Haram. La mayoria de alimentos, en especial
pan de molde, productos de bolleria, galletas, margarinas,
sopas, tienen algin componente Haram, casi siempre son Egrasas
animales de cerdo. Nos 1llega la informacién de gue también
estos aditivos Haram pueden estar codificados con mimercs en
las etiquetas de los alimentos {(es decir, en lugar de poner
"grasa animal”, ponen un nuimerc).

iSi al leer los ingredientes de los alimentos en la etigueta

encuentras que hay alguno de los nimeros de la tarjeta de esta
hoja, ne lo compres, es HARAM!

ADITIVOS HARAM

E-120, E-252, E-422, E-470, E-471,
E-472a, E-472b, E-472¢, E472e,
E-473, E-474, E-475, E-477, E-481,
E-482, E-483,

430, 431, 432, 433, 434. 435, 436,
476, 478, 491, 492, 493 494, 495,
542, 570, 572, 631 , 904,

>>>»>>> Recorta esta targe¢sa, y llévala siempre <<<<<<<
»»»»>>> contigo para hacer kuy compras. L
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tura de estos locales, ya sea por iniciativa particular o comunitaria. Buena parte de
los propietarios de carnicerias con los que hemos hablado proclaman con orgullo
que con su iniciativa personal contribuyen a promocionar la practica religiosa
comunitaria, e incluso, alguno de ellos, reconocen que su principal interés era cubrir
esta demanda comunitaria, y no impulsar un negocio fructifero.

Lo cierto es que la proliferacién de carnicerias halal ilustra el proceso de configu-
racion de este campo religioso musulman como producto de un proceso migratorio,
contribuyendo efectivamente al mantenimiento de una serie de prescripciones ali-
mentarias. La incorporacién de los nlcleos familiares en el contexto migratorio,
supone el retorno a las practicas religiosas que habian sido abandonadas temporal-
mente, y cuya expresion se habia recluido en el espacio privado y comunitario. Sin
lugar a dudas, el reencuentro con una cultura alimentaria de origen no se ha visto
favorecida Unicamente a través del reagrupamiento familiar, sino también por el desa-
rrollo de estas iniciativas comerciales privadas. La coincidencia temporal que se
produce entre la apertura de carnicerias y la llegada e instalacién de familias musul-
manas nos muestra la vinculaciéon que se establece entre una oferta y una demanda
crecientes, que facilita tanto el desarrollo de iniciativas empresariales privadas como
el mantenimiento de observancias religiosas comunitarias.

La preservacion de estos preceptos también es compartida por otros agentes comu-
nitarios, algunos de ellos fuertemente comprometidos, y que desarrollan diferentes
iniciativas. En este aspecto, hay que destacar la iniciativa de la Asociacion Cultural lhsan-
Asociacion de Mujeres Musulmanas, un colectivo de musulmanas catalanas con sede en
Barcelona, que reparten en algunas carnicerias del Maresme y de Girona folletos en los
que se indican los aditivos haram que incorporan algunos productos alimenticios (véase
cuadro 5). Estas acciones se complementan con otras que provienen del exterior del
propio colectivo musulmén y son el resultado inmediato de una mayor conciencia de la
pluralidad presente en nuestra sociedad. Por ejemplo, en la mayoria de los centros
escolares de Catalufia que tienen alumnado de origen musulman, se evita que en la dieta
de estos alumnos se incorporen alimentos derivados del cerdo. Esta decision, en mas
de un caso, ha sido tomada por parte del claustro de profesores, anticipandose a la
demanda expuesta por los propios padres musulmanes. Una y otra iniciativas (la prota-
gonizada por este grupo de musulmanas catalanas para impedir la adqusiciéon de pro-
ductos haram; y la de los maestros de las escuelas para evitar transgredir un patrén
cultural y religioso de una parte de su alumnado), aunque con un significado diferente,
nos estan indicando cémo el mantenimiento de estos preceptos se muestra también en
otros espacios mas alla del familiar y comunitario®.

38. En el articulo 14.4 del Acuerdo de Cooperacién de 1992 se recoje el derecho a que estas
prescripciones alimentarias musulmanas sean reconocidas en determinados espacios pUblicos:
“La alimentacién de los internados en centros o establecimientos piblicos y dependencias milita-
res, y la de los alumnos musulmanes de los centros docentes piblicos y privados concertados
que lo soliciten, se procurard adecuar a los preceptos religiosos islémicos, asi como el horario
de comidas durante el mes de ayuno (Ramadan)”.
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Las sociedades de Europa Occidental asisten a la llegada e instalacion de
poblaciones étnicamente diferenciadas en sus principales nlcleos urbanos. Se
trata de nuevas migraciones que, como en etapas anteriores, contribuyen activa-
mente a transformar las ciudades en espacios ain mas diversificados, donde
confluyen diferentes socialidades y referencias culturales. Nuevas poblaciones
que la urbe ha de acoger de una manera efectiva, para que este nuevo potencial
no se transforme en elemento de desestabilizacién social, y para superar los
nuevos retos que implica la gestion de esta creciente heterogeneidad social y
cultural. Hoy en dia, las ciudades se convierten en espacios compartidos por
poblaciones con referentes culturales diferentes, donde su proximidad fisica no
siempre se transforma en proximidad social, lo que contribuye a la formacién de
espacios duales, aparentemente compartidos pero simbdlica y significativamente
aislados unos de otros. Corregir las dinamicas segregadoras que se desarrollan
en este contexto se convierte actualmente en una de las principales preocupa-
ciones de las administraciones politicas locales en Europa.

Si esta presencia immigrante se hace cada vez mas reconocible, ello se debe a que
se sitla temporal y espacialmente en la cotidianidad de estos espacios urbanos.
Temporalmente, en cuanto a que se observa claramente el desarrollo de procesos de
asentamiento Yy estabilizacion del trayecto migratorio de estos colectivos, deshaciendo
el topico que vinculaba su presencia a una estancia provisional y marcada por el retor-
no. Espacialmente, por el hecho de que esta presencia se expresa en unos espacios
compartidos con la poblacién autéctona, como son las escuelas, los hospitales, los
mercados o las viviendas, entre otros. La importancia de este proceso de implantacion
social ha sido ampliamente destacada por una abundante bibliografia (Van Amersfoort,
1988; Toubon-Messamah, 1990;Villanova, 1994; Body-Gendrot-De Rudder, 1998).

Asimismo, la visibilidad que se deriva de esta presencia provoca diferentes
reacciones por parte de los autéctonos, que se formulan frecuentemente en
términos de territorialidad, manifestando su temor a “ser invadidos” por los
nuevos residentes, especialmente si esta residencia se acompana de la creacién
de espacios comerciales. También se acusa a los recién llegados de degradar
social y urbanisticamente los barrios donde se instalan, o de crear guetos, con-
siderados como expresion de una actitud de repliegue comunitario y de reac-
cion anti-integradora, y no como el resultado de una serie de procesos de
segregacion social. De este modo, estas reacciones, aunque motivadas en un
principio ante una determinada presencia inmigrante, reflejan de hecho proble-
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maticas que ya estaban presentes antes de la llegada de estos colectivos. Es espe-
cialmente en el espacio urbano donde la inmigracién actdla como reactivo, como el
papel tornasol que indica sus carencias y deficiencias (Bastenier, 1994).

La estabilizacién del ciclo migratorio que protagonizan los colectivos de ori-
gen musulman en Europa favorece su creciente visibilidad en estos espacios
urbanos. Una visibilidad que no siempre responde a una voluntad expresa de
hacerse notar por parte de estas comunidades, pero cuya manifestacién externa
en el espacio publico es percibida con especial recelo desde las sociedades euro-
peas, que la identifican como una amenaza y un obstdculo a la integracion social
de estos colectivos (Dassetto, 1990: 203). En el presente capitulo analizaremos
algunos de los factores que intervienen en las dinamicas de visibilidad y de ins-
cripcion del islam en el espacio publico de las ciudades europeas.

LA REDEFINICION DEL ESPACIO URBANO
Y LA ADSCRIPCION IDENTITARIA

Todo espacio urbano desarrolla en su interior una serie de dindmicas propias
que configuran las caracteristicas que lo definen social, cultural, politica y eco-
némicamente. Como escenario sobre el cual se desarrolla un determinado
modelo de relaciones publicas y de convivencia, no puede ser considerado como
un espacio neutro, y mucho menos como un molde vacio, dispuesto a aceptar
cualquier reestructuracién o cambio (Bastenier, 1994: 105). Sus propias dindmi-
cas no dejan que encaje con facilidad el proceso de ubicacion espacial de estas
minorias. Por ejemplo, en todo proceso migratorio se incorporan una serie de
referencias espacio-temporales (Bastenier-Dassetto, 1993: 190). Es por ello que,
cuando en la década de los 60, Estados europeos como Francia o Alemania fir-
maron los primeros acuerdos para emplear mano de obra inmigrante, estable-
cieron que estos trabajadores ocuparian unos espacios concretos (los albergues
o foyers), a la vez que permanecerian en el pais por un tiempo restringido (el
correspondiente a la duracion del contrato laboral). De esta manera, su partici-
pacion en el espacio publico —o lo que es lo mismo, politico— se veria formal-
mente limitada. Sin embargo, y a pesar de la prevision inicial formulada por los
Estados europeos, una vez que los inmigrantes consiguieron prolongar sus con-
tratos laborales y empezaron a residir en los espacios urbanos, su presencia, mas
notoria y visible, comenzé a percibirse como una cuestién problematica.

La incorporacion de estas nuevas poblaciones en el espacio publico europeo nos
permite apreciar las dindmicas de diferenciacion social y de poder que en él se mani-
fiestan, y que, como demostré Habermas (1981), se fundamentan en un determinado
patrén cultural que ha sido desarrollado a lo largo de un prolongado proceso histo-
rico. Es preciso, pues, romper con la ilusion de la neutralidad cultural del espacio
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publico, para entender mejor cémo se formula en él la participacion real de los colec-
tivos inmigrantes, en especial la de los de origen musulman. El pleno acceso a este
espacio social se encauza a través de una serie de principios que actlan como argu-
mentos de seleccidon y exclusion: el desarrollo de los conceptos de ciudadania y de
nacionalidad, categorias cuya concesidn por parte de los Estados a los inmigrantes se
reviste de un tinte de privilegio y arbitrariedad, y como premio de un trayecto migra-
torio exitoso (Sayad, 1991: 302 y ss.); el pretendido modelo monocultural europeo,
fundamentado sobre una base judeo-cristiana, que dificulta la incorporacién de nuevos
referentes sociales y culturales apoyados por otra tradicion religiosa, como es el islam
(Nielsen, 1995: 152-158); y paralelo a los anteriores, el principio de secularizacién que
rige en buena parte de las sociedades europeas, que conmina toda expresion religio-
sa a la esfera de lo privado (Rex, 1994). Asi, la aparente visibilidad y participacion en
el espacio publico de estos colectivos se limita a estar presente en el espacio urbano,
en el escenario en el que se desarrollan los ritmos espaciales y temporales cotidianos,
contrastando con su no-presencia en los ambitos de participacion social y politica, lo
que les mantiene en una situacion de invisibilidad efectiva.

Como reconocimiento de la diversidad social y cultural implicita que oculta una defi-
nicion homogénea del espacio publico, Barbichon (1991: 108) se refiere a éste como
espacio de uso publico para una determinada colectividad social que estd, en principio,
abierto a todos, pero en el que no todos puedan disfrutar del mismo conjunto de dere-
chos. Ello nos permite reconocer, no sélo la pluralidad de grupos presentes en su interior,
sino las diferentes dinamicas de apropiacién simbélica de este espacio comun.

Asi, las diferentes légicas de utilizacion del espacio urbano aportadas por los
colectivos inmigrantes, fundamentadas sobre unos principios de cultura urbana
propios de su sociedad de origen, se incorporan a un contexto en el que ya estdn
presentes otras logicas y dinamicas. La légica comunitaria que presentan los colec-
tivos musulmanes en Europa choca con otras dos légicas de ocupacion y definicion
del espacio urbano: el desarrollado a través de la socialidad tradicional de los dife-
rentes barrios®, y el funcional que impone la urbanidad moderna. En esta situacion,
los miembros de las comunidades musulmanas, que perciben las contradicciones
entre las diferentes logicas, segiin Verhoeven (1997), acaban formulando actitudes
tendentes a negociar su insercién urbana. Se trata de una negociacidon que se hace
mucho mas expresiva en el caso de las nuevas generaciones surgidas del trayecto
migratorio, mas dispuestas a mostrar publicamente su condicion de musulmanes,
frente a la desarrollada por la primera generacion, que tiende hacia la ocultacion y
la evitacion de toda manifestaciéon en el espacio publico.

39. los barrios son algo mas que un conjunto de edificios y calles ubicados en una determi-
nada parte de la ciudad. Son, sobre todo, espacios urbanos sobre los que se ha desarrollado
una cierta socialidad, enraizada en una historia reciente, y que genera referentes identitarios y
un sentimiento de pertenencia para aquellos que residen en él. Las reivindicaciones vecinales,
los espacios recuperados para el barrio, las fiestas mayores, marcan los momentos de esta
convivencia que han sido inscritos en la memoria presente de los barrios.
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Fotos 8 y 9. Imaginarios urbanos. Los muros no sélo separan; también comunican, convirtién-
dose en instrumentos de expresién marginales, pero muy presentes en la vida urbana cotidiana.
El cartel, el mural o la pintada consiguen atraer nuestra atencién, aportédndonos ideas e infor-
maciones, que nos motivan a estar atenfos en nuestros periplos urbanos.
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El asentamiento de nuevas poblaciones contribuye a generar nuevos espacios de
referencia, nuevas centralidades y nuevos significados en el contexto urbano, que se
afiaden a los que ya habian sido definidos por los autéctonos. Los inmigrantes ni inter-
pretan ni utilizan el espacio urbano de la misma manera que los ciudadanos autéctonos.
Si bien se produce un intento para acceder en igualdad a todos aquellos recursos que
se incorporan en el espacio urbano, éstos no se interpretan del mismo modo por unos
y por otros. Es evidente, pues, que la idea que uno tiene de la ciudad y del espacio
urbano, depende del uso que uno hace de él. El inmigrante construye y mantiene una
imagen de la ciudad que refleja su estatuto de foraneo (Begag, 1991: 82-83). Asi, el pro-
ceso de apropiacion de este espacio se convierte en una transformacién del mismo, como
forma de conservar un margen de distancia —simbélica, fundamentalmente, pero que tam-
bién puede ser fisica— con respecto a la sociedad de acogida europea. Con criterio prac-
tico, los colectivos inmigrantes aprenden las normas que definen este espacio social y
cultural no propio, como un primer paso en el proceso de reinterpretacién del mismo.

La redefinicion del espacio urbano se concreta en dos aspectos: primero, en la posibili-
dad —real o simbdlica— de ejercer un control sobre éste, lo que se traduce en transfor-
maciones y adecuaciones diversas; y segundo, en el margen de maniobra que presenta el
conjunto y la organizacién del espacio (Fischer, 1992: 91). Este proceso de apropiacion se
determina a través de dos expresiones principales: el marcaje y la personalizacion. El mar-
caje define una posesién mediante el uso de una serie de signos que, a modo de fronteras
(mas simbdlicas que materiales), establecen una separacion con respecto a otro espacio.
La personalizacién, por su parte, incide sobre el cardcter personal de esta posesion y la
utilizacion del espacio determinado.

Este proceso muestra, desde un punto de vista psicosocial, un evidente componente
de proteccion y, a la vez, de arraigo. Por un lado, la importancia de las representaciones
espaciales queda patente en el uso de la nocion de "mapa mental", expresién del proce-
so cognitivo por el cual los individuos organizan y comprenden el mundo que les envuel-
ve, codificando, almacenando y memorizando las informaciones relacionadas con ese
entorno (lbid: 84). Por otro lado, este proceso de apropiacion se formula como base del
caracter socializador y enculturativo que ejerce todo territorio, cuya transformacion y
redefinicion es interiorizada por los individuos, a partir de las normas sociales y cultura-
les propias de su grupo. Presentarse como un elemento integrante de este espacio res-
ponde a un principio bdsico de adscripcion identitaria: frente al resto de la sociedad, se
manifiesta la clara intencién de formar parte de este espacio comun; y, simultdneamente,
frente al propio grupo, el individuo se presenta como miembro de esta colectividad en
este espacio social.

Una primera manifestacion de este proceso de redefinicion del espacio urbano a
partir de una légica comunitaria es la concentracién, que supone, ante todo, proximi-
dad espacial, criterio que resulta fundamental para sustentar las redes sociales que se
desarrollan en el interior de estos colectivos. El principio de densidad, que expresa una
mayor afluencia de relaciones, se acrecenta en la proximidad. Asi, los lazos familiares
estan presentes en este espacio y actlan como base de estas concentraciones.
Familiares y amistades constituyen los eslabones activos de la cadena migratoria. A lo
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largo de este espacio compartido se trazan las lineas que unen a los diversos grupos,
ya sea a partir de sus origenes nacionales o regionales o, a escala basica, siguiendo los
lazos familiares. El desarrollo de redes sociales de relacion aparece como una caracte-
ristica fundamental de este proceso de domesticacién, de apropiacién de este espacio
cotidiano. La redefinicién del mismo se muestra como un procedimiento fundamental-
mente identitario, en la doble direccion que toman todas las reivindicaciones en este
sentido: cumpliendo una funcién defensiva (que permite escapar, al menos provisional-
mente, de la angustia surgida en el conflicto entre los deseos y objetivos propios, y las
exigencias del entorno no-propio) y, a la vez, constructiva (del propio autoreconoci-
miento como colectividad, con una serie de caracteristicas diferenciadas del resto).

Por otro lado, el desarrollo de espacios y estructuras formales e informales de
apoyo, relacién, encuentro Y, sobre todo, intercambio de informacién, constituye
un principio bésico que rige el proceso de construccién comunitaria. Mas alla de
la mera ocupacion espacial, la creacién de toda una estructura de espacios comu-
nitarios (cafés-restaurantes, carnicerias halal, librerias islamicas, locales asociativos
y, en especial, mezquitas) contribuye a recrear en parte el orden social de la socie-
dad de origen. En este contexto recuperado, es posible reencontrarse con los
principios espacio-temporales propios de la comunidad, y que son esencialmente
diferentes de los de la sociedad receptora europea.

Ante esta progresiva inclusion en el espacio de nuestras ciudades, no deja de
ser una paradoja apreciar que lo que ahora para nosotros se vuelve visible,
mucho antes ya lo era para la propia comunidad. Los espacios de referencia, las
practicas individuales y comunitarias, y el tiempo de su expresién, han sido ele-
mentos que se hallaban inscritos desde el primer momento en la topografia
social que ha pautado la vida cotidiana de estos colectivos. Eso que nosotros
ahora percibimos como novedad, para estos colectivos ya es rutina cotidiana.

LA VISIBILIZACION COMO ESTRATEGIA IDENTITARIA

La percepcidn social de esta presencia, que cada vez adquiere mayor visibilidad para
la poblacion autoctona, formula por su parte diferentes reacciones, que dependeran de
la compleja combinacion de multiples factores: la memoria histérica de esa zona de la
ciudad como receptora de inmigrantes, el propio ciclo migratorio de estos colectivos,
su composicion y origen, la situacidn social y urbanistica del barrio, etc. No siempre la
respuesta de la poblacion autdctona a esta presencia extranjera es negativa pero, cuan-
do es asi, ésta suele expresarse en términos de territorialidad. Ello se debe fundamen-
talmente a que es la presencia del extranjero la que indica los limites de ese territorio
propio, en palabras de Armando Silva, "un territorio se reconoce en virtud de la 'visita'
del extranjero quien, bajo distintas circunstancias ha de ser-indicado como fuera del
campo respectivo [...] el territorio se 'territorializa' en la medida en que estrecha sus
limites y no permite (mas bien excluye) la presencia extranjera” (Silva, 1992: 53).
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Foto 10. Espacios de transnacionalidad (Ciutat Vella, Barcelona). La aparicién de comercios, centros
asociativos y religiosos como resultado del proceso de asentamiento de colectivos de origen inmigrante,
incorpora nuevos elementos de transnacionalidad en un espacio urbano diverso y compartido.

La presencia extranjera no sélo define los limites de lo propio, sino que ade-
mas contribuye a su resignificacion, a través de una decidida estrategia de recu-
peracion. Es esto lo que demuestra el estudio de Gladys Nieto y Adela Franzé.
En él, se explica cdmo el uso de un espacio publico (en concreto, una plaza) por
parte de la comunidad dominicana en Aravaca (Madrid) como punto de encuen-
tro, provoca la reaccion de la poblacidn autéctona, que reclama este espacio bajo
el argumento de que "aquellos que acumulan todos los estigmas de la despose-
sion (econdmica, cultural e incluso legal) simbdlicamente degradan un espacio
que es propio de sus legitimos ocupantes" (Nieto-Franzé, 1997: 465).

Reacciones de este tipo muestran que el proceso de incorporacion social de estos
colectivos inmigrantes en el espacio urbano se lleva a cabo en un contexto de depen-
dencia y dominacion. Se produce una especializacién de determinadas areas y espacios
urbanos, a los que se impide el acceso o que son asignados a unos determinados
colectivos, lo que conduce irremediablemente a un control en su acceso (Fischer,
1992: 144). En este contexto, el mercado inmobiliario se convierte en el principal
instrumento para controlar la movilidad de esta poblacién, ya que los barrios donde
se encuentran los alquileres mas baratos acumulan todos los factores para transfor-
marse en zonas de concentracién inmigrante.

El desarrollo de espacios comerciales, asociativos y religiosos en estos barrios que
originariamente han ido acogiendo a la poblaciéon inmigrante (como es el caso del distri-
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to de CiutatVella en Barcelona), ha favorecido asimismo estos patrones de concentracion
preferencial, incluso cuando ha empezado a subir el precio de la vivienda. En el marco
visible de esta logica de comunitarizacion se generan diferentes dinamicas, que respon-
den al recelo o, directamente, a la abierta oposicion que muestra la poblacién autéctona
ante la presencia musulmana. La visibilizacion como estrategia identitaria supone algo
mas que la explicitacion de la mera visibilidad que se deriva de esta presencia. La visibili-
zacion plantea efectivamente un "querer estar aqui”, un deseo por aparecer en el espacio
publico como forma de reivindicar su lugar en esta sociedad. El reconocimiento de su
presencia, mas alla de estos espacios cotidianos y en otros ambitos sociales, se encuentra
explicitamente formulado en todos sus actos y manifestaciones.

La distincion entre la visibilidad como resultado del proceso de incorporacién social
que protagonizan los colectivos musulmanes, y la visibilizacién como un objetivo en si
mismo que pretende influenciar directamente sobre la marcha de este proceso, se
plantea desde la reflexién elaborada por Andrea Semprini respecto a las diferencias
entre el espacio publico y el privado. Seglin este autor, el analisis de las manifestaciones
de visibilizacién como modalidades de manipulacién estratégica de la interaccion, nos
sita en el terreno de la dimension escénica de la accion social, seglin la perspectiva
que en su tiempo desarrollé Erving Goffman. A pesar que Semprini mantiene el con-
cepto expresado por Goffman de "marco de referencia", considera que éste no se da
a priori, sino que esta constituido por sus actores. De ahi que, mas que atribuir a un
objeto o acto la condicidn y caracteristicas del marco en el que se sitta (en este caso,
en la esfera publica o en la privada), es preciso analizar su significado estricto en su
dimension espacial. Esta, por su parte, ha de ser estudiada "como territorio de cons-
truccion, de negociacion y de interpretacion reciproca de los significados multiples y a
menudo conflictivos que los actores sociales producen a través de la puesta en escena
del vinculo social y de las condiciones de su existencia" (Semprini, 1994: 158).

Asi, las manifestaciones visibles de rasgos exteriores (lo que Max Weber llamaria
"hébitos externos" (Weber, 1987:320)), que se suelen identificar con un determinado
colectivo, han de analizarse con detalle. La imagen presente en los barrios de ciuda-
des como Barcelona, de hombres y mujeres musulmanas que usan un determinado
modo de vestir, nos podria estar indicando un modelo de relacién con el hecho reli-
gioso musulman por parte de esas personas, lo que no es lo mismo que pensar que
éstas intentan una accion premeditada de exteriorizacion de su pertenencia identita-
ria. Manifestaciones de una costumbre tradicional (como el hecho de llevar hiyab,
barba, o chilaba), por mucho que nos parezcan similares a las imagenes de activistas
islamistas en otras partes del mundo, tienen significados muy distantes.

Tal como nos indicaba Verhoeven (1997), la ocultacién y la exteriorizacion como
criterios que definen la expresién de la pertenencia musulmana, y que protagonizan,
respectivamente, la primera y segunda generacion de musulmanes en Europa, desa-
rrollan diferentes grados de visibilidad. De esta manera, se trata de una visibilidad
no siempre deseada por parte de los mayores, que quieren evolucionar en su logi-
ca comunitaria con discrecion, frente a una decidida afirmacién publica de los mas
jovenes, que la usan como criterio constitutivo de su propia identidad de ciudada-
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nos europeos. Una visibilidad que, por otro lado, puede generarse también desde el
exterior del propio colectivo, a través del interés creciente de los medios de comu-
nicacion, de los cientificos sociales o de otros actores (individuales o colectivos) o,
especialmente, desde las administraciones publicas —sobre todo las locales—, cuyas
negociaciones con los representantes comunitarios (con los consiguientes debates
sociales y politicos que éstas generan) provocan una mayor percepcion social, no
siempre deseada, de esta presencia (Galembert, 1995).

En cambio, las estrategias de visibilidad son fruto de una intencionalidad previa, que
surge de la accion de actores e instituciones que forman parte de los colectivos
musulmanes. Comentaremos brevemente a continuaciéon dos ejemplos de ello:

- Olivier Falanga e Isabelle Temin (1990) analizan el proyecto de construccién de una
gran mezquita en Marsella, reflexionando sobre su incorporacion en el espacio publico
de esta ciudad. Se trata de un una construccién arquitecténica que exhibe visiblemente
su condicion de edificio religioso musulman, lo cual sirve de ejemplo para mostrar como
se expresa el desarrollo identitario de esta comunidad, y cudl es su lugar en el seno de
la sociedad marsellesa. Para responder a la cuestion de porqué se propone la construc-
cion de una mezquita-catedral y no de un simple lugar de plegaria segln las necesidades
del culto musulman, estos autores elaboran la siguiente hipotesis: “la voluntad de
autoafirmacion de la identidad comunitaria que domina toda demanda de un lugar de
culto musulman, parece en este caso acompafiarse, por un lado, del deseo de legitimacién
de la diferencia cultual/cultural y la igualdad de trato con otras confesiones, y por otro,
de una preocupacién por organizarse y estructurarse frente al poder local" (Ibid.: 23).

- Si se comparan los objetivos y demandas que formulan los colectivos musulmanes
de base en Espafia surgidos de un trayecto migratorio, con aquellos que manifiestan los
musulmanes que forman parte activa de las asociaciones musulmanas espafiolas®, se
observa que, mientras los primeros desean autosatisfacer sus necesidades comunitarias,
los segundos, ademds de eso, consideran necesario que la religion musulmana se
encuentre en igualdad de condiciones respecto al resto de confesiones religiosas reco-
nocidas. Es una pretensién que han visto cumplida (aunque no de manera satisfactoria)
con la firma del Acuerdo de Cooperaciéon de 1992. En las necesidades y demandas de
unos y de otros se aprecia claramente la distancia entre ellos, tal como recoge el
siguiente esquema:

Espacios de culto  Educacion religiosa Relaciones
con la administracion

Comunidades  Disponer de un Poder dar clases de Demandas especificas
de origen local comunitario educacion cordnica a los de permisos puntuales
inmigrante nifios en las mezquitas a autoridades locales

40. Véase el capitulo 5 de la segunda parte de este libro.
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Asociaciones  Potenciar la Conseguir elaborar Son los interlocutores

musulmanas creacion de un curriculo sobre de la comunidad
grandes centros educacion religiosa isldmica ante las
culturales y musulmana para el administraciones
religiosos sistema educativo vigente

En definitiva, reconocer el desarrollo de estas estrategias de visibilizacion como
mecanismos reivindicativos de su lugar social por parte de los colectivos musulmanes
en Europa, es fundamental para comprender las dinamicas y significados que estan
presentes en un espacio urbano definido en clave de diversidad.

LA MEZQUITA, ESPACIO RESERVADO

La misma nocién de visibilidad a la que nos referiamos en el apartado anterior se
halla en la base de la oposicidn entre espacio privado y espacio publico (Semprini,
1994: 146). Las diferentes formas de comprender este Ultimo que aportan los
colectivos inmigrantes, no siempre coinciden con las definidas en la sociedad occi-
dental, y esta falta de concordancia supone, en algunos casos, mas de un problema.
En las sociedades europeas la participacion individual en la esfera publica se toma
como el principal indicador de la integracion social, por lo que el hecho de que las
mujeres musulmanas no salgan a la calle se interpreta como prueba de su no-
integracién. Asimismo, la manifestacién publica de la religiosidad musulmana con
motivo del final del ramadan, a través de oraciones comunitarias en espacios al aire
libre como plazas o parques, choca con los principios de secularizacién del espacio
publico, y también se argumenta como un indicador de no-integracion.

De esta manera, mas que analizar el trasplante de modelos de definicion y uso del
espacio urbano desde las sociedades musulmanas de origen (contra lo que argumentan
algunos autores, no se estan creando nuevas “medinas” en Europa), estas formas de
ordenar el espacio publico y el privado van ajustindose progresivamente al marco
espacial y temporal que ofrece las sociedades en las que se instalan. Pero no por ello,
las diferentes légicas de reconstruccion comunitaria dejan de inscribirse en el espacio
urbano. Como nos indica André Raymond (1989), en las ciudades drabes tradiciona-
les, mas que establecerse una oposicién entre espacio publico y privado, se produce
una triple ordenacién: una zona central, formalmente publica, donde se ubican las
actividades econdmicas, culturales y religiosas; una zona periférica, destinada a fun-
ciones residenciales y que adquiere un cardcter privado; y una tercera zona que
habria considerar como hibrida, ni publica, ni privada, que Raymond califica de espa-
cios comunitarios, barrios en los que la vida de sus residentes tiene un fuerte com-
ponente comunitario y donde el control de las costumbres es muy importante.

Aun considerando que Raymond parece no tener presente que ese control se
produce tanto en los espacios publicos como en los comunitarios, asi como tenien-
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do en cuenta las ciudades arabes tradicionales, es sobre este modelo de conviven-
cia y relaciones sociales como se desarrolla basicamente la logica comunitaria
musulmana en un contexto migratorio; esto es, vinculada a un determinado espacio
urbano, generador de unas relaciones de proximidad que permiten un autocontrol
colectivo de los actos de sus miembros (Ferrie-Radi, 1988) y que plantea diferentes
expresiones de lo publico y lo privado, segiin el marco general de la sociedad a la
que llegan. En este contexto, la mezquita ocupa un lugar significativo pero, a dife-
rencia de lo que ocurre en las sociedades de origen, no se coloca propiamente en
un nivel publico, sino en un ambito interior y reservado respecto a lo que se entien-
de por "espacio publico" en las sociedades europeas. En un contexto migratorio,
los oratorios comunitarios musulmanes se tinen de un caracter de invisibilidad,
apenas inscritos en el espacio urbano y casi sin ninglin elemento que pudiera iden-
tificar su funcion: carecen de minaretes, no ocupan un edificio singular, no constan
en ningln registro oficial, e incluso, no tienen ningtn rétulo externo.

De acuerdo con la estrategia de ocultacion que acompana la expresion religiosa de
los miembros de la primera generacion, la mezquita, a pesar de ser un espacio de
socializacion comunitaria compartido por el conjunto del colectivo, permanece apar-
tada del ambito de lo publico, tal como lo define la sociedad europea. ;Por qué se
tiende a favorecer esta invisibilidad social? Mas que intentar explicar esta estrategia
como una reaccién a la presion que ejercen las sociedades europeas ante la apertura
de estos espacios religiosos (se trata de reacciones claramente identificables en mas
de un caso: desde la rotura de rétulos externos y pintadas amenazadoras, hasta la
negativa formal de las administraciones locales), preferimos buscar la razén de esta
buscada invisibilidad en la vinculacién que se establece entre la apertura de estos espa-
cios de culto y el proceso de reconstruccién del ambito familiar durante el trayecto
migratorio. De acuerdo con la hipotesis de recuperacion de la prdctica religiosa que
hemos formulado anteriormente (en concreto, en el capitulo | de esta tercera parte),
el primer ambito de esta restauracion es el familiar, que forma parte de un orden
privado, a lo sumo comunitario, pero distanciado del ambito publico de la sociedad de
acogida. Conciliar el vinculo familiar con el orden publico de las sociedades europeas
se convierte en una tarea dificil (Rude-Antoine, 1997: 53), sujeta siempre a la negocia-
cién como alternativa a los posibles conflictos de valores que esta convivencia plantea.
La autoridad paterna, deteriorada a raiz de los nuevos roles que adoptan en el con-
texto migratorio tanto la mujer como los hijos (y especialmente las hijas), busca un
lugar de reafirmacion en la creacion de espacios como mezquitas o asociaciones.

La mezquita, mas alld de ser un espacio masculino, constituye un espacio de
apoyo para la reconstruccién del orden familiar. Paralelamente al ambito familiar,
se convierte en el marco donde fomentar la recomposicion de los referentes
sociales y culturales de origen, garantizando —por ejemplo— la socializacion reli-
giosa de los hijos. Es ésta una practica que complementa la socializaciéon que los
padres llevan a cabo en el ambito doméstico, y que se realiza por parte de estas
comunidades de base con una notoria discrecién, lo que contrasta —tal como
hemos visto con anterioridad— con la reivindicacion publica de una educacién
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religiosa islamica, protagonizada por las grandes federaciones musulmanas en
Espafa. La mezquita es el primer espacio de socialidad colectiva que conoce el
nifio, que se convierte "socialmente" en musulman gracias al padre, que le vincu-
la a este espacio a través de la escuela cordnica (Remacle, 1997: 70). Pero el
desarrollo de esta socialidad publica, orientada al interior del colectivo, contras-
ta con una marcada reserva frente a la sociedad europea, que se manifiesta en la
falta de inscripcion de esta presencia en su espacio publico.

Frente a esta dindmica desarrollada por los padres, las nuevas generaciones
comienzan a formular otros modelos de relacion con las sociedades europeas,
basados en una diferente percepcion del ambito doméstico y del espacio publico.
El estudio de Daniel Pinson sobre las percepciones que padres e hijos magrebies
elaboran de uno y otro ambito muestra que, desde la perspectiva de estos ulti-
mos, las referencias familiares que definen el hogar paterno, pueden llegar a ser
vividas como una carga, en oposicidon a un espacio exterior que se transforma,
al contrario, en un horizonte de libertades por conquistar (Pinson, 1995: 191-
192). La busqueda de otros espacios de expresion y de reafirmacion identitaria,
que no encuentran en las mezquitas y las asociaciones creadas y mantenidas por
sus padres, lleva a estas nuevas generaciones a impulsar otro tipo de iniciativas
asociativas, que formulan una nueva relacion con las sociedades europeas, recla-
mando su pertenencia a ellas pero, al mismo tiempo, expresando su reafirmacién
étnica o religiosa (Cesari, 1998: 99-130).
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El tiempo religioso y comunitario musulman tiene su méxima expresién durante
el ramadan, el mes de ayuno, y el id al-kabir, la fiesta del sacrificio. Ambos periodos
ocupan un lugar basico dentro del calendario musulmadn, junto con la trascendente
fecha de la peregrinacion a La Meca (que se lleva a cabo en los primeros ocho dias
del mes de dhu-I-hiyya). Si ya de por si estos momentos adquieren una gran impor-
tancia social en los paises musulmanes, en un contexto migratorio su relevancia
aumenta, puesto que es a través de ellos como la comunidad adquiere conciencia de
si misma y el musulman puede identificarse con su grupo de referencia. Se dice que
en estos periodos la observancia religiosa de este colectivo es mucho mds intensa
que en el resto del afio, y ello puede deberse al hecho de que estas celebraciones
adquieren un cardcter mds comunitario que religioso. La complicidad comunitaria
que guia la observancia de estos periodos genera una mayor presion social sobre el
individuo para que cumpla con el ayuno durante los dias del ramadén. Una presion
que el individuo ve compensada por la explosién festiva que acompafa la ruptura
del ayuno, y en la que las relaciones comunitarias alcanzan su maxima expresion.

En este apartado mostraremos el sentido y el significado que adquiere el seguimien-
to del ayuno durante el mes del ramadan entre las comunidades musulmanas catalanas,
tanto en su aspecto de observancia religiosa como en el de celebracion comunitaria.

EL AYUNO COMO PRECEPTO RELIGIOSO EN EL ISLAM

El ramadan es el noveno mes del calendario musulman. El ayuno (sawm) duran-
te este periodo constituye uno de los cinco pilares del islam. Esta prescripcion
religiosa, recogida en El Coran (2,'®'¥"), es de obligado cumplimiento para todos
los musulmanes que han llegado a la pubertad, si bien es cierto que se estable-
cen algunas excepciones. Asi, por ejemplo, los nifios de corta edad estan exen-
tos del ayuno, aunque es una practica popular bastante habitual que lo cumplan
durante media jornada y de una manera progresiva, para que ello no les supon-
ga ningun trastorno en su desarrollo. Los enfermos tampoco estan obligados a
ayunar si su salud depende de la ingestidon de alimentos. Asimismo, las mujeres
embarazadas o que amamantan a su bebé, asi como aquellas que se encuentran
en periodo de menstruacién, no deben realizar el ayuno, si bien han de recupe-
rar los dias correspondientes a lo largo del afo. Por udltimo, aquellos que estan
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de viaje continuado de mas de tres dias de duracién también quedan dispensa-
dos de esta prescripcion religiosa.

La determinacién del inicio y final del mes de ramadan es un asunto de suma
importancia dentro de la comunidad, que se encargan de establecer las autori-
dades religiosas del pais. El calendario musulmén es lunar, por lo que el inicio del
ramadan ha de fijarse a través de la visién directa de la nueva luna. La existencia
de comunidades islamicas a uno y otro lado del globo hace que tanto la fecha de
inicio como la final de este mes varien en algunos sitios de uno o dos dias.

Durante las jornadas del mes de ramadan, los musulmanes se abstienen de comer
y beber a partir del alba y hasta que se pone el sol, asi como de fumar, de realizar
actos sexuales, de usar perfumes o de escuchar musica. En definitiva, de todo aquello
que suponga o represente cualquier tipo de placer para los sentidos. La esencia del
ayuno consiste, precisamente, en prescindir de todos los elementos (los llamados
muftirat) que pueden provocar su quebrantamiento. A través del ayuno, los musulma-
nes aprenden a autocontrolarse, tomando conciencia de sus propias debilidades.
También actia como una catarsis para el individuo y para la comunidad, como un
periodo de purificacion en el que se fomentan una serie de principios morales, de
solidaridad comunitaria y de comprension hacia aquellos que sufren hambre a lo largo
de todo el afio.Tal como nos comentd un miembro de una comunidad musulmana, el
ramadan constituye una especie de balance anual para todos los musulmanes: “es
como un final de afo en el que hay que reflexionar sobre lo que se ha hecho y sobre
lo que hay que hacer a partir de ahora”.

Al igual que el resto de los preceptos musulmanes, el ayuno parte de una inten-
cién expresa del propio creyente (niyya) para cumplir con esta obligaciéon. Durante
el tiempo que dura, el musulman debe abstenerse de pensar y expresar palabras
malsonantes e insultos (la lengua también ha de "ayunar"), sustituyéndolos por la
recitacion personal y publica del Coran. Es este el momento adecuado para los
debates sobre cuestiones religiosas y morales, ya que la comunidad se encuentra
motivada para ello. En los paises musulmanes los medios de comunicacién contri-
buyen activamente a recrear este clima propiciatorio para el debate religioso, a tra-
vés de la programacion en radio y television de espacios sobre este tema, y de
articulos en la prensa escrita.

La dindmica de una jornada del mes de ramadédn en un pais musulman, a medi-
da que avanzan los dias en el calendario, muestra una disparidad entre el ritmo
cansino y casi paralizado de la vida social durante el dia, y la efervescencia festi-
va que se inicia a partir del crepUsculo. La gente sale entonces a comprar los ali-
mentos que mas tarde se cocinardn, se organizan los encuentros con los amigos
y familiares; los que pueden, han guardado fuerzas durante el dia para derro-
charlas por la noche.

La ruptura del ayuno, que tradicionalmente es indicada en las sociedades
musulmanas a través de un cafionazo, marca practicamente el inicio de una nueva
jornada. La oracién del atardecer (mdghrib) se acompaia de un pequefio refri-
gerio (fatur), compuesto por fruta y datiles, y abre el periodo en el que los
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musulmanes pasan el resto de la noche en compaiia de amigos y familiares, de
visita en visita y disfrutando de todos aquellos placeres que se les han negado
durante el dia. La primera comida mas consistente se lleva a cabo también duran-
te la noche, siendo costumbre entre las sociedades magrebies que ésta consista
en alguna sopa (harira o shurba).

Desde el punto de vista de la practica religiosa, durante las noches del rama-
dén, y tras las oraciones del atardecer y de la noche, algunos musulmanes rezan
unas plegarias suplementarias, llamadas tardwih (“de las pausas”), que constan de
veinte prostraciones (o rakat) y cuya duracién determina el propio imam que las
dirige. Estos musulmanes piadosos también llevan a cabo una postrera oraciéon
matutina, poco después de tomar el Ultimo alimento (sahur) antes del alba,
momento en el que se instaura de nuevo el ayuno.

Los diez dias finales del mes de ramadan adquieren una especial importan-
cia para los creyentes musulmanes. Aquellos que no habian cumplido integra-
mente el ayuno en dias pasados, acostumbran a respetar explicitamente esta
observancia durante este periodo final. En estas datas se celebra la noche mas
sagrada de todo el calendario musulman, la ldylat al-qadr (o la “noche del
poder” o “del destino”). Segln indica la tradicién coranica, en esta noche el
arcangel Gabriel (Yibril) se dirigié6 por primera vez a Muhimmad, revelindole
El Coréan y la misién divina que debia cumplir. Para los musulmanes, una ora-
cion realizada durante esta noche equivale a mas de mil meses de oracién (“La
noche del destino es mejor que mil meses”, El Coran, 97). En un hadith reco-
gido por Bujari, Muhammad dice “aquél que rece durante la noche del destino
con fe y esperanza obtendra el perdén de sus faltas anteriores”. La “noche del
destino” suele corresponder a la del dia 27 del mes, pero lo cierto es que la
concrecion de esta fecha no aparece en ninglin texto islamico. En los diferen-
tes ahadith se dice que ésta se ha de situar en las siete Gltimas noches, espe-
cialmente entre las impares. Segin relata el propio Bujari, el profeta
Muhammad no reveld a los fieles musulmanes la data exacta de esta celebra-
cion por el siguiente motivo: “El Profeta vino para explicarnos el sentido de la
noche del destino. Dos musulmanes que estaban ahi empezaron a discutir, por
lo que el Profeta dijo: ‘Yo habia venido a explicaros la noche del destino, pero
uno y otro comenzaron a discutir, por lo que el conocimiento de esta noche
me ha sido arrebatado. Quizas eso sea lo mejor para vosotros. Buscadla, pues,
entre la novena, la séptima o la quinta noche final del mes’.

La aparicion en el cielo de la luna nueva anuncia el fin del ramadan, celebrado
con la fiesta del id al-fitr (o “fiesta de la ruptura del ayuno”, también llamada id
as-Saghir o “fiesta pequena”). Esta conmemoracidn, la segunda mas importante
tras el id al-kabir, se convierte basicamente en una fiesta popular, en la que los
musulmanes visten sus mejores vestidos, se hacen regalos entre si, y se reparte
entre los pobres y necesitados la llamada zakat al-fitr, la limosna del final del
ayuno. En las grandes ciudades musulmanas, el final del ramadan se festeja con
una plegaria de la comunidad en la mezquita principal.
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Fotos 11 y 12. Celebracién del final de ramadén en Barcelona. Como ya va siendo habitual
desde algunos afios, la plaza de I'Escorxador en Barcelona se convierte en lugar de encuentro
de los musulmanes barceloneses y de las localidades cercanas, para celebrar el fin del mes
sagrado del ramadén. Los medios de comunicacién también acudieron puntuales a la cita . Tras
la jutba, pronunciada en esta ocasién (1997) por el imam del Centro Islémico de Barcelona y
la oracién comunitaria, cierra el acto el saludo colectivo entre los participantes.
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SIGNIFICADO DEL RAMADAN DURANTE EL TRAYECTO
MIGRATORIO

La celebracién del ramadan en Europa es quizas la mejor ocasidn para constatar
el contraste entre un tiempo sagrado (propio de la religién musulmana) y uno pro-
fano (el que caracteriza a nuestra sociedad), y las dificultades que ello supone para
que la practica religiosa de esta comunidad pueda expresarse. Las sociedades occi-
dentales, después de un largo proceso histérico, han visto como su tiempo social,
tras haberse definido por criterios religiosos, era sustituido progresivamente por
otros principios, mucho mas préximos al caracter post-industrial que las caracteri-
za. El domingo, herencia del pasado cultural cristiano, sigue siendo el dia de descan-
so semanal, pero ahora se conceptualiza mas como un periodo de ocio que como
una fiesta religiosa. Lo mismo sucede con algunas fechas del calendario, como
Navidad o Semana Santa. Las celebraciones de otras comunidades religiosas tienen
que superar, no sélo la falta de concordancia entre los diferentes calendarios*, sino
también la creciente secularizacién del tiempo en estas sociedades.

i{Cémo se inscribe el tiempo sagrado del ramadan en el espacio de la sociedad
no musulmana? Dentro del proceso de apropiacion del espacio social por parte
de las comunidades inmigrantes, la incorporaciéon de elementos temporales reli-
giosos tiene su expresién en un nivel espacial. La redefinicién de estos espacios
sociales se lleva a cabo a través de la recreacién del orden propio de la socie-
dad de origen, en el que también estan presentes elementos temporales propios.
Espacios comerciales, asociativos o de encuentro, ven alterados sus ritmos coti-
dianos con la celebracién del ramadan. Entre los establecimientos regentados
por miembros de las comunidades musulmanas, los cafés y restaurantes son qui-
zas los que mas notan la llegada de este mes. El ayuno durante el dia hace que
estos comercios estén cerrados, y no es hasta la noche cuando abren sus puer-
tas. Colmados y tiendas de alimentacion no se hallan sujetos a estas restriccio-
nes, si bien es cierto que la mayor afluencia de clientes no se produce hasta
avanzada la tarde, cuando éstos se afanan a comprar los alimentos con los que
por la noche se rompera el ayuno.A lo largo del afio, estos establecimientos tam-
bién estdn acostumbrados, en ciertos momentos de la semana, a atender un
ritmo basado en principios religiosos. Por ejemplo, durante la oracién del vier-
nes al mediodia, algunos de ellos permanecen cerrados o bajan sus persianas de
entrada, y —a veces, no siempre— sus propietarios aprovechan para acudir a las
mezquitas mds cercanas.

41. En Espafia, a través del Acuerdo de Cooperaciéon de 1992, se reconocen unas determi-
nadas fechas festivas musulmanas. Del mes de Ramadén, sélo aparece reflejada como tal su pri-
mer dia. Una Onica jornada, sin lugar a dudas, es mucho mas fécil de incorporar dentro de un
contexto social secularizado que un largo periodo festivo como es el Ramadan.
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Las mezquitas o salas de oracién reciben un mayor nimero de asistentes durante el
ramadan que en el resto del afio. Los fieles musulmanes se esfuerzan en este periodo
—al menos, formalmente— por mostrar una observancia religiosa mas estricta, empe-
zando por el cumplimiento de las cinco oraciones diarias. El rezo del mediodia y, espe-
cialmente, el del atardecer (mdghrib), concentran la principal asistencia. La salat al-yuma
del viernes, con la lectura de la jutba, discurso que pronuncia el imam de la comunidad
u otras personalidades religiosas invitadas, adquiere asimismo una especial importan-
cia en el ramadan. Por otra parte, los fines de semana, a causa de la mayor disponibili-
dad horaria, se mantienen como los principales momentos de afluencia.

Es en este periodo en que los contactos entre los miembros de la comunidad
musulmana aumentan considerablemente y, siguiendo lazos de amistad o familia-
res, abundan las visitas entre miembros de unas y otras comunidades. Es fre-
cuente también que en la celebracién de la oracién diaria de ruptura del ayuno
participen musulmanes provinientes de otras localidades. Ademas, durante este
mes, prestigiosos imames acostumbran a visitar diferentes comunidades, cele-
brando en algunas de ellas actos religiosos o conferencias.

La ruptura del ayuno trae consigo la apertura de un tiempo esencialmente fes-
tivo y comunitario, en el que los musulmanes se resarcian, por decirlo asi, de
todo aquello que no han podido realizar durante el dia. Ello se materializa en
celebraciones que se prolongan durante toda la noche y que pueden llegar hasta
la madrugada del dia siguiente, cuando se inicia de nuevo el ayuno.

(POR QUE ES MAYOR LA OBSERVANCIA RELIGIOSA
MUSULMANA DURANTE EL RAMADAN?

Los diferentes estudios llevados a cabo en Europa, e incluso en paises musulmanes,
acerca del ramadan, indican que es en este periodo cuando se produce una mayor
observancia religiosa respecto a otras épocas del afio. Una primera explicacion de ello
podria encontrarse en el hecho que el ayuno durante el mes de ramadan adquiere ele-
mentos tanto religiosos como comunitarios, en los que la expresiéon del cumplimiento
individual de esta prescripcién religiosa no es total si ésta no se lleva a cabo en comu-
nidad. El ayuno, asi como la peregrinacién a La Meca, son dos de los principios musul-
manes que hay que efectuar preferentemente en grupo. Podria incluirse también en
esta categoria la obligatoriedad de las cinco oraciones diarias, ya que se recomienda
que éstas se hagan en comln —especialmente la del viernes al mediodia—, aunque esta
permitido que cada musulman las rece también en su propia casa.

El trasfondo comunitario que toma la celebracion de las principales fiestas reli-
giosas musulmanas acttia también, en cierta manera, como reactivo de esta obser-
vancia. Tal como hemos comentado en paginas anteriores, los elementos de
contricién o presién social para el cumplimiento de tales prescripciones religio-
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sas adquieren, en el caso del ramadan, una fuerte relevancia. En los paises musul-
manes de origen, por ejemplo en Marruecos, el cédigo civil penaliza la ruptura en
publico del ayuno con de uno a seis meses de carcel y una multa de 200 dirhams.
En el contexto migratorio, por la trascendencia que adopta esta practica en un
medio no musulman, la presién social que conmina a su cumplimiento emplea
otros medios de coercién, como la critica publica, activada a través del rumor.
Esta presion social, como muy bien argumentan Ferrie y Radi (1988), puede elu-
dirse a través de una aceptacion pasiva de esta observancia o por el desarrollo
de actitudes de conveniencia por parte de los miembros de esta comunidad.
Esto nos hace pensar que no es posible evaluar el grado de observancia religio-
sa de las comunidades musulmanas atendiendo exclusivamente al periodo del rama-
dan. En varios estudios sobre comunidades inmigrantes de origen musulman en
Espafia, al hablar del tema cultural y religioso, siempre se suele incluir la pregunta
"ipracticaVd. el ramadan?", cuya respuesta, en la mayoria de los casos, suele ser afir-
mativa (véanse, entre otros, Solé 1994 y Domingo-Clapés-Prats, 1995). Si compara-
mos estas contestaciones con las de las entrevistas realizadas en el clasico estudio
de Roca, Roger y Arranz (1983), en el que, de los 22 encuestados, |12 declaran cum-
plir con el ramadan y 7 no (mas 3 sin determinar), podemos afirmar que el desa-
rrollo comunitario musulmdn ha supuesto el mantenimiento de la observancia
religiosa de preceptos socialmente tan importantes como es el ramadan.
Teniendo esto presente, la informacién sobre el grado de practica en este periodo
ha de ser complementada con datos de otros momentos a lo largo del afo, puesto
que ella sola, por si misma, podria indicarnos una percepcion erréonea. Ademas, es
preciso contextualizar la expresién de esta observancia planteando la relacion res-
pecto a ella que puedan tener diferentes grupos de edad, entre hombres y mujeres
e, incluso, entre comunidades distintas. Hasta que no dispongamos de mas datos con
respecto a la observancia del ramadan en las comunidades musulmanas en Catalufia,
serd necesario partir de lo que dicen otros estudios realizados en Europa. Por ejem-
plo, Abdelilah Hassanian, en un trabajo sobre los jovenes de origen marroqui en
Francia (Hassanian, 1995) demuestra, no sélo que el ramadan es la practica religiosa
mds observada, sino que, ademas, las mujeres son mucho mds practicantes que los
hombres. Otro estudio sobre segunda generacion, en este caso de jovenes de origen
turco en Holanda (Van der Lans-Rooijackers, 1992), muestra como el ramadan (que
constituye un mejor indicador del compromiso religioso de estos jévenes que otras
practicas), sugiere que existe una relacion opuesta entre el rechazo de las creencias
religiosas tradicionales y la practica del ayuno. Adil Jazouli y Maria do Céu Cunha
(1995), por su parte, describen como la expresion religiosa de los jovenes musulma-
nes en Francia supone, en algunos casos, una ruptura respecto al islam de sus padres,
que es considerado popular y poco riguroso.Y ya entrando en el terreno de la expre-
sion religiosa dentro del ambito familiar, un reciente estudio sobre familias marro-
quies en la Comunidad de Madrid (Pumares, 1996) expone cémo el perfil que
adquieren diferentes familias respecto a la tradicién musulmana, condiciona su nivel
de expresion religiosa. Asi, se da una gran importancia a las obligaciones religiosas en
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aquellas familias que mantienen pocas relaciones respecto a la sociedad madrileiia
mientras que, por contra, algunos aspectos de esta practica son contemporizados al
contexto no musulman en el que se encuentran las familias que desarrollan estrate-
gias mas asimilativas o integracionistas.

LA “NOCHE DEL DESTINO” Y LA PLEGARIA FINAL
DEL RAMADAN: APUNTES ETNOGRAFICOS

Los diez tltimos dias del mes de ramadan adquieren una significacién especial
para las comunidades musulmanas. La celebracién la noche del dia 27 de la lay-
lat al-qadr, o “noche del destino”, y la fiesta de ruptura del ayuno, o id al-fitr, cons-
tituyen los momentos centrales de todo el mes. Cada comunidad musulmana
conmemora estas fechas de una manera especial. Como es tradicién comtn a lo
largo de todo el ramaddn, éstas son ocasiones que unas y otras comunidades
aprovechan para celebrar conjuntamente. Los colectivos musulmanes locales
acostumbran a pedir los permisos necesarios a sus respectivos ayuntamientos,
para que les permitan celebrar en un espacio publico (una plaza, un polideporti-
vo, etc.) o bien la oracién final del ramadan, o bien la celebracion del id al-fitr. En
algunos casos, estas fechas son muy propicias para inaugurar oficialmente un
nuevo oratorio o su ampliacién.

En nuestra investigacion, y a través de la observacién participante, hemos
seguido con atencion este periodo desde 1996. Los siguientes relatos, extraidos
de nuestras notas de campo, intentan describir algunos momentos de su cele-
bracioén, en especial la ldylat al-qadr y el id al-fitr de diferentes comunidades en la
provincia de Barcelona. Corresponden al ramadan de 1996 y 1997 (1416 y 1417,
respectivamente, segun el calendario hegirico musulman).

Oracioén y solidaridad. (19 ramadan 1417/28 enero 1997)

El 'iftar', o ruptura del ayuno diario, abre las noches de ramaddn, que es cuando se mues-
tra la convivencia que acompafa esta celebracion anual. La tradicion indica que la rup-
tura del ayuno, previa a la oracién del mdghrib, se haga en compafila de otros
musulmanes, especialmente en el interior de la mezquita. En muchas de ellas, tras la
ruptura, se prepara una cena comunitaria, en la que pueden participar todos aquellos
fieles que lo deseen. Esta prdctica en comun se reviste también de un contenido de
solidaridad, ofreciendo un plato de comida a aquéllos que no disponen de recursos
para celebrar este mes sagrado.

Entramos en la mezquita Tdriq ibn Zyad sobre las seis y cuarto. Mientras mi

acompafiante marroqui procede a hacer sus preceptivas abluciones, me sittio junto
a uno de los largos plasticos que estan extendidos en la sala de oracion. En ellos
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ya hay algunos datiles, trozos de manzana y pera, asi como pedazos de un pastel
elaborado con miga de pan paquistani. La gente empieza a sentarse a un lado y otro
de los plasticos en dos filas paralelas. El imam de la mezquita entona el adhdn, la
llamada a la oracién, que indica a los musulmanes presentes que ya pueden romper
el ayuno (iftar). La gente come en silencio. Poco a poco, a medida que la gente va
acabando de comer, se dirige a realizar la salat al-maghrib. Todos los presentes van
situdndose para iniciar la oracion, excepto un pequefio grupo, formado principal-
mente por gente joven, que permanece junto a los plasticos apurando los restos
de comida que quedan en ellos. Junto a la puerta de entrada a la sala hay un gran
perol de comida que es vigilado por un nifio para que nadie pueda abrirlo.

Tras la oracion, una parte de los fieles vuelve a ocupar su lugar junto a los
plasticos, mientras que algunos de ellos abandonan la mezquita para ir a cenar
a su casa. Los encargados de servir la comida se ocupan de limpiar los plasti-
cos, de repartir el pan y de preparar los platos. Ellos comeran cuando todo el
mundo esté servido. Cuando aln hay gente que sigue rezando, se sirven los
primeros platos, de los que comeran cuatro o cinco personas. Es el propio
imam el que se ocupa de esta tarea, mientras que algunos nifios reparten agua
y vasos. Los jévenes que no se habian unido a la oracién del mdghrib, resultan
ser argelinos. Uno de ellos, situado en el fondo de la sala, parece un poco atur-
dido, por lo que el imam se dirige hacia él para despertarlo y ofrecerle un
plato de comida. A mi compafnero le comentan que algunos de estos jovenes
acuden a la mezquita cada noche, aprovechando el ramadan, para poder comer
alguna cosa caliente y dormir algunas horas.

Tras la comida, la gente vuelve a lavarse y a prepararse para la oracién del isha.
Cuando ésta concluye, abandonamos la mezquita.

"La noche del 'qadr' es mejor que mil meses". (27 ramadan 1416/17
febrero 1996)

La 'ldylat al-gadr', o 'noche del poder', o 'del destino', es uno de los momentos centrales a
lo largo del afio para la espiritualidad musulmana. Corresponde, segin la tradicién, a una
de las noches impares de la Ultima parte del mes, y es celebrada con devocién por parte
de las comunidades musulmanas, que se rednen en las mezquitas para rezar e invocar el
nombre de Dios durante toda la noche.

A la salat al-ishd, u oracién de la noche, han asistido, en la mezquita Al-Umma
de Rubi, unas quince personas, sobre todo gente anciana. La mayoria de ellos,
tras la oracién, permanecen en la mezquita formando pequefos corrillos, mien-
tras esperan la llegada de otros miembros de la comunidad. Yo me he colocado
en un rincén de la sala de oracion, justo a la entrada, por lo que todos los que
van llegando me saludan cortésmente, aunque sin poder disimular en su mirada
una cierta sorpresa ante mi presencia.

La sala de oracién se queda pronto pequeiia ante la afluencia de fieles musul-
manes, todos ellos marroquies. Ninguna mujer. Algunos visten elegantes chilabas
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blancas o a rayas, y son muchos los que llevan un pequefo birrete blanco en la
cabeza. Se van situando en filas orientadas hacia la gibla, que en esta mezquita
esta indicada por un mihrab en forma de arco hecho con escayola. Primero de
una manera timida, y después colectivamente, los fieles ahi reunidos comienzan
a entonar una continua y repetitiva letania, en la que se invoca el nombre de Al-
lah y de su profeta, Muhdmmad. Con ella se acompana la llegada de nuevos fie-
les, que ya tienen algunos problemas para colocarse en el exiguo espacio de la
sala de oracidn. Aparecen algunos nifios —de entre ocho y trece afios— acompa-
fiados por sus padres, y se sittan al final de la sala, en el muro opuesto a la gibla.
En el exterior, el sonido de los cantos llega claramente hasta la calle, que en
aquella hora estd muy poco concurrida.

Tras una hora de cantos, el imam anuncia el principio de la oraciéon que,
como en todas las noches del ramadan, recibe el nombre de salat at-tarawih
(literalmente, "plegaria del reposo", llamada asi porque debido a su duracién
se permite que los fieles puedan estar sentados en segin qué momentos).Tras
la llamada a la oracién, los fieles van alineandose frente a la gibla, lo que per-
mite que otros musulmanes que estaban en una habitacién contigua a la sala
de oracion puedan entrar en la misma.Yo, por mi parte, me voy retirando poco
a poco, para dejar que los ultimos rezagados en llegar a la mezquita puedan
comenzar su oracion.

El imam comienza recitando un largo pasaje del Coran y, acto seguido, se lle-
van a cabo cuatro rakat (secuencia de la plegaria que se compone, sucesivamen-
te, de una posicién en pie, una inclinacién, una prostracién, y una posicién
sentada).Tras efectuarlas, el imam recita de nuevo otro pasaje coranico y se repi-
te la serie. En el tercer grupo de rakat, el imam es sustituido por otro (que mas
tarde supe que era el imam de S.Viceng dels Horts, y que estaba acompafado
por otros miembros de esta comunidad), al mismo tiempo que algunos fieles
—los mas viejos— ya permanecen sentados mientras el imam recita los parrafos
del Coran. De entre los nifios que estaban en la sala, tan sélo uno o dos man-
tienen la oracién hasta el final. El resto ha optado por retirarse discretamente a
la sala contigua y abandonar la plegaria.

Al final, acabo por perder la cuenta del nimero de rakat, aunque luego me
dicen que fueron treinta en total. Tras finalizar la oracién en comun, los fieles ahi
reunidos comienzan a saludarse unos a otros, utilizando la sonora férmula id
mubadrak! ("feliz fiesta"). De repente paso de observador a participante, entran-
do dentro del corro de las salutaciones que se estd formando. Después de que
todo el mundo se ha saludado, se inician de nuevo los canticos. Algunos fieles
comienzan a marchar a sus casas, aunque la mayoria permanece en la mezquita,
charlando en pequefios corros o —los mds piadosos— realizando nuevas rakat. La
tradicion dice que es en esta noche, la mas importante del afo, cuando los
musulmanes piadosos pueden expresar al maximo su fe.A las cuatro de la mafa-
na ain queda un buen grupo de fieles en la mezquita, que siguen orando o leyen-
do pasajes del Coran.
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Fotos 13 y 14. Fin del ramadén en el Raval (Barcelona). Parte de la comunidad que reside en
Ciutat Vella, entre la que se podian ver numerosos paquistanies, celebré la id alfitr de 1998 en
las instalaciones del polideportivo del Raval. De nuevo, los medios de comunicacién locales
cubrieron el evento.
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"La paz esta presente hasta que se levanta la aurora". (27 ramadan
1417/4 febrero 97)

Durante la 'ldylat al-gadr’, las mezquitas se llenan de musulmanes que no quieren dejar de
celebrar con devocién el significado de la misma. La asistencia a este acto suele ser ele-
vada, congregando no sélo a hombres sino también a mujeres que, separadas de los pri-
meros (en otra sala, o en un espacio reservado), siguen las oraciones que se prolongan a
lo largo de la noche. En ocasiones, el espacio de la mezquita se queda pequefio para aco-
ger a toda la comunidad, por lo que es frecuente que se pida algin tipo de permiso muni-
cipal para poder celebrar este acto en un polideportivo o centro civico. Como este
recinto solicitado no puede estar abierto durante toda la noche, la celebracién comuni-
taria queda limitada a unas horas (aproximadamente hasta medianoche), lo que no impi-
de que los musulmanes mds piadosos esperen la llegada del nuevo dia en el local de la
mezquita comunitaria.

Decido este afio, 1997, acompanar en la celebracién de la ldylat al-qadr a los
musulmanes de las comunidades de Terrassa y de Barcelona (concretamente, a
los de la mezquita de Tdriq ibn Zyad). Sobre la seis de la tarde me retino en la
puerta de la mezquita de Terrassa con otros compafieros marroquies, que me
indican que, dado que el local no podria albergar a toda la comunidad, han pedi-
do un permiso al Ayuntamiento para poder celebrarla en el centro civico del
barrio. Al llegar a la mezquita, saludo al imam, el cual —como ha hecho con otros
de sus conocidos— me pone un poco de perfume de sindalo en la mano. Los per-
fumes, que durante el dia son muftirdt, es decir, cosas que pueden quebrantar el
ayuno, son utilizados de nuevo en estas celebraciones colectivas.

Nos dirigimos a dicho centro, que se encuentra bastante cerca de la mezqui-
ta. Llegan otros musulmanes, que van entrando en la sala donde se va a celebrar
la oracion.A la entrada, la gente ha ido depositando los zapatos se han ido colo-
cando alfombras y pedazos de moqueta en el interior de la sala para poder rezar.
Algunos musulmanes han traido alfombras de oracién y las van situando hasta
cubrir practicamente todo el suelo. También hay un micréfono y altavoces, que
seran utilizados posteriormente durante la oracién. En los preparativos de la
celebracion, hay gente que trae comida y la va depositando en la tarima donde
me coloco, en un rincén.

En la misma sala hay una especie de puertas correderas, lo que permitira que
las mujeres puedan asistir al acto. A lo largo de la oracién iran entrando hasta
una decena de mujeres, de muy diferente edad, desde nifias hasta ancianas.

Cuando en la sala ya hay unas trescientas personas, sobre las nueve, y ya de
noche, comienzan las oraciones. Los asistentes son en su gran mayoria marro-
quies, aunque también puedo distinguir a algin que otro subsahariano. Se ini-
cian los cantos, que yo ya reconozco del afio anterior. Al rato, empiezan las
oraciones dirigidas por el imam. Cada cuatro o cinco rakat cambia el conduc-
tor de la plegaria y, en ocasiones, la recitacion por parte del imam se alarga
bastante.
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Los cantos y el dhikr (las diferentes formulas con las que se ensalza a Al-lah)
que acompaiian a las oraciones, atraen la atencién de curiosos que, o realizaban
alguna otra actividad en el centro civico, o pasaban por la calle en ese momen-
to. No deja de ser interesante ver la cara de sorpresa y de absoluto desconoci-
miento que éstos muestran ante la ceremonia.

Sobre las once de la noche me despido del imam y del resto de conocidos,
y me dirijo hacia Barcelona. Posteriormente, me comentarian que tras el cie-
rre del centro civico a medianoche, algunos miembros de la comunidad segui-
rian la celebracién en el local de la mezquita hasta bien entrada la madrugada.
Llegué a la mezquita Tdriq ibn Zyad sobre las doce y media.

Tras descalzarme y entrar en la sala de oracién, observo que todavia que-
dan restos de la cena colectiva de la noche. En el interior de la sala hay algu-
nos corros de personas (marroquies, paquistanies y subsaharianos), a los que
saludo al entrar. Me dirijo a saludar a los imames de la mezquita y les pre-
gunto cémo ha ido la celebracién, y me dicen que muy bien. Frente al minbar
hay gente apoyada en la pared que esta leyendo El Coran y otros libros de
tafsir (comentarios del Libro Sagrado musulman).

Aprovechando la ocasion, le pregunto a uno de los imames sobre el signifi-
cado de la ldylat al-qadr y sobre el porqué de la indeterminacién de la fecha.
El me responde que, a pesar que habia comunidades que celebraban esa
noche un dia antes o después, lo que importaba es que los musulmanes la
celebraran con devocién. También le pregunté si en esta celebracién también
participaban las mujeres, respondiéndome que si, pero mejor en su casa y no
en la mezquita, ya que segln él, ese es lugar para los hombres.

Se despide de mi diciendo que va a ir a visitar a otra comunidad del barrio
que también esta celebrando la ldylat al-qadr, y yo me quedo charlando con
otros musulmanes. Sobre las tres y media de la noche, me despido de los asis-
tentes y abandono la mezquita. A esa hora, permanecian en ella unas sesenta
personas.

La oracion final de ramadan. (I shawwal 1416)

El 'id al-fitr' es la fiesta que conmemora el final del ramaddn, cuyo acto principal suele ser la
oracién comunitaria celebrada a primera hora de la mafiana. Esta oracién, por el hecho
de congregar a toda la comunidad, suele realizarse en un espacio abierto. En Catalufia, las
diferentes comunidades suelen pedir los correspondientes permisos municipales para
ocupar una plaza, un polideportivo o cualquier otro equipamiento publico, con el fin de
llevar a cabo esta plegaria.

En Barcelona, es tradicional que la comunidad musulmana se redna en el parque de
['"Escorxador, muy cerca de la Plaza Espafia, si bien en la actualidad hay otras comunidades
que han empezado a celebrar el final del ramadan en otros lugares. La falta de una Unica
autoridad religiosa en Barcelona o en Catalufia provoca, como en el caso que relatamos,
la dificultad para determinar de manera unitaria la finalizacién del ramaddn.
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(19 de febrero de 1996)

No era hoy el dia en el que se debia de haber celebrado en la plaza de
I'Escorxador de Barcelona la que es ya tradicional oracion final del ramadan. Poco
antes de las nueve de la mafana algunos grupos de marroquies deambulaban por
la explanada que hay junto al monumento de Joan Miro, esperando que llegara Abu
Said, el imam del Centro Isldimico de la Av. Meridiana. Algunos de ellos venian de
S.Viceng dels Horts y del Prat de Llobregat, y llevaban consigo unas pequenas
alfombras sobre las que realizar la oracion. También me encuentro con una foto-
grafa de un medio de comunicacién que, como yo, empieza a pensar que este no
es el dltimo dia del ramadan. Una hora mas tarde, junto con buena parte de los
alli congregados, decido marcharme aunque, desconfiado, vuelvo a preguntar a
unos jovenes marroquies —algunos de ellos vestian una impecable chilaba— si hoy
era el dia de la oracion. Estan tan confundidos como yo.

Esa misma mafana me dirijo a la mezquita Tadriq ibn Zyad para saber si al dia
siguiente se celebrard la oracion final en sus nuevos locales. Hablo con el imam
marroqui de esta comunidad, que me confirma que la oracién empezard a las
nueve de la mafiana. Me indica un letrero escrito a mano en arabe que estd colo-
cado en la puerta de entrada al oratorio. No soy el unico que viene a informar-
se; el imam también atiende a otros musulmanes que también le preguntan lo
mismo que yo.

Me despido del imam y aprovecho la ocasién para observar el estado de las
reformas en los nuevos locales de la mezquita. En poco menos de dos sema-
nas se ha acondicionado la planta baja, se han pintado las paredes y se ha
abierto el tabique que la separaba de la antigua sala de oracién. Con ello, se
ha conseguido duplicar el espacio del que disponia la estancia hasta ahora, por
lo que la ceremonia —que siempre resulta bastante multitudinaria— podra cele-
brarse en ella por primera vez.Veo como algunos miembros de la comunidad
comienzan a instalar grandes alfombras y trozos de moqueta a lo largo de la
nueva sala.

(20 de febrero de 1996)

Entro en el patio de la mezquita Tdriq ibn Zyad sobre las nueve de la mana-
na. Por entonces, la sala de oracién ya esta casi llena. En la entrada desde el
patio se amontonan los zapatos de los fieles que esperan el inicio de la ora-
cion, sentados en filas frente a la gibla. Saludo a algunos conocidos, mientras
espero en la entrada de la sala a que empiece la oracién. Los asistentes empie-
zan a entonar cantos de alabanza a Al-lah, muy parecidos a aquellos que escu-
ché en Rubi. La mayoria de los asistentes son de origen paquistani, aunque
también hay marroquies y otros musulmanes de diversa procedencia. Va lle-
gando mas gente, algunos con sus hijos. Yo prefiero esperar en el patio y no
en la entrada a la sala de oracién, para no ocupar un espacio que ya empieza
a ser escaso. Por una escalera lateral veo como accede a la segunda planta un
grupo de siete u ocho mujeres.
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Fuera, en el patio, empieza a llover ligeramente. Uno de los responsables de la
comunidad me comenta que espera que la gente no se tenga que colocar ahiy
hacer la oracién bajo la lluvia. No seria la primera vez que pasa esto. Hasta esa
misma semana, en la que ya podian disponer de los nuevos locales, la comunidad
tenia que realizar sus rezos en el patio, mds de una vez, bajo la Iluvia.

La sala ya estd practicamente llena. Los que van llegando han de pasar a la plan-
ta superior, que acabara llenandose al final, a pesar que todavia no esta remode-
lada. El imam se dirige al minbar desde el que inicia la jutba, que dura unos quince
minutos, sobre los beneficios y el significado de realizar el ayuno del ramadan.
Tras finalizar sus palabras, los fieles se colocan alineados para iniciar la oracién.
Los nifios y nifias que acompafaban a sus padres son colocados en una pequefia
oficina contigua a la sala de oracién. Yo me coloco junto a la oficina en donde
estan los nifios, procurando no pisar los zapatos que estan por el suelo. Las dos
rakat se intercalan con la recitacion por parte del imam de algunos fragmentos
del Coran.

Tras pronunciar la frase as-salam alay-kum wa-rahmat Al-lah (“la paz sea con
vosotros y la misericordia de Dios”), volviendo una vez la cabeza hacia la dere-
cha y otra hacia la izquierda como saludo a los presentes, finaliza la oracion, y
los fieles vuelven a entonar los cantos del principio. Unos y otros empiezan a
saludarse y abrazarse, pronunciando la frase id mubdrak! De nuevo, me veo salu-
dado por unos y otros, me conozcan o no. Algunos de ellos lo hacen efusiva-
mente, otros, son mas comedidos. Poco a poco, los fieles, tras encontrar sus
zapatos, van saliendo al patio, donde se repiten los saludos. Todo el mundo pare-
ce querer felicitar al imam de la mezquita, que no para de responder a las felici-
taciones. Tras esperar que la sala se vaya vaciando me acerco a él, le saludo
también, y le agradezco que me haya permitido asistir a la plegaria. Salgo por el
largo pasillo hasta la calle, donde apenas quedan ya pequefios grupos de musul-
manes que siguen hablando entre ellos.
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Dindmicas comunitarias

Las ciencias sociales consagran parte de su tiempo al estudio de las dindmicas
y acciones desarrolladas por los grupos y colectivos que configuran el sistema
social. Los mecanismos que definen las interacciones de sus miembros, entre
ellos, y con otros individuos que pertenecen a otros grupos, marcan la traza por
la que discurre la evolucién social. En la mayoria de los casos, estos mecanismos
no adoptan una forma aparente, por lo que es preciso aplicar toda una serie de
metodologias y argumentaciones tedricas para descodificar el significado de sus
manifestaciones externas aparentes. En el caso de las comunidades musulmanas
en Europa, es decir, de colectivos que se encuentran en una situacién de mino-
ria en un contexto sociocultural no propio, el andlisis de estas dindmicas subya-
centes plantea ciertos impedimentos a los investigadores sociales.

La primera reaccién de estas comunidades ante el interés que su presencia susci-
ta entre investigadores, periodistas y policias (perfiles profesionales que éstas tien-
den a confundir), consiste en esconder sus dindmicas internas. En este caso, como
en muchos otros, la estrategia de ocultacion responde a un intento por defenderse
de una intervencion externa en aquellos asuntos que se consideran propios de la
comunidad. En el supuesto concreto que nos ocupa, el actual panorama de con-
frontacion ideologica entre Occidente y el islam dificulta alin mas toda aproxima-
cion a estas comunidades. La desconfianza y el recelo hacia el interés analitico que
plantea toda investigacidén socio-antropolégica que desee conocer las formas y dina-
micas presentes en estos colectivos®’, hacen que ésta se conceptualice como un
intento por poseer un conocimiento que después podria utilizarse en su contra.

Por otro lado —y esto, de ningin modo es una caracteristica exclusiva de las comu-
nidades musulmanas—, la diversidad de discursos y orientaciones doctrinales e ideo-
l6gicas presentes en ellas es un elemento afiadido de dificultad. Desde los primeros
momentos de la investigacién, se ha podido comprobar que la heterogeneidad es uno
de los factores claves que definen al colectivo musulman en Catalufia, por lo que el
andlisis se ha centrado en mostrar como actla ese condicionante en el conjunto de
relaciones que éste mantiene. Una primera conclusién, nos muestra que esta diver-
sidad de orientaciones no indica necesariamente la existencia de una fractura inter-
na que polariza las relaciones entre grupos, sino que, por contra, se convierte en
activo motor del desarrollo asociativo y en expresién del profundo debate que esta
presente en la configuracién comunitaria del islam en Catalufa. La expresion de una

42. Un interés que, por ofro lado, los miembros de cualquier grupo o comunidad estudiada,
ni necesariamente entienden, ni mucho menos, comparten.
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heterogeneidad creativa explica las relaciones de complementariedad entre centros
y asociaciones que, aunque en un primer analisis podria parecer que estuvieran dis-
tanciados étnica y doctrinalmente, suelen coincidir en ciertos momentos, compar-
tiendo un marco de encuentro, por ejemplo, en la celebracion de los actos religiosos.

Factores como el proceso y la aplicacion del Acuerdo de Cooperacion de 1992,
proyecto en el que no todos los colectivos musulmanes en Catalufia parecen estar
implicados, asi como la estrecha vinculaciéon que desde el conjunto de la sociedad
catalana (y desde las administraciones locales, en concreto) se hace todavia de la
presencia musulmana con el fenédmeno migratorio, ejercen una evidente influencia
en el desarrollo de las dindmicas asociativas y comunitarias del colectivo musulman.
En este apartado, analizaremos algunos de los elementos presentes en este campo.

PROCESOS Y ESTRATEGIAS IDENTITARIAS

El renovado interés por la identidad y por sus manifestaciones a escala indivi-
dual o colectiva, ocupa la atencion de las ciencias sociales ante un panorama
internacional marcado por el auge de las reivindicaciones culturales, las recla-
maciones nacionalistas y los movimientos migratorios. La extrema facilidad con
la que determinados discursos cientificos convierten la realidad a estudiar (la rei-
vindicacion de unos principios identitarios), en realidad a preservar (formulando
la necesidad de proteger culturas e identidades que estan en peligro), implica un
uso critico de la nocién de identidad, en un intento de deconstruirla, mostran-
do su génesis y sus usos, pero no afirmandola a priori (Lévi-Strauss, 1981).

El interés por el estudio de la identidad supone un retorno al sujeto como obje-
to de estudio en las ciencias sociales, lo que conduce a un triple replanteamiento:
en términos doctrinales implica una revision del rol de las ideologias; en cuanto a
la metodologia, se recurre a la nocién de red social; y en lo que a la epistemolo-
gia se refiere, obliga a reconocer la relacion paradéjica entre la conveniencia sub-
jetiva de formar parte de un grupo y el criterio socialmente legitimo de
pertenencia (Oriol-lgonet, 1984). Es mediante la identidad que los sujetos socia-
les operan en sus propias relaciones sociales, para ordenarlas, entenderlas y guiar-
las, otorgandoles el principio de su existencia social a través de su ubicacién en el
interior del grupo. De la identidad se derivan dos procesos, unidos por un mismo
continuo: la identificacién y la diferenciacion. Apropiarse de una identidad significa
adscribirse a un determinado modelo de individuo o de comunidad, a la vez que
supone distanciarse con respecto a otros.Toda identidad, pues, se construye desde
un doble sentido de similitud y diferencia, como una dialéctica entre contrarios.
Es sobre la base de la combinacién de esta tension a partir de la cual el individuo
puede ordenar la experiencia social, construyendo un mapa cognitivo con el que
ubicar la diversidad en su entorno relacional, asi como disponer de un marco
comunitario simbdlico de referencias grupales (una especie de cartografia social),
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y organizar la interaccion social con el resto de sus interlocutores, formen parte
o no de su propio grupo. El problema de base que se formula es que, al situarse
dentro de un contexto de confrontacion, las identidades se desarrollan a partir de
principios esencialmente homogeneizadores, estereotipados y etnocéntricos,
como oposicion entre grupos que se definen como cerrados e inmutables, y cuyos
contenidos se elaboran como antitesis de lo propio.

La reivindicacién por parte de una colectividad de los principios identitarios de
pertenencia a un modelo cultural determinado recibe el apelativo de etnicidad®.
Desde otras orientaciones tedricas, suele utilizarse el concepto “etnicidad” como
sinénimo de identidad pero, desde nuestro punto de vista, creemos que es impor-
tante establecer la diferenciacién entre ambos términos. Asi, hablaremos de etnici-
dad cuando la identidad cultural se pone en funcionamiento, es decir, cuando se
convierte en argumento de identificacion y de reivindicacion colectiva de una serie
de referentes culturales en un contexto de interaccién con otros colectivos.
Asimismo, los recursos y mecanismos que estan a disposicion de individuos y gru-
pos para llevar a cabo estas manifestaciones de pertenencia colectiva reciben el
nombre de estrategias identitarias*. Esta nocion parte de la afirmacion de la exis-
tencia de un determinado “margen de maniobra” por parte de los individuos, al que
puedan recurrir. Este concepto de margen de libertad y estrategia por parte del
actor social, se deriva de la llamada “teoria estratégica”, planteada por M. Crozier
y R. Friedberg (1977), basada en el rechazo hacia todo determinismo mecanicista
del sistema social. Destacando la importancia de las relaciones de poder en la orga-
nizacion social, estos autores analizan la funcion de las diferentes estrategias segui-
das por el actor, cuyo objetivo —explicito o implicito— es extender un margen de
libertad en relacion con las reglas del juego social.

Mas que realidad ontolégica, la identidad cultural, como construccién social que es,
responde a una selecciéon de atributos y practicas culturales sobre la base de un
modelo definido previamente. Pero para que éste se configure como marco incues-
tionable de referencia, esencialmente intemporal, e integrante del orden natural de
las cosas, es preciso disimular su propio caracter contingente.Y ello se lleva a cabo
mediante un proceso de objetivacion social, cuyo fruto serd la configuracion de un
denominado discurso étnico, auténtico compendio prescriptivo y de conducta, ademas
de relato sobre los origenes y devenir de la colectividad. Este, asimismo, incorpora
incluso un verdadero sistema categorial étnico, en donde el individuo puede ubicar-
se y situar a sus interlocutores sociales préximos o lejanos. Los elementos que con-

43. Hay diferentes estudios que revisan los desarrollos teéricos en este terreno: Pujadas,
1993; Martiniello, 1995; Poutignat, P.-Streiff-Fenart, J., 1995; y Hutchinson-Smith (eds.), 1996.

44. Entendemos por estrategia identitaria los “procedimientos puestos en funcionamiento (de
manera consciente o inconsciente) por un actor (individual o colectivo) para conseguir una, o
varias finalidades (definidas explicitamente situandose a nivel del inconsciente) y elaborados en
funcion de una situacién de interaccién, es decir, en funcién de diferentes determinaciones
(socio-histéricas, culturales, psicolégicas) de esta situacion”, Camilleri (1990: 24).
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forman este discurso étnico constituyen lo que se ha llamado contenido étnico. Esto
es, todos los atributos, practicas o comportamientos culturales que son recogidos
por este determinado modelo, y que configuran el patrén basico sobre el que defi-
nir como se es y como no se es catalan, arabe o musulman. Son, en definitiva, los ele-
mentos que conforman y delimitan (de ahi el concepto de “marcadores identitarios”)
al grupo étnico, y lo diferencian de otros colectivos (Barth, 1976).

Pero no todas las précticas culturales tienen un cardcter étnico o identitario;
éstas lo adquieren a partir del momento en que se constituyen en aglutinadoras del
grupo y son reconocidas socialmente. Pero ;cémo y quién decide que estas y no
otras practicas se convierten en componentes del discurso étnico? Un anilisis
genealogico (en el sentido dado por Foucault) del discurso étnico muestra que éste
es fruto de un proceso en el que intervienen los mecanismos de reproduccion
social de la colectividad, tanto para hacer frente a sus evoluciones o disfunciones
internas, como externas, provocadas por la presion o la influencia de otros grupos.
La adopcidn individual de este modelo supone su identificaciéon con este discurso
o contenido étnico, y se lleva a cabo partiendo de unos criterios fundamentalmen-
te practicos en la accién cotidiana. Es lo que podriamos llamar un proceso de inte-
riorizacion de la adscripcién grupal, que supone el cumplimiento por parte del
individuo de las précticas definidas por el discurso étnico. Mediante éstas, el indi-
viduo “formaliza” o “materializa” su vinculacién al grupo. Se trata, pues, de un pro-
ceso de ritualizacién de la prdctica identitaria. Asi, todo discurso étnico fija una
determinada ortopraxis, que no soélo dice lo que se debe y no se debe hacer, sino
que también llena de significado unos y otros comportamientos.

Los procesos y estrategias identitarias nacen de una situacién de interaccién que,
en el caso que nos ocupa, se desarrolla en un contexto migratorio definido por la
relacion desigual entre un grupo dominante (la sociedad receptora) y otro domi-
nado (los colectivos inmigrantes). La dialéctica que se establece entre mayorias y
minorias, en principio establecida verticalmente, acaba determinando el lugar en el
campo social y politico en el que se han de ubicar estas minorias. La cuestién que
habria que responder es si en este contexto definido por la sociedad mayoritaria,
los individuos y colectivos de origen inmigrante disponen de ese margen de manio-
bra al que haciamos referencia antes, que les permita desarrollar diferentes dina-
micas identitarias. Si partimos de la hipotesis de que la actitud de la sociedad
receptora contribuye activamente en el desarrollo y produccién de las identidades
étnicas, deberfamos analizar entonces las respuestas que se van generando en esta
situacion, asi como las estrategias que se definen. Estas se situan, seglin Taboada-
Leonetti (1990: 62-64), preferentemente, en tres dominios: el cultural, el institu-
cional y el politico. El dominio cultural es el mas facil de aplicar, puesto que se ejerce
dentro de la esfera de lo privado, en el seno de la familia o en un nivel comunita-
rio. La comunidad amenazada tendera a afirmar su existencia a través de la pre-
servacion de su cultura, lengua, religion, o de las practicas culturales cotidianas,
todas ellas elementos que escapan al control del grupo mayoritario y que intentan
lograr la supervivencia propia. La constituciéon de redes comunitarias, no sélo de
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tipo cultural, sino también comercial, financiero o simplemente relacional, obedece
a unas estrategias de insercion en las que la preocupacién identitaria, aunque no
estd ausente, es secundaria en la conciencia de los sujetos.

En el dominio institucional se formula una clara afirmaciéon que otorga al grupo
una mayor visibilidad, pero que todavia permanece en la esfera de lo cultural, por
lo que éste es mejor tolerado por el grupo dominante. Durante el trayecto
migratorio el papel de las asociaciones, asi como la creacién de espacios de
encuentro o de culto, representan para las comunidades algunos de los elemen-
tos de desarrollo y revitalizacién identitarios mds importantes.

Por ultimo, en el dominio politico, la incorporacion de la expresién identitaria se lleva
a cabo a través de la constitucion de partidos o grupos de presién étnicos, o por medio
de acciones colectivas y de movimientos que tienen como objetivo la transformacién
de las relaciones sociales en las que estén implicados los colectivos inmigrantes.

La formulacion de estas estrategias tiene, en la creacion de estructuras e inicia-
tivas asociativas, su primer nivel de concrecion. Los diferentes modelos de expre-
sion colectiva suponen, ante todo, una respuesta a los interrogantes que plantea
la incorporacién de estas comunidades en el marco de las sociedades receptoras,
no siempre bien comprendida y, a veces, tampoco convenientemente valorada.

MODELOS DE ASOCIACIONISMO

La bibliografia sobre los procesos migratorios siempre ha dedicado una espe-
cial atencion al desarrollo de formas asociativas por parte de los colectivos inmi-
grantes. En su variedad y complejidad de expresiones, el asociacionismo
inmigrante ha destacado por su importancia en la activacion de vinculos colec-
tivos en estos grupos. Los roles potenciales que juega este asociacionismo en un
contexto migratorio serian, segliin Verbunt (1989: 142-144), los siguientes:

- sustitutivo de otros espacios e instituciones que no logran satisfacer las nece-
sidades que expresan los colectivos, obligados a construir sus propias estructu-
ras asociativas como respuesta;

- elemento de transmisién de la cultura, la lengua y la religion de origen, espe-
cialmente entre los mas jovenes, y como forma de complementar la difusion de
este patrimonio cultural que se lleva a cabo en el dmbito familiar y doméstico;

- espacio de reencuentro con otros compatriotas o con aquellos con los que se
comparte una misma tradicion cultural y religiosa;

- mercado matrimonial, especialmente entre los jovenes, que pueden encontrar
su pareja en los encuentros y actividades que esta asociaciéon proponga;

- espacio de reivindicacion, reclamando la igualdad de derechos y su reconoci-
miento social;

- espacio de expresion politica y medio para defender sus propios intereses y
para ser escuchado por las administraciones locales o nacionales.
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Todas estas posibilidades latentes se van adecuando a la evolucién de las diferen-
tes fases por las que pasan estos ciclos migratorios. De este modo, de las primeras
expresiones de un asociacionismo semi-formal, apoyado frecuentemente desde
entidades de solidaridad de la sociedad autoctona, y cuyo objetivo era denunciar las
condiciones de precariedad legal y de explotacion laboral de los trabajadores
extranjeros, se pasa a nuevas formas de asociacionismo que responden a las nece-
sidades que plantea la llegada e instalacién de los primeros nucleos familiares. En
esta etapa, las preocupaciones en torno a cuestiones culturales, como la transmi-
sion a los hijos de la lengua, la cultura y la religion de origen, suceden a las anterio-
res. A su vez, estas nuevas generaciones acaban formulando nuevos modelos
asociativos, de objetivos diferentes a los expresados por parte de sus progenitores.

De acuerdo con las funciones de estas organizaciones, las diferentes opiniones
que se pronuncian en torno al asociacionismo inmigrante suelen concluir tacita-
mente que éstas son activas impulsoras de la integracién de los colectivos que
representan. En el Informe de Girona: cinquanta propostes sobre immigracio, se insistia
explicitamente en este argumento: “la integracion, para que tenga éxito, exige un
cierto grado de participacion en la gestién de la vida cotidiana. Las asociaciones,
sean de inmigrantes exclusivamente o estén formadas por miembros de uno u otro
colectivo, pueden ser unos importantes instrumentos de participacion”
(CAONGCG, 1992: 18). En el mismo sentido se pronuncia la Federaciéon Espafola
de Municipios y Provincias (FEMP, 1995: 53), al considerar que *“el movimiento aso-
ciativo inmigrante es muy positivo en tanto cumple con una doble finalidad: por una
parte, constituye un canal de informacion y de conocimiento de la realidad de los
colectivos, de sus necesidades y reivindicaciones; por otra, resulta un medio para
canalizar las politicas, e incluso para prevenir, gestionar y controlar conflictos socia-
les, sirviendo de interlocutor de la Administracién”. Las relaciones entre las
Administraciones publicas y el asociacionismo inmigrante se dirigen pues, a poder
llevar a cabo sus intervenciones, en esta linea de identificacion de los interlocuto-
res mas adecuados de estos colectivos. El apoyo institucional a este desarrollo aso-
ciativo se ha concretado de forma muy diferente: desde la subvencion de los
proyectos presentados por estas entidades, hasta la cesién de un local asociativo
en alglin equipamiento publico. El interés por crear un espacio de debate y parti-
cipacion en el que estuvieran presentes estos representantes asociativos, ha lleva-
do también a diferentes instituciones publicas a promocionar consejos asesores de
inmigracién®, que ejercen de érganos consultivos para los programas de interven-
cién sobre esta materia de estas administraciones.

45. Entre estas iniciativas destacan el Consell Assessor d'Immigracié, creado en 1994 por la
Generalitat de Cataluiia en el marco del Plan Interdepartamental de Inmigracién; el Foro para
la Integracién, creado en 1995 por el Ministerio de Asuntos Sociales, durante el mandato socia-
lista (hoy dicho foro se incluye en el Instituto de Migraciones y Servicios Sociales) y dentro del
Plan de Integracién Social para los Inmigrantes; y el Consell Municipal de la Immigracié de
Barcelona, creado en 1998 por el Ayuntamiento de la ciudad.
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Puede extraerse una conclusién general de los estudios que han evaluado el desa-
rrollo del movimiento asociativo inmigrante en Cataluiia (Casey, 1995; Crespo,
1997): a pesar que se observa una importante evolucion cuantitativa del nimero de
asociaciones, éstas expresan una notoria debilidad organizativa, salvo honrosas
excepciones. Si atendemos al parco niimero de socios e inscritos en estas organiza-
ciones, del que informan éstos y otros estudios, podria concluirse que el crecimien-
to numérico no se corresponde necesariamente con una mayor participacion
asociativa. Lo que no significa, por otro lado, que estos espacios asociativos no ten-
gan un buen nimero de “usuarios”, demandantes de un servicio puntual y que se
desentienden una vez han visto cubierta su demanda. Atribuir una mayor predisposi-
cién hacia la participacién asociativa por parte de los colectivos inmigrantes seria
desvirtuar la realidad, pues muchas personas de origen inmigrante mantienen una
escasa relacién, puntual y concreta, con los colectivos que formalmente les repre-
sentan ante la sociedad catalana. En este sentido, seria interesante contrastar este
nivel de participacion asociativa con el que muestra la poblaciéon catalana, para apre-
ciar si ambos patrones son o no coincidentes, y para analizar la relevancia de estos
espacios asociativos en la vida cotidiana de estos colectivos.

No obstante, y aun reconociendo de antemano la importancia del factor asocia-
tivo, es preciso preguntarse sobre el modelo de funcionamiento asociativo y de
participacién social que subyace en estas opiniones. Un modelo que, evidentemen-
te, surge de una determinada cultura politica que forma parte de nuestra sociedad,
y que no considera otras formas y expresiones asociativas (o bien las relega al ape-
lativo de “informales”). En el citado informe de la FEMP, se comentan explicita-
mente los criterios que hay que mantener para evaluar el funcionamiento
democriético de estas asociaciones y la eleccién de sus representantes, asi como
para “intentar evitar la instrumentalizacién politica o religiosa fundamentalista” de
las mismas*. En el fondo, estas expresiones revelan el profundo recelo que des-
pierta el desarrollo de las iniciativas asociativas de estos colectivos, hasta el punto
—como nos recuerda Casey (1995: 60)— de que la Ley de Extranjeria de 1985 inten-
té acotar en su articulo 8.1 el derecho de los extranjeros a formar asociaciones,
si bien esta disposicion fue finalmente declarada inconstitucional.

Asi pues, el reconocimiento implicito de un determinado modelo de asociacién,
basado en un funcionamiento y organizacion determinados, ademas de proyectar
sobre este paradigma una serie de funciones que éste ha de cumplir, permite excluir
otras formas de asociacionismo que se aparten de él. Podemos sefalar varios casos
en los que se demuestra de qué sutil manera se procede en esta eleccion. Por ejem-
plo, en el bien documentado apartado referido al asociacionismo inmigrante del
reciente informe elaborado por la Diputacion de Barcelona (Crespo, 1997), sor-

46. Como contrapeso a esta afirmacién seria importante no olvidar que en algunos casos,
ciertas relaciones que se establecen entre estas asociaciones y las administraciones locales, lle-
gan a adquirir un carécter de puro clientelismo politico.
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prende una afirmacion del autor: “en el Baix Llobregat se presenta un panorama
diferente segin el colectivo: mientras que los latinoamericanos se organizaron alli
hace tiempo, los magrebies, sélo en el afio 1995, consiguieron formalizar tres aso-
ciaciones. Esta dinamica del colectivo marroqui puede sorprender, ya que esta
comarca presenta una poblacién estable y numerosa. Los motivos de esta situacion
pueden encontrarse en el papel desempefado por las mezquitas [nota a pie de
pagina: Lo mismo podria decirse de Vic, donde la mezquita es muy importante], el
consulado y ciertas ONG muy implantadas, que han limitado la auto-organizacion
del colectivo” (pp. 333-334). De este modo, puede deducirse que, no sélo parece
que no se reconoce que los espacios de culto musulman cumplen también una fun-
cién asociativa, sino que, ademads, se les considera como activos agentes en contra
de la promocién de otras iniciativas colectivas surgidas en el seno del colectivo.

En la misma linea, y retomando un prejuicio fuertemente implantado, incluso
entre ambitos vinculados con el mundo de la inmigracion, se utiliza el argumento
que quiere explicar la falta de expresion asociativa entre el colectivo marroqui. En
el informe de conclusiones de las “Jornadas sobre el arraigo de la inmigracion en la
sociedad de acogida: la vivienda y la participaciéon” organizadas en noviembre de 1997
por la Generalitat de Catalunya y la Associacié pel Desenvolupament Comunitari, se
hace la siguiente referencia: “en la sesién se habla de las reticencias de la pobla-
cién magrebi a asociarse y se da una explicacion por parte de los miembros de
este colectivo: en Marruecos no hay libertad para asociarse, y por tanto, no hay
tradicion de ello”. Este argumento, no sélo muestra un evidente desconocimiento
de la realidad social marroqui, sino que peca ademas de un marcado etnocentris-
mo, cuando alude de nuevo a un determinado modelo de asociacionismo propio
de nuestra sociedad y ausente en las estructuras tradicionales marroquies, en las
que si existen otras manifestaciones colectivas de asociacién, como son las tariqa-
s o cofradias religiosas, que hoy en dia siguen jugando un importante papel social.

Por ultimo, recogemos el comentario de un responsable municipal de una
poblacién del interior de Cataluia en las jornadas “Las Administraciones publicas
ante la inmigracion”, celebradas en Mataré en 1997. Refiriéndose a la iniciativa
municipal para crear un espacio de consulta y didlogo con las principales asocia-
ciones marroquies, dos de ellas vinculadas a las dos mezquitas presentes en su
poblacién y otra compuesta por jévenes, el responsable municipal acabé reco-
nociendo que prefirieron contactar con esta Ultima, a pesar de su falta de repre-
sentatividad en el conjunto del colectivo y su corta trayectoria (llevaba apenas
un afo en funcionamiento), ya que con ella parecia haber una mejor sintonia, a
diferencia de lo que sucedia con las otras dos asociaciones, con las que habia
serios problemas de comunicacién (“no nos entendiamos”, fueron sus palabras
textuales). De nuevo, se entrecruzan diferentes modelos de asociacionismo, cuya
naturaleza y origen no siempre coinciden, y que provocan esta supuesta incom-
patibilidad de referentes a la hora de establecer un diilogo.

La dificil aceptacidon de otros modelos de participacion social y politica, diferen-
tes a los que define nuestra propia cultura politica estd expresando, en definitiva,
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una determinada forma de entender los procesos y dindmicas de integracion social
que se espera que protagonicen estos colectivos. Las distintas estrategias asocia-
tivas que éstos desarrollan, estan a caballo entre la referencia a su sociedad de ori-
gen y la interaccién con la sociedad de acogida, y sus expresiones suelen basarse
en dos légicas, complementarias aunque no siempre coincidentes en el tiempo: una
légica instrumental que se orienta estratégicamente hacia los espacios y recursos
de poder, y otra légica expresiva fundamentada en el desarrollo de estrategias de
afirmacion de la identidad colectiva (Colom, 1998: 50). En la primera logica tienen
cabida aquellas expresiones tendentes a la reivindicacién, negociaciéon y presion
politica; en la segunda, se sitian aquellas manifestaciones que persiguen la reafir-
macioén identitaria en el interior del colectivo.

En este modelo “deseable” de asociacionismo inmigrante del que implicitamente
se suele partir, se espera que predomine una légica instrumental (aunque limitada),
por encima de la expresiva. Es decir, desde el punto de vista de la integracion de
estos colectivos, se formula el supuesto de que su participacién social es siempre
preferible al desarrollo exclusivo de expresiones internas de reafirmacién identita-
ria. Es a causa de esto por lo que no se entiende que una mezquita, como espacio
social y religioso, también pueda estar contribuyendo activamente a la integracion y
articulaciéon comunitaria de un colectivo aparentemente dispar y heterogéneo, pero
que comparte una adscripcion religiosa y cultural determinada. Es mas, no sélo el
modelo de integracidon que expresa un espacio asociativo como éste se define como
diferente al que plantea la sociedad occidental, sino que se interpreta esencialmen-
te como su opuesto.

A partir de todo lo expuesto, seria necesario replantear los conceptos de inte-
gracion supuestos en estas formulaciones y en los modelos de asociacionismo
que se proponen, entendiendo que la presencia del factor religioso en la natu-
raleza de estas expresiones asociativas no significa necesariamente un “paso
atras” en la integraciéon social de estos colectivos, sino que es precisamente la
manifestacion de su evolucién comunitaria. De hecho, la relevancia que en los
ultimos meses han adquirido en Cataluia las cuestiones relacionadas con esta
temadtica dentro del panorama asociativo musulmadn, estd generando la progresi-
va introduccion de éstas en los foros de debate. Sin ir mas lejos, tanto en el
Consell Assessor d’lmmigraciéo de la Generalitat de Catalufia, como en el Consell
Municipal de la Immigracié de Barcelona, en los que no participan formalmente
entidades “religiosas”, comienzan a plantearse cuestiones que tocan de pleno el
tema musulman (por ejemplo, la necesidad de ceder un espacio en los cemente-
rios municipales para que los musulmanes puedan enterrar a sus difuntos). La
decidida accion que protagonizan una serie de asociaciones, presentes en estos
organos asesores y definidas formalmente como “no religiosas” (por no utilizar
el apelativo de laicas), nos anuncia las intenciones que éstas comienzan a mos-
trar respecto a estos temas con el objetivo de, en un futuro no muy lejano,
poder aprovechar su privilegiada situacion como interlocutores directos con las
Administraciones publicas.
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DIVERGENCIAS Y CONVERGENCIAS EN EL COLECTIVO
MUSULMAN

Cuando se singulariza la referencia a la comunidad musulmana, se suele partir
de dos supuestos erréneos: el primero, identifica de una manera homogénea la
configuracién de esta comunidad, a la que se le atribuye el desarrollo de una
Unica dindmica de movilizacién interna, expresién de una estructura organizati-
va jerarquica; el segundo, que se deriva del anterior, supone que esta homoge-
neidad conduce a una movilizacién del colectivo, situada en el ambito del espacio
publico. La combinacién de estas dos presunciones contribuye activamente al
desarrollo de percepciones distorsionadas del colectivo musulman y de sus dina-
micas internas. No obstante, debe tenerse en cuenta que, en mas de una ocasion,
la formulacion de esta homogeneidad proviene de los propios representantes
del colectivo, que la definen de manera ideal como una entidad cohesionada ante
las instancias sociales y administrativas locales (Werbner, 1991: 21). Por otro
lado, en el desarrollo de expresiones de movilizacién étnica¥, la existencia de
una identidad étnica es una condicién necesaria, pero no suficiente (Drury, 1994:
I5). Toda movilizacién, como dinamica situacional y variable que es, se entiende
como una reaccién a un determinado contexto social y politico, en el que los
intereses del colectivo pueden verse amenazados vy, por ello, éste elabora una
respuesta, conducida habitualmente por los lideres e instancias asociativas. De
ahi que la comprension de estas expresiones colectivas musulmanas, en funcién
de su cardcter potencial o real, deba hacerse a partir del reconocimiento de la
multiplicidad de orientaciones presentes en este colectivo.

La heterogeneidad constitutiva a la que nos hemos referido anteriormente, no
impide el desarrollo de vinculos entre los diferentes grupos. Una relacion que, no
obstante, no significa ni dependencia ni coordinacién jerdrquica, puesto que las
comunidades musulmanas en Catalufia no se estructuran en torno a una asocia-
cién centralizada, de la que existan sucursales locales en las diferentes poblacio-
nes catalanas. Cuando hablamos de vinculacion nos referimos al hecho de que las
relaciones que se establecen entre las comunidades y sus miembros suelen ser
fluidas, y se expresan especialmente en las celebraciones religiosas que establece
el calendario musulman. Estas constituyen un buen motivo para visitar a otras
comunidades vecinas, e incluso para ofrecer su ayuda en la reforma o compra de
oratorios, para contribuir econémicamente en sufragar los gastos de repatriacion
de alglin miembro de la comunidad muerto, o para apoyar las demandas de los
colectivos locales ante las administraciones.

47. “La movilizacién étnica implica competicién e incluso conflicto entre grupos o entre el
grupo étnico y las instituciones estatales. Por esta razén adquiere un carécter fundamentalmen-
te politico” (Drury, 1994: 15).
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Este principio de vinculacién, propio de un proceso de configuracion comunitaria, en
el que los diferentes colectivos de un mismo origen se apoyan y ayudan unos a otros,
marca la norma general entre esta comunidad. No obstante, en su interior se generan
dos grandes dindmicas respecto a la orientacién comunitaria de las iniciativas de aso-
ciaciones, centros religiosos o agentes individuales. En primer lugar, se hallan las dina-
micas desarrolladas hacia el interior, vinculadas con aquellos grupos reunidos en torno a
un oratorio local que fue creado en su momento para responder a una necesidad reli-
giosa y comunitaria basica. Definidos por su perspectiva eminentemente local, estos
colectivos se concentran fundamentalmente en resolver problematicas inmediatas (la
educacion religiosa de sus hijos, la administracién mes a mes del oratorio local y el pago
al imam, la negociacién con el ayuntamiento de su localidad, etc.), manteniendo una rela-
cion mas o menos directa y continua con otras comunidades que se encuentran en su
misma situacion. Frente a este modelo, se situaria una segunda dindmica que tiende hacia
el conjunto de la comunidad musulmana en Catalufa, desarrollada por aquellos centros y
colectivos que, con una vocaciéon mds asociativa e institucional, quieren aparecer como
puntos de referencia para las otras comunidades. Su ambito de actuacién ya no es exclu-
sivamente el local, sino basicamente el comunitario, lo que implica una doble relacién:
con el resto de colectivos musulmanes, y con las diferentes administraciones politicas
presentes en el ambito territorial correspondiente.

Seguin P. Boudieu, la dindmica de un campo religioso se fundamenta en la oposi-
cion entre diferentes especialistas y/o instituciones religiosas®. La pugna implicita
que se deriva de esta dindmica asociativa explicada antes, en la que los centros e
iniciativas aspiran a convertirse en punto de referencia para el resto de la comuni-
dad, provoca la progresiva institucionalizacién y burocratizacién de estos ambitos.
En un nivel nacional, el Acuerdo de Cooperacion de 1992 ratifica este desarrollo
burocratico pero, a escala regional, este tema se complica, puesto que lo que se
plantea en realidad es el predicamento que tienen estas determinadas iniciativas de
representacion y referencia ante la propia comunidad.

Hemos analizado tres modelos distintos de esta dinamica de influencia respecto al
conjunto de la comunidad musulmana en Catalufa. Los tres desarrollan diferentes estra-
tegias, y su orientacién, aunque no es necesariamente coincidente, tampoco les con-
vierte en opuestos. Se trata del Centro Islamico de Barcelona, la mezquita Tdriq ibn
Zyad, también en Barcelona, y los colectivos de nuevos musulmanes. Los dos primeros cen-
tros tienen un cierto predicamento entre la comunidad musulmana en Catalufia, si bien
las bases de su autoridad son diferentes: en el primero de ellos, se valora su larga his-
toria, asi como la presencia anterior de un imam de reconocido prestigio; en el segun-
do, se tiene en cuenta la intensa actividad misionera que desarrolla el colectivo tabligh

48. “Las relaciones de transaccién que se establecen sobre la base de intereses diferentes
entre especialistas y laicos y las relaciones de concurrencia que oponen a los diferentes espe-
cialistas en el interior del campo religioso, constituyen el principio de la dindmica del campo
religioso y, de ahi, las transformaciones de la ideologia religiosa”. Bourdieu (1971: 313).
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visitando las diferentes comunidades musulmanas en Catalufia. Por su parte, los colecti-
vos de nuevos musulmanes buscan, a través de su activismo, convertirse en mediadores
de la comunidad con la sociedad catalana.

Sin lugar a dudas, la principal diferencia que separa estas iniciativas es la relacion
que mantienen con los diferentes ambitos de la sociedad catalana.Tanto el Centro
Isldamico como los colectivos de nuevos musulmanes no dudan en jugar un activo
papel relacional ante administraciones, medios de comunicacién y otros dmbitos
sociales catalanes, en parte por el hecho de que son requeridos por estos agen-
tes con motivo de algin tema relacionado con el islam. Por contra, la mezquita
Tdriq ibn Zyad, de acuerdo con la orientacién proselitista comunitaria del tabligh,
prioriza la atencién hacia el colectivo por encima de su aparicién publica.

La complicidad que algunas de estas iniciativas obtienen entre otras comunidades loca-
les, no siempre significa que éstas se comprometan activamente con ellas ni, por tanto,
que se acepten sus respectivos criterios. Aun asi, entre los colectivos se sigue con aten-
cion lo que unos y otros hacen. Asi, la ampliacion en 1997 de la mezquita de la calle
Hospital de Barcelona, o la marcha del imam Abu Said del Centro Islamico, fueron temas
ampliamente comentados entre las comunidades locales. Lo que éstas buscan, en defini-
tiva, con las iniciativas que emprenden, es una autoridad religiosa que sirva de referen-
cia en la determinaciéon de los aspectos relacionados con la practica musulmana
cotidiana. La necesidad de encontrar dicha autoridad en el panorama catalan, que se
situaria por encima de la figura de los imames como profesionales religiosos, y que en
Europa se halla fragmentada entre las diferentes entidades y asociaciones, se muestra
perentoria, por ejemplo, ante la celebracién del ramadan. La ausencia de una Unica auto-
ridad que determine criterios teoldgicos como cuando empieza y cudndo acaba el mes
sagrado musulman, provoca curiosas situaciones, como la que hemos comentado en el
capitulo anterior, en la que se producia una confusién generalizada en la fecha final de
dicho periodo. Habida cuenta la diversidad de opciones, las comunidades optan por dife-
rentes caminos: o seguir el criterio de una u otra entidad, o atender a lo que dicen las
autoridades religiosas de su sociedad de origen, o saber cuando finaliza el ramadan en La
Meca o en otros lugares sagrados del islam. Ello provoca que no siempre todas las comu-
nidades se pongan de acuerdo para determinar qué dia ha de celebrarse el id al-fitr.

Nos encontramos con un panorama comunitario con una pluralidad de referentes, que
habria que considerar complementarios, mas que opuestos. Ademas de estas tres inicia-
tivas asociativas, hay que constatar la presencia de agentes religiosos individuales, no nece-
sariamente dependientes de los centros comunitarios en Catalufia, y que desarrollan una
activa promocion y coordinacion de aspectos de la practica religiosa musulmana. La fun-
dacién de nuevos oratorios, la organizacion de celebraciones musulmanas (como la
peregrinacion a La Meca®), o encargarse de la ceremonia de la circuncision de nifios
puberes, son algunas de las actuaciones que llevan a cabo estos agentes.

49. En 1996 unas 100 personas hicieron el hayy desde Barcelona. En los afios sucesivos, el nime-
ro de fieles musulmanes ha aumentado, aunque no hemos podido conseguir cifras mas concretas.
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En definitiva, ante un panorama musulman en Catalufia todavia en construc-
cion, la emergencia de las primeras iniciativas para estructurarse y dotarse de
una representacion, es indicadora del intenso debate que comienza a estar pre-
sente en el interior de estos colectivos.

EL CENTRO ISLAMICO DE FORMACION RELIGIOSA

El Centro Islamico de Formacién Religiosa fue creado en Barcelona en 1974 como
delegacion del Centro Islamico de Madrid, fundado poco antes. Ademas de ésta, tam-
bién existen delegaciones en Granada y en Las Palmas. La sede central en Madrid fue
inscrita en el Gobierno Civil poco tiempo después de su apertura, mientras que la filial
de Barcelona se inscribié en el Registro de Asociaciones de la Generalitat de Catalufia
en 1981, con el nombre de Corporacién del Wagf Islimico en Espafa. Posteriormente,
el Centro Islamico de Madrid, como tal y con sus delegaciones, fue inscrito en el
Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia de Madrid en septiembre de
1990. El Centro Islamico de Barcelona ha tenido diversos responsables a lo largo de
su trayectoria: desde mediados de los 80 hasta 1990 estuvo dirigido por el imam sirio
Ammar Al Shabib Abu Said que, tras marchar a Granada, fue sustituido temporalmen-
te por el imam Hassan Mohamed Bashir, de origen sudanés. Desde 1991 hasta el vera-
no de 1996, Abu Said continué al frente del Centro Isldmico.

El Centro fue abierto en el barrio de La Sagrera por iniciativa de la comunidad
arabe que residia en Barcelona a mediados de los afios 70, y que estaba compuesta
mayoritariamente por estudiantes de Oriente Medio. También frecuentaban el centro
los trabajadores marroquies que, por aquel tiempo, iniciaban su asentamiento en la
ciudad, si bien es cierto que vivian en otros barrios como el Raval o el Casc Antic,
lo que no favorecia precisamente la asiduidad en su asistencia, que se limitaba a los
fines de semana. Por entonces, la popularmente conocida mezquita de la Av.
Meridiana (un letrero la identifica claramente), era el Gnico equipamiento religioso
musulman de la ciudad. Situado en la segunda planta de un edificio nuevo construido
a principios de los 70, cubria esta funcién entre la, por aquellos afios, pequefia comu-
nidad musulmana en Barcelona. Por ello, se convirtié en referencia singular para el
colectivo (en el estudio de Roca-Roger-Arranz, 1983, los marroquies entrevistados
solian referirse a ella como “la mezquita”), hasta la apertura de nuevos centros y ora-
torios. Estos, por su parte, se situaban, esta vez si, en aquellos barrios del centro de
Barcelona donde residia buena parte del colectivo musulman, lo que permitia una
mayor asistencia diaria. A medida que la comunidad se ha hecho mas heterogénea,
también se ha diversificado la nacionalidad de los concurrentes al centro, al que acu-
den ahora fieles magrebies, africanos y espafioles, si bien sigue siendo la mezquita a
la que asisten sirios, palestinos y otros arabes del Machregq.

A parte de servir como oratorio, este centro también ofrece otro tipo de servi-
cios a la comunidad musulmana, como es la elaboracién de certificados de matri-
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monio o sobre la condicién halal de algunos productos carnicos. También dispone
de una importante biblioteca sobre temas islamicos, que los fieles pueden consultar
libremente. Edita, asimismo, de manera irregular algunos folletos —escritos en cas-
tellano y en arabe—, que tratan sobre diferentes cuestiones vinculadas con el islam
y los musulmanes, y también se encarga de la confeccién de un calendario con el
horario de las plegarias de todo el ano musulman que, policopiado, hemos visto en
diversos centros musulmanes por toda Cataluia (véase cuadro 6).

Las relaciones que ha mantenido el Centro Islamico con las diferentes administracio-
nes catalanas, ya sean el Ayuntamiento de Barcelona o la Generalitat de Catalufia, no
han sido lo fluidas y continuas que la direccién del mismo hubiera querido.Ante el inte-
rés institucional por localizar a un interlocutor entre la comunidad musulmana, el hecho
de ser el primer centro abierto en Catalufia le ha otorgado una cierta autoridad por
encima del resto. Por ejemplo, durante la crisis del golfo Pérsico de 1991, la prictica
totalidad de rotativos barceloneses que querian plasmar las reacciones de la comunidad
arabomusulmana de la ciudad, contactaron con representantes del Centro Islamico.
Por otro lado, durante la celebracion de los Juegos Olimpicos, y en el desarrollo del pro-
yecto de creacion del plurirreligioso Centro Abraham, el imam del Centro Islamico fue
invitado a participar activamente. Esta iniciativa, que podria haber servido como
plataforma para iniciar un debate multiconfesional en Barcelona, no prospero, lo que
represent6 para Abu Said —seglin sus propias palabras— una “gran decepcion”®.

Respecto al proyecto de la creacién de un gran centro musulman en Barcelona,Abu Said
reclamo insistentemente a las autoridades barcelonesas la necesidad de la comunidad
musulmana por tener una mezquita de estas caracteristicas en la ciudad. Segiin él, este
centro deberia construirse por la propia comunidad en Catalufia, gracias a aportaciones
de los fieles, y no con dinero procedente de otros paises musulmanes. Con ello, se esta-
ba refiriendo explicitamente a las monarquias petroliferas del golfo Pérsico, pero también
al reino de Marruecos, cuyo anterior consul, el Sr.Youssef Amrani, se habia pronunciado
sobre esta posibildad en mas de una ocasién. A pesar del interés compartido respecto a
este tema, Abu Said lamentaba que la comunidad musulmana en Catalufia se encontrase
tan disgregada, lo que imposibilitaba, seglin su parecer, el desarrollo de cualquier iniciativa
comun. En opinién del imam, la superacién de estas diferencias era el requisito previo que
habria que cumplir para hacer evolucionar a la comunidad musulmana en Catalufa.

Aunque nadie duda de su formacién y su capacidad oratoria®, lo cierto es que,
algunas veces, los comentarios y acciones de Abu Said no han sido bien recibidos,
tanto entre los musulmanes como entre los que no lo son. Sus opiniones politicas
sobre los conflictos que afectan a los musulmanes en el mundo (Argelia, Palestina y
Bosnia, por ejemplo, siempre han tenido un lugar en sus discursos y jutba-s), tam-
poco han dejado indiferente a nadie, especialmente a las autoridades catalanas, que
han considerado a Abu Said una persona dificil de tratar.

50. Entrevista en el Centro Islamico (5.8.1995).
51. B. Aguer (1991: 63) considera al Centro Islémico como representante de un “islam intelectual”.
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CUADRO 6. Horarios de plegarias anuales y
durante el ramadan
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Tras la marcha de Abu Said se abrié una etapa de transiciéon en el Centro
Islamico, que se cerraria con la incorporaciéon de un nuevo imam en octubre de
1997. Se trataria del imam Najem Al Hassan Al Khalaf, también sirio, y que llegd
a Espafa en los afios 70 como estudiante de Medicina®. En 1980 estuvo al fren-
te del centro musulman de Zaragoza, en 1985, en la delegacion del Centro
Islamico de Granada, y luego se trasladé a Mendoza (Argentina), donde perma-
necio hasta 1997. Ese mismo afio se encargé de pronunciar la jutba de la plega-
ria final del ramadan en la Plaza de I’'Escorxador en Barcelona. Poco tiempo
después de su llegada, junto con representantes de otras tres entidades, partici-
pé en las negociaciones para la cesion de una parcela en el cementerio de
Collserola donde pudieran ser enterrados los difuntos musulmanes, que convir-
tieron al Centro Isldmico en el titular de esa entrega.

LA MEZQUITA TARIQ IBN ZYAD

La mezquita Tdriq ibn Zyad fue creada en 1981 en un piso de la calle Elisabets
del barrio del Raval de Barcelona, muy cerca del local que ocupa actualmente.
El afo siguiente fue registrada como asociacion cultural, con el nombre de
Casa y Centro Islamico de Pakistan. La iniciativa de fundar este oratorio sur-
gié de la comunidad paquistani de Barcelona que, residiendo mayoritariamente
en el distrito de Ciutat Vella, necesitaba abrir un espacio en el barrio en el que
celebrar sus practicas religiosas. Por aquel tiempo, los Unicos oratorios en la
ciudad se encontraban en otros distritos (el Centro Islamico en La Sagrera y
la mezquita Rahma en Hostafrancs). La lejania de estos centros respecto al que
era su barrio de residencia y/o trabajo fue la principal razén por la que un
grupo de comerciantes paquistanies se decidieran a abrir este local. Al estar
situado en un tercer piso, tenfa unas dimensiones muy reducidas, por lo que la
comunidad se vio obligada a buscar otro espacio con mejores condiciones para
la practica religiosa colectiva. En 1985, se produce el traslado definitivo a la
actual ubicacion en la calle Hospital. Se da la coincidencia que este local habia
albergado durante los dltimos afios de la dictadura franquista una delegacién
clandestina del sindicato comunista Comisiones Obreras de Catalufia. Entre
sus afiliados habia bastantes inmigrantes marroquies, a los que se les cedia
durante el fin de semana un espacio para que pudieran realizar sus plegarias
colectivas. En esos mismos locales, se credé en septiembre de 1980 Ia
Asociacion de Emigrantes Marroquies en Catalufia, que fue inscrita cinco afos
mas tarde en el Registro de Asociaciones de la Generalitat.

52. Entrevista en el Centro Isldmico (5.12.1997).
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Dicho local, situado en un patio interior, fue comprado y habilitado gracias a las
aportaciones de los miembros de la comunidad paquistani. Algunos de sus respon-
sables se trasladaron a otras poblaciones espafolas, como Linares, Utrilla (ambas en
Jaén) o Palencia, donde residen otras comunidades paquistanies, para pedirles su
colaboracién en la adquisicion del oratorio.

Desde sus origenes, esta comunidad ha estado vinculada a la de los paquistanies del
Reino Unido. Prueba de ello es que el primer imam que tuvo la mezquita, paquistani de
origen, marché a Inglaterra invitado por la United Kingdom Islamic Mission. Su sucesor fue
el actual imam, de origen marroqui y nacionalidad espafola. A través de esta vinculacion,
hacia mediados de la década de los 80, la mezquita Tdriq ibn Zyad pasé a convertirse en
la sede de la Yamdat tabligh al-dawa (ver cuadro 7). La intensa actividad misionera y pro-
selitista de este grupo provoca un cambio gradual en el caracter de esta asociacion. A
partir de ahora, no sélo desarrollard una tarea de atencién religiosa a la comunidad
paquistani local, sino que ademds ampliard su ambito de intervencién a escala regional,
nacional e, incluso, internacional. En noviembre de 1992, la mezquita es inscrita como
asociacion religiosa en el Ministerio de Justicia de Madrid, con el nombre de Asociacion
Annour. En la actualidad, ésta se encarga de ofrecer atencion religiosa en hospitales (con-
cretamente, en el Hospital Clinico) y carceles (en la prision Modelo) de Barcelona.

Como muestra de expresion de esta voluntad de vinculacién con el colectivo
musulman, los miembros de la mezquita Tdriq ibn Zyad han intercedido en nom-
bre de algunas comunidades (por ejemplo, en Vic, Mataré, L'Hospitalet, Canet
de Mar, etc.) ante las autoridades locales para conseguir que éstas concedieran
el permiso de apertura de un oratorio musulman. En otros casos, a través de la
Yamaat tabligh se han hecho gestiones para conseguir encontrar un imam para
aquellas comunidades que no lo tuvieran. Miembros de este colectivo también
estan presentes en algunos mataderos de Catalufia, trabajando como matarifes y
certificando el auténtico caracter halal de la carne sacrificada.

El caracter de centralidad urbana del que goza la mezquita Tdriq ibn Zyad, situada en el
distrito donde reside la mayoria de los musulmanes de Barcelona, le permite aparecer
como un punto de referencia comunitaria de primer orden. Espacialmente, cumple el
requisito de proximidad al punto de residencia y/o trabajo de la comunidad, por lo que
durante la semana se puede apreciar una mayor afluencia de fieles que en el resto de ora-
torios de Barcelona y casi del resto de Catalufia. En especial, en la oracién de los vier-
nes al mediodia (salat al-yuma), la mezquita Tdriq ibn Zyad ha recibido desde el inicio de
su actividad una gran afluencia lo que, dadas las reducidas medidas del local en que se
ubicaba, supuso un importante inconveniente para la comunidad. Esta, hasta el ramadan
de 1996, ocupaba un espacio en un patio interno, al que se accede desde la calle por un
pasillo, que es a la vez puerta de entrada a los edificios colindantes. Al fondo de este
patio, entre dos antiguas naves industriales, se situaba el oratorio, compuesto por una
sala de oracién y unos lavabos, y un medio altillo. Durante las oraciones, los fieles musul-
manes se colocaban en este pequefio local y si la afluencia era superior se ponian alfom-
bras en el patio, donde habian de situarse los que no habian podido hacerlo en su interior.
En ocasiones, las filas de musulmanes en oraciéon ocupaban parte del pasillo de entrada.
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CUADRO 7. La Yamdat tabligh al-da’wa

La Yamdat tabligh al-dawa es un movimiento musulman creado en 1926 en Mewat, en el norte
de la India, por Maulana Muhédmmad llyas (1885-1944). Esta regién estaba poblada por
campesinos musulmanes que mantenian todavia muchos elementos de su antigua tradicién
hind0 por lo que, frente al resurgir de movimentos politicos hindGes en el subcontinente indo-
paquistani, Maulana llyas consideré que era necesario desarrollar alguna iniciativa para que
los musulmanes mantuvieran sus tradiciones y valores islémicos. Asi, el tabligh aparece con
el objetivo de “purificar” a aquellos musulmanes que se encuentran en la frontera con la tra-
dicién hind0, educandoles sobre sus creencias y rituales musulmanes. El movimiento tabligh
no perseguia en aquel momento la conversion de no musulmanes al islam, sino que los que
ya lo eran lo fueran atn mejores. El mensaje de Maulana llyas era bastante simple: “vosotros
musulmanes, sed buenos musulmanes”.

El tabligh conocié un rapido éxito en todas las poblaciones de esta regién, gracias al método
que establecié su fundador, organizando pequefios grupos (yamdat-s) que se desplazaban a
estas comunidades locales, para propagar sus ideas sobre la necesidad de conservar y refor-
zar la préctica y la fe musulmanas. Las bases del movimiento fueron definidas por Maulana
llyas en seis principios, que se enumeran a continuacién.

1. -Recitar y conocer el sentido de la shahada ("No hay més Dios que Al-lah y Muhdmmad es su
Profeta”). La idea no es sélo ensefiar a los musulmanes los términos y el significado de la sha-
hada, sino procurar que ellos desarrollen sus principios en la vida diaria.

2. -Llevar a cabo la salat (oracion obligatoria) correctamente y de acuerdo con el ritual previsto.

3. -Aprender las ensefianzas bésicas del islam y pronunciar el dhikr

(férmula con la que se ensalza a Allah).

4. -Mantener un trato cordial y afectuoso con los otros musulmanes. Esta no sélo es una obliga-
cién religiosa, sino que es un requisito previo basico para hacer efectiva la labor de la pre-
dicacién (dawa).

5. -Dedicar un tiempo para permanecer en grupo con otros musulmanes y predicar la palabra
del islam. Este constituye el aspecto mdas importante e innovador del trabajo proselitista del
tabligh. Los musulmanes son llamados a participar voluntariamente en las llamadas chilla (cua-
tro dias de dawa), que es el méximo intervalo de tiempo que se le pide a un nuevo miembro
para que participe en una actividad misionera fuera de su localidad.

6. -Inculcar honestidad y sinceridad de propésitos en el cumplimiento de estos principios. Sélo la
pureza de los motivos e intenciones puede garantizar el éxito del trabajo misionero.

El secreto del éxito de la Yamaat tabligh es el recurso a un estilo directo y personal. La base de
su método es aislar a los individuos de su contexto familiar, ocupacional y geografico duran-
te un periodo de tiempo, introduciéndoles en una microcomunidad que se organiza en torno
a un sistema de aprendizaje religioso y ofras actividades devocionales. Otro elemento que
contribuye a su auge es que su estructura comunitaria se desarrolla sobre unas intensas rela-
ciones personales entre sus miembros, quienes participando en viajes de misién con otros mas
expertos, van forméndose mediante la préctica.

La Yamdat tabligh presta una especial atencién hacia el individuo, puesto que considera que
éste puede mantener su cardcter moral incluso en un confexto hostil. No obstante, no se des-
taca por plantear su actuacién dentro del terreno de lo politico, ya que insiste en el hecho de
que la formulacién politica de los principios y conceptos isldmicos corrompe estos valores y
los aleja de su significado espiritual. Aun asi, ello no significa que no considere que la refor-
ma de la sociedad y sus instituciones no sea importante, sino que su accién se desarrolla mas
en el nivel de la educacién de los individuos.

A partir de 1965, los sucesores de Maulana llyas dieron al tabligh un carécter transnacional,
expandiendo su actuacién a otros paises del Sudeste Asidtico, de Oriente Medio, Africa,
Europa y Estados Unidos. Hoy en dia, la Yamdéat tabligh se ha convertido en un movimiento
isldmico global, si bien por su origen ha conseguido implicar més a los musulmanes asidticos
que a los arabes. Anualmente, y desde 1967, los miembros del tabligh celebran una reunién
(ijftimah), a la que suelen acudir cerca de un millén de personas, convirtiéndose en la con-
centracién de musulmanes mds importante tras el hayy a La Meca. El afio 1998 se celebré en
Bangladesh, al norte de la capital, Dacca, agrupando a musulmanes provinientes de 57 pai-

288



Dindmicas comunitarias

ses. A pesar de su enorme expansién en las Oltimas décadas, la Yamdat sigue siendo una aso-
ciacién de tipo informal, sin estatutos escritos u organizacién burocratica. El jefe o amir es
elegido de por vida a través de una consulta entre los miembros més destacados de la comu-
nidad. El amir, una vez instituido, se apoya sobre un consejo legislativo (o shura) que le ase-
sora en los femas més importantes.

En materia de religién la Yamdat tabligh es heredera directa de la tradicién ortodoxa deoban-
di, y marca un especial énfasis sobre el taglid (la simple aceptacién de lo establecido por la
ley islamica, segin sus escuelas y doctores), rechazando el iytihad (el razonamiento inde-
pendiente de los propios musulmanes). Se opone asimismo a las expresiones religiosas popu-
lares como la veneracién de santos y la visita a santuarios, asi como a los rituales sincréticos
asociados al sufismo popular. Mantiene una estricta observancia de la Sunna del Profeta y, a
través del cumplimiento ortodoxo de rituales y practicas de acuerdo con la sharia, desarrolla
un activo pietismo. A diferencia de otros movimientos neofundamentalistas, los miembros del
tabligh enfatizan tanto las formas como el espiritu de sus roles y précticas religiosas.

En Occidente, un terreno muy propicio para la expansién del tabligh, éste se implanta entre las
comunidades inmigrantes de origen musulman. En un contexto similar al que propicié su naci-
miento en Mewat, el tabligh, a través de los seis puntos definidos por Maulana llyas, sigue
teniendo como principal objetivo la preservaciéon de la identidad cultural y religiosa de los
musulmanes en un ambiente social no islémico. Sus miembros, contribuyen activamente a
construir mezquitas y centros islamicos, creando escuelas para nifios, garantizando el consu-
mo de carne halal y organizando campamentos de verano para j6venes musulmanes.

Fuente: Zakariyya (s.d.), Mumtaz (1991), Metcalf (1996a).

Entre otros motivos, la falta de espacio ha sido un argumento central en las
demandas formuladas por la comunidad, en especial, en las dirigidas al
Ayuntamiento de Barcelona. El hecho que en CiutatVella se estuviera iniciando desde
finales de la década de los 80 un ambicioso proyecto de remodelacién urbana permi-
tia, seglin los responsables comunitarios, encontrar una nueva ubicacién para la mez-
quita, en la que ésta pudiera satisfacer mucho mejor las necesidades religiosas de los
musulmanes de la ciudad. De hecho, otra mezquita situada en el barrio de S. Pere,
en pleno Casc Antic, y creada en 1989, al estar ubicada en un edificio afectado por
el Plan Especial de Reforma Interior (PERI), tuvo que trasladarse a otro local tras
haber sido indemnizada por la empresa municipal encargada de la reforma.

No obstante, durante el ramadan de 1996, la comunidad modificé sustancialmen-
te sus demandas. En ese periodo, comproé y acondicioné las dos naves adyacentes al
patio, que habian estado ocupadas anteriormente por una industria de curtidos, por
lo que pasé a duplicar el espacio de su oratorio (ver fotos |5y 16). Desde enton-
ces hasta ahora —en la actualidad ya se ha presentado un proyecto de rehabilitacion
del local-, la comunidad ha entablado negociaciones directas con el Ayuntamiento
de Barcelona para conseguir los permisos necesarios, con el objetivo de formalizar
la apertura de esta mezquita con sus correspondientes medidas de seguridad, tal
como marcan las ordenanzas municipales en locales de uso publico.

A pesar de que ahora dispone de casi 500 m? la mezquita Tdriq ibn Zyad sigue que-
dando pequefa para acoger a parte de la comunidad musulmana que reside en el
barrio que, aunque puede acudir a cuatro salas de oracion mas en el distrito de Ciutat
Vella, sigue asistiendo a ella. Su importancia también es valorada por parte de musul-
manes que residen en otras localidades de la provincia de Barcelona o de Catalufa, y

289



Musulmanes en Barcelona

Fotos 15y 16. Ramaddn de 1996 en la mezquita Tériq ibn Zyad (Ciutat Vella, Barcelona). Apenas
un mes es el tiempo que separa estas fotos. En la primera de ellas, se aprecian las condiciones en que
habitualmente se llevaba a cabo la oracién comunitaria de un viernes al mediodia: con la mayoria de
los fieles situados en el patio interior, a través del cual se accedia a la pequefia sala del fondo. En la
segunda foto, una vez que la comunidad compré y habilité minimamente la nave que se hallaba a la
izquierda en la anterior foto, la oracién ya se pudo celebrar con unas condiciones més dignas.
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que aprovechan los desplazamientos a la ciudad motivados por alguna gestién en el
consulado o por visitas a amigos o familiares, para asistir a la oracion del mediodia en
Tariq ibn Zyad.

El caracter pluriétnico de los fieles que acuden a esta mezquita la distingue del
patréon mas monocultural que suele predominar en el resto de los oratorios pre-
sentes en Ciutat Vella. A pesar que desde sus inicios el centro dependiera nominal-
mente de la Casa y Centro Islamico de Pakistan, tanto su junta directiva como la
composicion de la comunidad era diversa. Que el colectivo marroqui sea el mas
importante numéricamente, se manifiesta en el hecho de que hasta la actualidad el
imam principal del centro haya sido también de origen marroqui. Pero ademas de
marroquies y paquistanies, a la mezquita también acuden africanos, turcos, catalanes,
y musulmanes de otros paises arabes, creando una comunidad heterogénea y plural.
El castellano se ha convertido en lingua franca, a través de la cual se comunican a los
asistentes las diversas actividades que se han de celebrar en el centro. El colectivo
tabligh, en el que participan activamente musulmanes de muy diferente origen cul-
tural, bebe precisamente del caracter heterogéneo de la mezquita.

No obstante, en los ultimos tiempos, y posiblemente como reaccién a la aparicién
de nuevos oratorios en Ciutat Vella, desde los responsables de la mezquita Tdriq ibn
Zyad parece que se quiere reforzar el caracter paquistani de la misma. No sélo se ha
producido un importante cambio en la junta directiva, cuyos miembros pasan a ser
practicamente todos paquistanies, sino que ademas se ha introducido un nuevo imam
de origen paquistani que, junto con el anterior, se encarga, no sélo de las clases de
educacién cordnica para nifios y nifias paquistanies, sino también de pronunciar una
parte de la jutba en urdu. La apertura en 1997 de un nuevo oratorio musulman en el
barrio, promovido por otro colectivo paquistani, la mezquita Minhaj ul-Quran®, podria
estar en la base de esta estrategia por mantener el liderazgo entre el colectivo paquis-
tani. Por otro lado, el hecho de que uno de los otros cuatro oratorios de Ciutat Vella,
la mezquita Ayoub Ansari (abierta en 1996 y situada en el barrio de S. Pere), mantu-
viera una estrecha relacién con la de Tdriq ibn Zyad a través del tabligh, y acogiese a
una comunidad fundamentalmente magrebi, facilitaba este giro hacia lo paquistani. El
escaso intervalo de tiempo transcurrido desde este cambio de orientacién, impide
evaluar con detalle por el momento lo que parece un nuevo episodio en las disputas
internas por hacerse con el control de la mezquita. Sucede esto en un momento espe-
cialmente delicado, justo cuando se estan llevando a cabo las negociaciones para la
concesion de los permisos de apertura por parte del Ayuntamiento de Barcelona.

53. El movimiento Minhaj ul-Quran fue creado en Lahore en 1981 por el Dr. Muhammad Tahir ul-
Qadri, profesor de teologia, y estd presente en mas de 50 paises. Plantea un islam reformista pero
implicado en el desarrollo de la tradicién musulmana y la critica a las ideologias secularizadoras.
Destaca por su especial atencién al terreno educativo y asistencial, tanto en Pakistan como en los otros
paises en donde se halla implantado, desarrollando importantes proyectos de creacion de escuelas,
universidades y hospitales. Como movimiento de inspiracién barelvi, incorpora elementos de religiosi-
dad popular, como es la admiracién que se ejerce entre sus miembros hacia la figura de su fundador.
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ACTIVISMO COMUNITARIO DE LOS NUEVOS MUSULMANES

El frecuente uso del concepto “converso” para referirse a aquellos espafioles que
han hecho una opcién de fe por la religion musulmana, requiere ser comentado. Si lo
consideramos sinonimo de aquel que “abandona” o “renuncia a”, y lo vinculamos al
término clasico de “renegar” (“aquel que, apostatando de la fe de Jesucristo, abraza
la secta mahometana”, Diccionario de la Real Academia Espafola), estamos cometien-
do dos errores de base, ambos apuntados en algiin momento de nuestras conversacio-
nes con miembros de estos colectivos. El primero de ellos, consiste en considerar que
la opcién por el islam se precede de una renuncia a otra fe anterior, en especial del
cristianismo, cuando ello no siempre es asi. El segundo, quizds mas importante, se
basa en uno de los principios fundamentales del dogma isldmico, que considera El
Coran como la tltima Revelacién ofrecida por Dios a los hombres, y que se ha enri-
quecido con las aportaciones de las religiones anteriores. Por lo tanto, renunciar o
abjurar de esas religiones es, en Gltima instancia, hacerlo también del islam, por lo que
éstas so6lo pueden merecer respeto entre los musulmanes*. Ademas, como la utiliza-
cién de este término siempre suele hacerse desde el punto de vista del grupo que
es abandonado, aplicindose a aquellos que “reniegan de su pasado”, preferimos
emplear otro concepto como es el de “nuevos musulmanes”* para referirnos a este
colectivo, estadisticamente minoritario en el conjunto del islam en Espafia, pero sin-
gular por su intensa actividad comunitaria.

Como no hay un unico camino que conduzca a la fe islamica®, ésta se expresa con
heterogeneidad y, por tanto, las mas variadas opciones de comprender y vivir el
islam también estdn presentes en este colectivo: desde la tradicién sunni hasta el
chiismo; de las cofradias con tradiciones africanas, magrebies o asiaticas, hasta la
expresion mistica sufi; desde la salafiya de los Hermanos Musulmanes al rigorismo
pietista del tabligh o la interpretacién murabitin. Todas ellas son expresiones de un
islam que muestran una vivencia intensa de esta fe.

No obstante, la intencién de este apartado, mas que indicar los trayectos que condu-
cen a la formulacién de esta expresién diversa, es comentar algunos de los aspectos que
se derivan de la vinculacién que establecen los miembros de estos colectivos entre ellos
y con el resto de las comunidades musulmanas. Su implicacién con el conjunto del
colectivo musulman se expresa de acuerdo a perfiles diferentes: por un lado, encontra-
riamos aquellos que colaboran directamente con las comunidades de origen inmigran-
te, formando parte activa de ellas, representandolas ante las diferentes instancias de la
sociedad catalana u ocupandose de determinadas funciones en la comunidad; por otro,
se situarian aquellos que, sin formar parte activa de estas comunidades (si bien partici-

54. T. Roland-Gosselin (1995: 17) también tiene presente esta reflexién en su estudio sobre
musulmanes en Sevilla.

55. R. Valencia (1995) se refiere a este colectivo con el término de “neo-musulmanes”.

56. Stefano Allievi (1997) nos proporciona un marco teérico para analizar estos procesos.
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pan esporadicamente en algunas de las principales celebraciones del calendario musul-
man organizadas por ellas), desarrollan una activa promocién de aspectos relacionados
con el culto musulman y que tienen a éstas como sus principales beneficiarias; por ulti-
mo, también podriamos hallar musulmanes cuyo perfil les lleva a relacionarse preferen-
temente con otros nuevos musulmanes.

Entre los dos primeros perfiles citados parece definirse un doble rol: el de media-
dores entre las comunidades musulmanas y la sociedad catalana, y el de activos promo-
tores de aspectos vinculados con la observancia religiosa musulmana. Pero es un doble
papel que, en mas de una ocasion, responde a una asuncién propia y no a un recono-
cimiento por parte de las comunidades de base formadas por poblacion de origen
inmigrante. Las diferentes légicas que mueven a unos y otros, a pesar de compartir un
mismo objetivo (conseguir mejorar las condiciones de esta observancia religiosa),
contribuyen a facilitar su desencuentro. Una falta de entendimiento que, ante las mues-
tras de recelo que algunos de los que han nacido como musulmanes expresan hacia
ellos, en ocasiones es vivida amargamente por estos nuevos musulmanes. Aunque per-
manentemente cuestionados sobre su nueva opcién religiosa, éstos no dejan de pro-
fesar un intenso activismo comunitario: proponiendo espacios de debate y encuentro
para el colectivo musulman®’; promoviendo acciones para la mejora de la practica
musulmana; entablando negociaciones con las administraciones locales respecto a ser-
vicios y equipamientos; reivindicando el desarrollo y aplicacién de lo establecido en el
Acuerdo de Cooperacion; participando publicamente en foros y actividades sociocul-
turales relacionadas directa o indirectamente con la tematica musulmana o inmigra-
toria; o publicando diferentes revistas (ver cuadro 8).

Asi, han sido musulmanes espafoles los que han estado al frente de reivindicaciones
como, entre muchas otras, la de conseguir un espacio reservado para enterrar musul-
manes en el cementerio de Matard, o los que han intercedido entre la comunidad
musulmana y las instituciones publicas, como sucedio en el caso, en noviembre de 1997,
del padre marroqui en Girona que se negaba a que sus hijas cursaran unas materias
especificas. Si bien estas intervenciones no siempre han sido bien interpretadas, tanto
por los colectivos musulmanes como por las administraciones, suelen justificarse en
virtud de una logica que busca el desarrollo del articulado del Acuerdo de Cooperacién
vigente desde 1992. Un Acuerdo, que tal como ya hemos comentado, respondia a unas
demandas de reconocimiento social expresadas por los colectivos de musulmanes
espafoles, antes que a la satisfaccion de las necesidades cotidianas de los colectivos de
origen inmigrante. A pesar que entre los nuevos musulmanes en Catalufia algunos gru-
pos se declaran abiertamente al margen de esta légica legalista, buena parte de ellos
apoyan activamente su desarrollo.

57. Las facilidades que ofrece internet para el desarrollo de estos espacios de debate y reflexion
estan siendo activamente explotadas por parte de estos colectivos, que adquieren a través de ellas
un vehiculo de expresién y de comunicacion con ofros musulmanes y no-musulmanes. En cualquier
motor hispano de bisqueda pueden localizarse las diferentes webs de asociaciones y particulares
musulmanes espafioles, que muestran la heterogeneidad doctrinal que caracteriza a este colectivo.
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CUADRO 8. Revistas musulmanas en Espafa

Véroelslam#

chdn y Andlisia 3 svicrmo 96" 750 o

Ensenanza Islamica en la Escuela Pablica [
i Los Retos de la Conversion # Calendario Lunar 1416-17 H.

Se Rigen por ka Luna, mas No son Necesarlamente Lundticos

B La Salud Segon ks Estaciones: £l Imvierno

Psicologia Espiritual del tstam & El Pan
i Por qué Mo se Pudo Descubrir América
Acerca de la Educacién 8 Patrimanio Linglistico de Origen Arabe
& Cumbre Euromediterranea de Barcelona

1418 - 1E1A

revista trimestral octube - poviember - dicesbs 1997
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Dindmicas comunitarias

En este sentido, la accién emprendida por musulmanes catalanes para inscribir las
comunidades locales musulmanas como asociaciones religiosas adscritas a una u
otra federacion islamica (lo que explica su incremento numérico en estos ultimos
dos afos), ha trasplantado a Cataluiia la disputa enconada que protagonizan la FEERI
y la UCIDE en Espana. Ello ha activado profundamente el debate en torno a la
representacion del colectivo musulman en Catalufa, en un momento en el que
comienzan a aparecer las primeras problemdticas relacionadas con cuestiones edu-
cativas, con la apertura de nuevos espacios de culto y con la demanda de cesién de
suelo en los cementerios municipales. Este factor, si cabe, ha afadido atin mas con-
fusién a la determinacion de esta autoridad con la cual negociar todos estos temas.
Si el ambito local habia sido hasta ahora el marco en donde se establecian las rela-
ciones entre las instituciones publicas y las comunidades musulmanas, en la actuali-
dad éste se ve superado por otro de mayor rango, definido a escala nacional por el
articulado del Acuerdo de Cooperacién.A partir de ahora, todo acuerdo firmado en
una negociacién directa entre una administracién local y una comunidad musulma-
na, ha de tener presente que la representacién del islam recae en los delegados de
la Comisidn Islamica de Espafia, que pueden intervenir (como ya parece haber pasa-
do en alguna ocasion) para cuestionar la validez de tal pacto. Con ello, y como
expresion de las tensiones por el control del campo religioso musulmén en Espaia
y en Catalufa, se produce una preocupante doble paradoja, que ya hemos comen-
tado parcialmente en capitulos anteriores. Por un lado, que la falta de un interlocu-
tor valido que provoca este continuo debate interno se convierte en argumento
ideal para que determinadas administraciones no asuman responsabilidad alguna en
la intervencion sobre materias relacionadas con la tematica musulmana.Y por otro,
que el establecimiento por ley de esta representacion, cuya autoridad recae en
manos de la Comisién Isldmica de Espafia, no hace sino sustraer la que pudieran dis-
poner las propias comunidades para decidir sobre sus asuntos.

PERSPECTIVAS FUTURAS

Las posibles alternativas a las contradicciones que se derivan del desarrollo del
marco legal definido en el Acuerdo de Cooperacion de 1992 en el proceso de
configuracién de la comunidad musulmana en Catalufia, ya se estan planteando
en el debate interno que vive el colectivo en los ultimos tiempos, y en el que
participan activamente tanto estos centros a los que nos hemos referido como
las comunidades locales y los colectivos de nuevos musulmanes catalanes. Como
guia para apuntar las posibles orientaciones que podria tomar en el futuro este
debate, querriamos sefalar al menos cuatro aspectos:

- en primer lugar, hay que esperar que las diferentes comunidades locales que
vayan habilitando sus espacios de culto musulman procedan a inscribirlos como
asociaciones religiosas, quizds como resultado de un mejor conocimiento de lo

295



Musulmanes en Barcelona

establecido en el Acuerdo de 1992,y ya no tanto por la influencia de determi-
nados representantes federativos. La inscripcién administrativa como entidad
cultural posiblemente se mantendra, dada su facilidad en los tramites, y con
caracter complementario a la definicién legal;

- en segundo, la aparicidon de nuevas formas de asociacionismo, vinculadas con
las nuevas generaciones de origen inmigrante, en las que se formula una nueva
adscripcion musulmana, ha de suponer un cambio importante respecto a los
anteriores modelos de asociacionismo. Para estas nuevas asociaciones, mucho
mas abiertas hacia el exterior de lo que estuvieron las potenciadas por sus
padres, la definicion del caracter islamico se entiende dentro de un marco carac-
terizado por la reivindicacién de una pertenencia a la sociedad en la que éstos
han crecido y se han formado. La emergencia de su discurso contribuirad activa-
mente a incorporar con mayor fuerza la tematica musulmana en el espacio publi-
co de la sociedad catalana;

- derivado del anterior, el debate en torno al papel asignado a la comunidad
musulmana como minoria religiosa en nuestra sociedad, posiblemente planteado
desde el exterior de esta comunidad, convoca a las diferentes asociaciones
musulmanas a jugar un papel mas activo en este terreno. El ambito local se vera
mas influenciado por este debate, y serda mas dificil que pasen desapercibidas
determinadas manifestaciones;

- y por ultimo, un factor fundamental para la configuracion de este campo reli-
gioso en Catalufa serd, sin duda, la futura creacién de un gran centro musulman
en Barcelona. La determinacién de una Unica autoridad religiosa podria solven-
tar las dificultades actuales en la implantacién del islam en Catalufa, pero antes
debera ser reconocida por la propia comunidad (algo que presumimos dificil), asi
como por las administraciones politicas del pais que, probablemente, verdn con
buenos ojos la posibilidad de clarificar el panorama religioso musulman a través
de la creacién de dicho centro. Sin lugar a dudas, la apertura de un espacio de
estas caracteristicas abrird una nueva etapa en la evolucién de la presencia
musulmana en Catalufa.
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Espacios reclamados

ISLAM Y AMBITO LOCAL NUEVAS DEMANDAS Y
HETEROGENEAS RESPUESTAS

Las diferentes respuestas politicas desarrolladas en los paises de la Europa
Occidental ante la presencia musulmana dan lugar a tres conclusiones. En primer
lugar, la principal dificultad con la que se encuentra toda intervencién politica es la
de encontrar un interlocutor o representante valido de la comunidad musulmana
ante las administraciones. La disgregacion comunitaria, y las tensiones y disputas
internas para hacerse con esta representacion, complican sumamente su determina-
cion. En segundo lugar, parece evidente que los poderes locales se convierten en los
principales interlocutores ante las formas de representacion comunitaria musulmana
(tanto formales como informales) presentes en el ambito territorial inmediato. Por
lo tanto, los acuerdos a los que se llega, no son globales o aplicables en el ambito
nacional, sino que se circunscriben a este ambito local (municipio, regién, comarca),
por lo que son estas administraciones las que acaban teniendo la capacidad deciso-
ria final. Por ultimo, los principales temas generales de debate y discusion presentes
en estas negociaciones, se concretan en: la concesién de permisos para edificar mez-
quitas, otros centros de culto o cementerios; en la necesidad de recibir educacién
religiosa, como forma que tiene el colectivo para preservar sus referentes comuni-
tarios; y en otras demandas especificas, como puede ser el establecimiento de algin
tipo de reconocimiento legal hacia las manifestaciones del culto islamico.

En Cataluna (y en Espafia), a pesar de que el nivel de evolucion, desarrollo y asen-
tamiento de las comunidades musulmanas se encuentra en un estadio inferior al del
resto de los paises europeos, algunas de estas conclusiones generales comienzan a
hacerse patentes. En los Ultimos afos, la irrupcién de la tematica islamica en las rela-
ciones que mantienen las Administraciones publicas con los representantes asociati-
vos inmigrantes, asi como en los foros y debates en los que se discute sobre
cuestiones relacionadas con la inmigracion, esta provocando un importante giro cua-
litativo en estas negociaciones. Las demandas implicitas o explicitas que los colecti-
vos musulmanes formulan a las administraciones locales, que no siempre son bien
aceptadas, abren un nuevo campo en la comprensién de la presencia inmigrante.

Como en Europa, el ambito local se convierte en el escenario principal donde se
llevan a cabo las relaciones entre administraciones y representantes comunitarios.
Las autoridades locales y regionales adoptan acuerdos y toman decisiones que se
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aplicardn en su dmbito territorial, a pesar de que éstas puedan discrepar con algunos
de los aspectos desarrollados en el ambito nacional. El caso francés ejemplifica cla-
ramente esta situacion: mientras que en el nivel estatal el laicismo define las relacio-
nes que se establecen con las confesiones religiosas, en ambitos locales o regionales
las autoridades llegan a acuerdos puntuales con los representantes musulmanes, a fin
de satisfacer una determinada demanda de culto. Pero, a diferencia de en los dife-
rentes paises europeos, en Espafia existe un marco legal de aplicacion nacional, defi-
nido en el Acuerdo de Cooperacion de 1992,y éste es el que ha de regir y guiar toda
intervencion en los asuntos relacionados con el culto islamico. Se produce, no obs-
tante, una situacion cuanto menos singular: el desconocimiento de la existencia de
este marco juridico de referencia ha propiciado que algunas administraciones loca-
les catalanas hayan tomado decisiones sobre el tema. A pesar de ello, esta situacion
tiende a corregirse, y las diferentes administraciones empiezan a conocer lo estipu-
lado en el Acuerdo de 1992 (en algunos casos, gracias a la accién de los propios
representantes musulmanes), por lo que cabe esperar que se abrird una nueva etapa,
en la que la accion de los poderes locales (ayuntamientos, especialmente) estard con-
dicionada por esta referencia superior.

El caracter novedoso de las demandas que se formulan actualmente a las admi-
nistraciones locales, pone en evidencia su desconocimiento ante cuestiones a las
que hasta ahora no tenian que enfrentarse. La falta de experiencias compartidas
sobre este tema se manifiesta pues claramente en la heterogeneidad de respuestas
que se proponen. Teniendo presentes las acciones que, a lo largo de nuestro perio-
do de estudio, han proyectado o aplicado en Catalufia algunas de estas administra-
ciones, podriamos elaborar una tipologia en la que agrupar estas respuestas.

- En primer lugar, hallamos las respuestas negativas formuladas por estas
administraciones, que se justifican, en la mayoria de los casos, por cuestiones
técnicas. Esta situacion revela en el fondo un profundo recelo ante la aparicién
de espacios de culto musulman en su territorio.

- Un segundo tipo de respuestas serian las que manifiestan una cierta indife-
rencia hacia estas demandas. Las administraciones se muestran poco dispuestas
a satisfacerlas, pero tampoco se expresa una respuesta abiertamente negativa.

- Por dltimo, se observa también el desarrollo de respuestas positivas ante
estas demandas, que son atendidas favorablemente. En algunos casos, la inter-
vencion se adelanta incluso a la propia solicitud, siguiendo una linea de respeto
hacia la diversidad, propia de un determinado discurso multiculturalista.

Unas u otras respuestas, formuladas en el contexto local de un municipio o comar-
ca, acaban incorpordndose en ocasiones dentro del terreno de disputa politica de
ese ambito. La demanda solicitada por las comunidades musulmanas, la reacciéon de
los vecinos ante ella, y la influencia externa de otros agentes y entidades, condicio-
nan la pertinente respuesta por parte de estas administraciones, dentro del marco
de la pugna politica definida en ese territorio concreto. En mas de una ocasién
(como ha sucedido ya en poblaciones como Riudoms, Premid, Canet, Alella y Olot),
la politizacion de las demandas de estos colectivos ha transformado las peticiones
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mismas en una dspera discusion, donde lo que menos contaba, probablemente, era
responderlas, y en la que han aflorado otras cuestiones previas incorporadas de
antemano en la vida politica. El cierre de una mezquita, la cesién de unas instalacio-
nes deportivas para la celebracién de una festividad musulmana, o la negativa a des-
tinar un espacio en el cementerio municipal, han servido como argumentos para la
critica de la oposicién politica, para que determinadas asociaciones de vecinos y de
comerciantes se reafirmaran en la denuncia del presunto “trato favorable” hacia los
colectivos inmigrantes, o para que otras entidades —no siempre emplazadas en estos
municipios— tildasen de “racista y xenéfoba” la actuacion del consistorio respectivo.

En definitiva, todos ellos son episodios de una nueva fase de relaciones entre las
administraciones politicas y la presencia musulmana (cada vez menos vinculada con
un proceso migratorio “determinado”), que expresan los primeros términos de un
debate que intenta definir el lugar que han de ocupar estos colectivos en la sociedad
catalana. En este apartado comentaremos tres elementos que han de jugar en el futu-
ro un papel relevante en este debate, asi como en el proceso de configuracién de las
comunidades musulmanas en Barcelona y en Catalufa: la construccién de un gran
centro musulmén en la ciudad condal; la apertura de espacios reservados para el
culto islamico en los cementerios de Barcelona y de otras poblaciones catalanas;y la
aplicacion de la educacion religiosa islimica como materia en la escuela publica, para-
lela al desarrollo de otras iniciativas no formales de socializacion religiosa.

UN GRAN CENTRO CULTURAL Y RELIGIOSO MUSULMAN
EN BARCELONA: UN PROYECTO PENDIENTE

El proyecto para dotar a la ciudad condal de una gran mezquita tiene una larga
historia. La posibilidad de que Barcelona, como el resto de las principales ciudades
europeas, pudiera albergar un centro cultural y religioso musulman de envergadura
ha estado presente en el subconsciente colectivo musulmén casi desde los prime-
ros momentos de su presencia en la capital catalana. Desde entonces y hasta ahora,
coincidiendo con la celebracion de las principales fechas del calendario musulman
(en especial, del ramadan), los medios de comunicacién se han ido haciendo eco de
las sucesivas demandas formuladas desde diferentes ambitos de la comunidad
musulmana. No obstante, en la actualidad, sigue siendo un proyecto pendiente.

Antes de que la opinion publica barcelonesa tuviera conocimiento a través de los
medios de la demanda que expresaban los colectivos musulmanes, parte de ellos se
agrup6 en noviembre de 1988, fundando la Asociacion Gran Mezquita de Barcelona
que, vinculada con la Asociacién de la Comunidad Palestina en Catalufia, y con lazos
con el Centro Islamico, dio los primeros pasos con el objetivo de conseguir la aper-
tura de esta mezquita. A pesar de la determinacién de sus miembros, sus peticiones
no encontraron gran acogida en las diferentes administraciones implicadas. Ante las
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dificultades que parecia plantear este proyecto, desde el interior de la comunidad
musulmana comenzaron a circular varios rumores sobre la posibilidad de abrir ese
centro en otra poblacion catalana. Incluso se llegé a hablar de L'Escala como posible
ubicacion de éste, pero el proyecto seguia sin concretarse.

Con la celebracién de los Juegos Olimpicos de 1992, la inauguracién de un
centro plurirreligioso, denominado Centro Abraham, sito en la Vila Olimpica, y
que fue utilizado indistintamente por las distintas confesiones presentes entre la
“familia olimpica”, sirvié de nuevo para reactivar esta solicitud®. Quien debia ser
el representante de la comunidad musulmana en esta iniciativa plurirreligiosa, el
imam Abu Said del Centro Islamico, planteé nuevamente al Ayuntamiento de la
ciudad y a la Generalitat, la posibilidad de dotar a Barcelona de un gran centro
musulman, solicitdndoles la cesién de un terreno para su construccion. Segun las
palabras de Abu Said, ambas administraciones se interesaron por este proyecto,
pero no se pudo conseguir de ellas un compromiso en firme.

Quizas la primera informacién que dio a conocer plenamente en la opinion publi-
ca la existencia de este proyecto, fueron las declaraciones del empresario Joan
Gaspart, en su condicion de presidente del consorcio Turisme de Barcelona, en las que
afirmaba que “Barcelona necesita un casino y una mezquita para captar mas visitan-
tes””. Las palabras de Gaspart que, de acuerdo con una légica empresarial, conside-
raba que estos espacios han de contribuir a mejorar los servicios de una ciudad
como Barcelona y a hacerla mas atractiva para los visitantes®, han de entenderse
como que son las manifestaciones del también presidente del grupo hotelero Husa,
mayoritariamente controlado en aquel tiempo por capital saudi, y cuyo buque insig-
nia es hoy en dia el Gran Hotel Juan Carlos I.

58. A finales de 1996, el Regidor de Derechos Civiles del Ayuntamiento de Barcelona, Agusti
Soler, propuso la creacién de un Servicio Municipal para las Religiones en Barcelona que, reto-
mando el espiritu del Centro Abraham, queria constituirse como espacio de encuentro y debate entre
las diferentes confesiones religiosas presentes en la ciudad. Se reunié a una comisién de expertos
de diferentes religiones, que ha elaborado las bases de un servicio de estas caracteristicas. La jus-
tificacién de esta propuesta se expone en su documento de trabajo, bésicamente, de la siguiente
manera: “Hoy, en Barcelona, conviven junto a una mayoria de poblacién Catélica que puede cubrir
sus necesidades espirituales, de compromiso, de estudio y de actuacién en comunidad, con gran
facilidad {...), otras comunidades de fe, pertenecientes a un amplio abanico de creencias y tradi-
ciones religiosas que, en su mayor parte, ven limitadas sus necesidades de expresién y actuacién.
Esto representa, no sélo un agravio comparativo en una ciudad que quiere ser abierta y promotora
de los derechos individuales y colectivos, sino también un empobrecimiento para la propia socie-
dad barcelonesa que, hoy por hoy, no puede dar respuesta a las necesidades de estas comunida-
des, impidiendo asi su normal incorporacién en la vida y en el pulso ciudadano”.

59. La Vanguardia, 11 de septiembre de 1994.

60. "Yo soy catélico, pero si queremos que puedan venir todos a hacer de todo, si queremos
que funcione Barcelona Centro Médico —~donde vienen personas de todo el mundo, incluidos
muchisimos de religién musulmana-, si queremos que les atiendan nuestros especialistas, no
podemos permitir que no tengan un templo adecuado. Necesitamos una buena mezquita. Y es
que Madrid tiene una y bien grande. Y Madrid, estd claro, también es nuestra competidora,
como lo puedan ser Londres o Frankfurt”. Ibid.
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El mismo rotativo que habia publicado las declaraciones de Gaspart, dedicéd
durante las siguientes semanas una especial atencion al tema, mostrando las difi-
cultades que tenian los musulmanes para encontrar en la ciudad un espacio en
el que llevar a cabo sus preceptivas oraciones diarias®'. Posteriormente, se reca-
bd la opinion del director del Centro Abdelkrim El-Jatabi, Ismail EI-Morabet, que
se pronunciaba decididamente en contra a que el centro fuera financiado con
dinero saudi, asi como la del cénsul marroqui en Barcelona en aquel tiempo,
Youssef Amrani®. Este, afirmaba haberse reunido tanto con las principales auto-
ridades politicas catalanas, como con los representantes de los oratorios musul-
manes en Catalufa, y abogaba por la promocién de una cuestacion popular entre
la comunidad musulmana para levantar la mezquita de Barcelona. En lo que se
refiere a las dos hipotesis que se apuntaban respecto al emplazamiento de la
misma (junto a la Ronda de Dalt o anexa al hotel Juan Carlos |), Amrani declaré
que “no puede existir una mezquita dentro o al lado de un hotel”, por lo que él
preferia que se construyera una mezquita mas popular, abierta a los musulmanes
de todas las clases sociales. La implicita referencia a la dependencia saudi de este
hotel permite comprender la preferencia expresada por el cénsul, que también
proponia que junto al centro se pudiera abrir un cementerio musulman.

El debate parecié desaparecer de nuevo de la escena publica, hasta que la créni-
ca de la tradicional celebracion del final del ramadan de 1996 en la plaza de
I’Escorxador de Barcelona sirvié para denunciar, otra vez, la falta de un equipa-
miento musulman digno para la ciudad (Maduefo, 1996). En un articulo periodisti-
co posterior, el Ayuntamiento de Barcelona, en boca del Comisionado de la Alcaldia
para los Derechos Civiles, Josep Ignasi Urenda, reconocié la necesidad objetiva de
que la ciudad cuente con un espacio de estas caracteristicas. Se proponia, asimis-
mo, que la colaboracién del consistorio podria pasar por la cesiéon de un terreno,
siguiendo el ejemplo de otros municipios como los de Madrid o Valencia®.

Pero no seria hasta el afio 1998 que el proyecto irrumpe con mayor fuerza, dan-
dose una serie de importantes pasos. Asi, en mayo de ese afo se coloca la primera
piedra de lo que sera el primer palacio de congresos financiado con capital privado
de Barcelona. Situado en un solar junto al ya citado Hotel Juan Carlos |, y propie-
dad de la empresa saudi Barcelona Event’s que gestiona este establecimiento hotele-
ro de lujo, requerira una inversion de 5.500 millones de pesetas y ocupara un total
de 30.000 m? repartidos en cinco plantas. Aunque las diferentes informaciones
periodisticas no aluden en ninglin momento a la posibilidad de que esta infraes-
tructura pudiera alojar también un equipamiento religioso musulman, no hay que
descartar la idea de que éste pudiera ser definitivamente su emplazamiento.

61. la Vanguardia, 12 de septiembre de 1994: “Los musulmanes han abierto varias salas de
oracién en Barcelona a falta de una mezquita”.

62. la Vanguardia, 18 y 24 de septiembre de 1994, respectivamente.

63. Lla Vanguardia, 27 de febrero de 1996: “Los musulmanes disponen de 24 mezquitas en
el area metropolitana”.
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En segundo lugar, y con motivo de la visita de los representantes diplomdticos de
paises isldmicos a Espafia para asistir a la exposicién Llslam i Catalunya en el Museo
de Historia de Catalufa, éstos plantearon la necesidad de que Barcelona contara con
una gran mezquita®. Durante un almuerzo con Jordi Pujol, los diplomaticos musul-
manes plantearon este proyecto, consiguiendo el compromiso del jefe del Ejecutivo
cataldn de buscar un terreno para su edificacion. El presidente del Institut Catala de
la Mediterrania, Baltasar Porcel, actué de intermediario en esta negociacion, al frente
de la cual se situa el representante de la Casa del Libro Arabe, Mowafaq Kanfach,
sirio de origen y con nacionalidad alemana, que abrié en 1996 la primera libreria isla-
mica de Barcelona en el barrio del Raval. La denominada “Mezquita Mayor” se ubi-
caria en un terreno de entre 12.000 y 20.000 m? a ser posible en un lugar céntrico
de la ciudad, “en Ciutat Vella o en Diagonal Mar, y no en la periferia”, tal como
comentan sus promotores. El capital inicial estimado para la construccién de este
centro, que contaria ademas con una biblioteca y una escuela musulmana (madrasa),
ascenderia a unos 20 millones de ddélares (unos 2.820 millones de pesetas), aporta-
dos por diversas organizaciones y paises del mundo arabomusulman.

La perspectiva real de que este proyecto se concrete definitivamente, ha
generado las primeras reacciones. La primera de ellas, quizds la mds contun-
dente, fue formulada a través de las declaraciones en la emisora Catalunya Radio
del arzobispo de Barcelona, cardenal Ricard Maria Carles que, haciendo refe-
rencia explicita a la demanda de apertura de este centro, manifesté que “seria
elemental que por cada mezquita que se abra en Espafa, Francia o Alemania
dejaran abrir un centro catélico en las naciones musulmanas, donde esta total-
mente prohibido. La situacion no estd equilibrada y deberia de ser reciproca.
El Islam, en cuestiones religiosas, es mas integrista que el catolicismo”®. La res-
puesta a la argumentacién en clave de reciprocidad que plantea Carles, fue
dada por Porcel, que deploraba el punto de vista del arzobispo, no coinciden-
te con otras opiniones de integrantes de la Iglesia catalana®. El periodista
Andreu Claret también critica la reaccion de Ricard Maria Carles, por condi-
cionar los derechos de los musulmanes que viven en Cataluia a la decisién de
las autoridades religiosas de determinados paises arabes. Para Claret, “lo peor
de esta posicion no es que desprecia la condicién de Catalufla como pais laico,
en donde la decisién corresponde a las autoridades civiles, sino que abandona
toda posibilidad de iniciativa en el didlogo con el Islam”¢".

Ante la emergencia de un debate en torno a la apertura de este centro reli-
gioso musulman, es preciso comentar algunas cuestiones previas que giran alre-
dedor de los tres interrogantes siguientes: ;cudl es la opinién de los miembros

64. Véase El Pais, El Periédico y La Vanguardia del 19 de diciembre de 1998.
65. El Mundo, 24 de diciembre de 1998.

66. la Vanguardia, 18 de enero de 1999: “La mezquita catalana”.

67. Avui, 5 de febrero de 1999: “Mesquites i catedrals”.
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de las comunidades musulmanas de Barcelona y del resto de Catalufia ante este
proyecto!, ;responde éste a sus necesidades inmediatas! y ;a quién beneficia
directamente la apertura de este centro!.

En primer lugar, y respecto a la opinién que merece este proyecto entre los pro-
pios musulmanes, cabria decir que practicamente la totalidad de las personas a
las que planteamos esta cuestion a lo largo de nuestro trabajo de investigacion, res-
pondieron favorablemente a la construcciéon de este gran centro musulman en
Barcelona, o en cualquier otro sitio de Catalufa. Algunos de ellos mostraron inclu-
so su decidida voluntad de colaborar en el proyecto, aportando alguna cantidad
de dinero a modo de cuestacién popular, siguiendo un modelo que tradicional-
mente esta presente en los paises musulmanes de origen®. Pero al mismo tiempo,
éstos exponen la necesidad de que las mezquitas locales sigan pudiendo dedicarse
al servicio del colectivo. A diferencia de aquellas opiniones que consideran como
provisionales los actuales centros de culto musulman, la apertura de la Gran
Mezquita de Barcelona no ha de suponer que los musulmanes dejen de utilizar el
oratorio que esta en su barrio, y que ellos mismos estan manteniendo. La posibili-
dad cada vez mas evidente de que la citada mezquita sea financiada y controlada
por paises del golfo Pérsico, es vista también con cierto recelo ante el modelo rigo-
rista de un islam wahabi que estos Estados defienden, y por el control sobre la
comunidad que éstos puedan llegar a ejercer.

La ubicacion final de la mezquita es un factor fundamental para determinar si
este centro respondera o no a las necesidades inmediatas del colectivo. Es pre-
ciso recordar que la mayoria de los musulmanes residentes en Barcelona forman
parte de la clase trabajadora, y que muchos de ellos viven en los barrios mas
populares de la ciudad (especialmente, en los del distrito de Ciutat Vella). Si esta
mezquita acaba situandose en alguno de los barrios altos de la ciudad (como
parece que asi serd), en los que apenas residen musulmanes, éstos dificilmente
podran desplazarse para celebrar en ella las cinco oraciones preceptivas. De este
modo, Unicamente durante los fines de semana, en dias de fiesta, o con motivo
de las principales celebraciones del calendario musulman, la afluencia al centro
seria importante. La distancia existente respecto al barrio de residencia y/o tra-
bajo, imposibilitaria de facto un uso cotidiano de este equipamiento. No obstan-
te, por otro lado, la apertura del centro contribuiria activamente a que éste
se convirtiera en espacio de referencia y de autoridad religiosa para el conjun-
to de la comunidad. Los diferentes colectivos musulmanes podrian entonces
dirigirse a él para solicitar su dictamen en determinadas cuestiones, para fijar las
fechas importantes del calendario hegirico (especialmente, el principio y final del
ramadan) y para, en definitiva, erigirse en garante del desarrollo y la aplicacién
de lo que establece el Acuerdo de 1992.

68. Véase como ejemplo la edificacién de la Gran Mezquita de Casablanca, para la que el
rey Hassan Il pidié la suscripciéon popular de sus stbditos (Bras, 1989).
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Por dltimo, la apertura de este centro beneficiaria, tanto a la propia comu-
nidad como a las principales autoridades locales, barcelonesas y catalanas.
Para la comunidad, ademds de cumplir con un determinado servicio religio-
so y aparecer como el punto de referencia, la Gran Mezquita contribuiria
activamente a favorecer el reconocimiento social de la presencia musulma-
na en Catalufa.

De cara a la opinién publica catalana, demasiado acostumbrada a relacio-
nar las expresiones de esta presencia exclusivamente con el fenémeno
migratorio, la apertura de un centro religioso y cultural serviria para dotar
de credibilidad al proceso de configuracién comunitaria, iniciado por los
colectivos musulmanes en diferentes poblaciones catalanas desde hace al
menos veinte afos.

Para las autoridades locales, el hecho de poder contar con un gran centro
musulman contribuiria muy favorablemente a la determinacion de una Unica
representacién del colectivo en Barcelona e, incluso, en Cataluiia. Segin el
punto de vista expresado por los representantes de estas administraciones,y
de acuerdo con el planteamiento que han llevado a la préctica otros gobier-
nos europeos, la apertura de un centro de estas caracteristicas podria solu-
cionar el delicado tema de la representacion. No obstante, frente a este
optimismo, y haciendo referencia de nuevo a las experiencias europeas, es
preciso recordar que los sucesivos intentos gubernamentales por promocio-
nar una determinada autoridad religiosa entre la comunidad, se han converti-
do en germen de nuevas disputas internas. Sin lugar a dudas, la creacion de
esta Gran Mezquita, no sélo contribuira a institucionalizar la presencia musul-
mana en Barcelona y Catalufia sino que, ademas, abrird una nueva etapa en el
proceso de configuracién de ésta, en la que habra que analizar con detalle la
relaciéon a tres bandas que mantendran las administraciones publicas catala-
nas, las comunidades locales y este gran centro religioso y cultural.

En el horizonte futuro de este proyecto, considerando los ultimos pasos
que se han ido dando, asi como el incipiente debate generado en torno a él,
todo apunta a que la decision final de inaugurar un edificio de estas caracte-
risticas en Barcelona, serd el resultado directo de una negociacién politica en
un nivel internacional. En ella, la proyeccién externa de Barcelona se vera
reforzada —especialmente en su vertiente de ciudad mediterranea—, antepo-
niéndose a otros criterios, como las demandas expresadas por parte de la
propia comunidad de musulmanes de la ciudad. Como en el resto de grandes
ciudades europeas, o como en Madrid en 1992, la inauguracién de la Gran
Mezquita convocara a las principales autoridades politicas del pais, y sera
celebrada gratamente por el conjunto de los colectivos musulmanes. De la
direccién que tome este centro, de las relaciones que establezca con las auto-
ridades catalanas, asi como con las propias comunidades musulmanas, depen-
derd el mantenimiento de la diversidad constitutiva que define la presencia
musulmana en Catalufa.
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EL CEMENTERIO MUSULMAN DE BARCELONA:
UN PROYECTO EN MARCHA

El fallecimiento de un musulman en trayecto migratorio siempre supone un trastor-
no para sus allegados y para su comunidad. A parte de las consecuencias emotivas que
acompafan la pérdida de una persona querida o conocida, se afiaden las dificultades
que implica el cumplimiento de unos determinados ritos funerarios, no siempre reco-
nocidos en los servicios y las ordenanzas municipales. La inexistencia de cementerios
musulmanes en Catalufia hasta fecha muy reciente, no ha dejado otra alternativa a los
colectivos musulmanes que proceder a la repatriacién del cadaver a su tierra de ori-
gen. No obstante, las negociaciones entre representantes musulmanes y administra-
ciones locales han permitido llegar a acuerdos concretos para la cesién de un espacio
reservado en los cementerios municipales, ademds de reconocer algunos de los aspec-
tos derivados de los ritos funerarios propios. Sin lugar a dudas, estas demandas impli-
can un importante cambio cualitativo en la percepcién de la sociedad catalana y
europea por parte de estos colectivos, que ya no ven a estos paises s6lo como un lugar
de paso, sino como tierra de arraigo, en donde poder ser enterrados y estar cerca de
sus familiares directos®.

El tragico accidente que costé la vida en Campmany (Girona) a once marroquies
que viajaban clandestinamente en un camién con destino a Francia el 17 de marzo
de 1997, puso en primer plano de la atencién publica las dificultades que supone
enterrar a los difuntos musulmanes en Catalufia. Hasta la fecha, diversos medios de
comunicacion se han ido haciendo eco de estas complicaciones, destacando que la
repatriacion del caddver es la Unica alternativa viable para poder cumplir con los
principios isldmicos en esta materia”. Lo cierto es que la dindmica poblacional de los
asentamientos inmigrantes de origen musulman en Catalufia, empieza a mostrar los
primeros datos sobre mortalidad de estos colectivos (ademas de, evidentemente, los
de natalidad). El Institut Municipal de la Salut de Barcelona ha recogido el nimero de
fallecimientos entre 1983 y 1995 de residentes extranjeros musulmanes en la ciudad:

69. “En el caso del ritual de la muerte, nos encontramos, como sucede en el matrimonio, ante
una sociedad que mantiene el confacto con sus origenes populares. La vejez ideal transcurre
todavia en el pais de origen, en la gran casa que se ha construido entre los allegados, y sélo
la tierra del islam permite al creyente alcanzar serenamenre la resurreccién. Sin embargo, hoy
en dia, volver a envejecer al pais de origen significa también cortar la relacién con los hijos y
nietos. Algunos escogerdan, pues, permanecer en Francia, haciendo sus preparativos para hacer-
se enterrar en su pueblo de origen. Pero, para otros, la tierra del pais de estancia, con sus comu-
nidades musulmanas constituidas, sus mezquitas y sus salas de oracién, se hace lo
suficientemente sagrada como para llegar a aceptarlo como lugar de sepultura. Esta evolucién
simboliza una nueva relacién con la sociedad francesa” (Leveau-Schnapper, 1989: 139).

70. Casellas (1993), Programa Giravolt (TV2) “Enterrar a miles de kilémetros” (1.11.96). En
estos y otros documentos periodisticos se constata que en mds de un caso, los musulmanes han
tenido que ser inhumados sin poder cumplir con los preceptos que establece su propia religion.
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Marruecos 316, Resto del Magreb 187, Africa Subsahariana 56, Oriente Medio 56,
Indostan (denominacién que agrupa a India, Pakistan y Bangladesh) 30. En total, 670
personas fallecidas en este periodo.

La repatriacion del cadaver requiere una elevada suma de dinero. Para los
marroquies, la proximidad geografica de su pais abarata considerablemente los
gastos de traslado, especialmente si el difunto o sus familiares cumplian con la
poéliza de unas 2.000 ptas. anuales con la aseguradora de la Banque Populaire du
Maroc. Este seguro cubre el desplazamiento en avién del cadaver y el de un
familiar que le acompafie a su localidad de origen, asi como los tramites para
llevar a cabo el entierro. Sin esta pdliza, la repatriacion del difunto puede
llegar a costar unas 500.000 ptas. En el caso del resto de los colectivos, espe-
cialmente el paquistani, el precio de esta repatriacién aumenta considerable-
mente, por lo que ya se han empezado a desarrollar las primeras iniciativas
colectivas para contratar los servicios de una aseguradora que se hiciera
cargo del traslado’'.

A pesar de que el importe anual que se establece para la contratacién de
esta poliza de seguro es muy reducido, no todos los miembros de estos colec-
tivos la tienen contratada, por lo que en mas de una ocasion, ante un falleci-
miento, la comunidad ha tenido que movilizarse para poder recaudar el dinero
suficiente para cubrir los gastos. Las problemiticas que se derivan de esta
situacion han llevado a las diferentes instituciones consulares a reclamar la
necesidad de que sus nacionales tengan contratado este servicio.Asi, en la Guia
practica del Marroqui residente en la circunscripcién consular de Barcelona, editada
en 1994 por el Consulado General de Marruecos de Barcelona, con respecto
a esta cuestion, se dice: “se ruega en caso de fallecimiento de algiin ciudadano
marroqui comunicarlo urgentemente a este Consulado General, para evitar
problemas de orden material en relacién con el traslado del cuerpo. Cabe des-
tacar que es de maxima importancia para el ciudadano marroqui abonarse en algu-
na institucion de seguro [en cursiva en el original], poniendo en su conocimiento
que tal abonamiento no requiere mas que un importe anual modesto, ya que
prevenir es prueba de prudencia” (p. 23).

Como forma de superar las dificultades que supone esta repatriacion, en los
ultimos afios se han llevado a cabo diversas gestiones por parte de represen-
tantes de los colectivos musulmanes, que han planteado a las autoridades loca-
les la posibilidad de disponer de un espacio en los cementerios municipales
donde poder enterrar a los difuntos musulmanes. Hasta hoy, la Unica expe-
riencia en este campo era la de las doce tumbas adquiridas de modo particu-
lar por residentes palestinos en Barcelona a mediados de los 80, y situadas en
el cementerio de Montjuic. La firma del Acuerdo de Cooperacion de 1992, que

71. La repatriaciéon de un cadaver se halla sujeta a una serie de acuerdos infernacionales
(Consejo de Europa de 1973), que obligan a que el atald esté cerrado herméticamente.
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en el articulo 2 referido a los lugares de culto musulmanes hace alusién expre-
sa a los cementerios musulmanes’, ha dado mayor peso a las demandas plan-
teadas por estos representantes, a pesar de que el resultado de estas gestiones
es desigual. Mientras que en determinadas poblaciones catalanas (como Olot y
Manresa), parecen haber sido las propias autoridades municipales las primeras
en expresar la necesidad de destinar un espacio en sus respectivos cemente-
rios para que los difuntos musulmanes pudieran ser enterrados, en otras, ha
sido la peticion de algiin representante comunitario (como por ejemplo en
Matard), la que ha permitido llevar a cabo este acuerdo. Por otro lado, iniciati-
vas como la de construir un cementerio musulman privado (como asi lo plan-
ted en septiembre de 1996 la Asociaciéon Annour de la mezquita Tdriq ibn Zyad
de Barcelona al Ayuntamiento de Les Borges Blanques en Lleida, donde un
miembro de la comunidad tenia en propiedad un terreno) han sido denegadas
por los consistorios respectivos, alegando razones de tipo urbanistico.

Las diferencias entre las condiciones de los ritos funerarios musulmanes (ver
Cuadro 9) y lo estipulado por las ordenanzas municipales, dificultan atn mas
estas negociaciones. En el caso de Olot, la propuesta inicial que siempre ha
defendido (al menos desde marzo de 1995) el consistorio, supone la creacién
de nichos orientados hacia La Meca, pero no que los cuerpos de los difuntos
musulmanes sean sepultados bajo tierra. Asi, en las largas conversaciones que
se han llevado a cabo con los representantes de la comunidad musulmana de
Olot, se ha entrado en una fase de estancamiento, al insistir éstos en el requi-
sito de que los cuerpos sean enterrados en la tierra y sin ataud. El Ayuntamiento
de Olot se ha negado a acatar tales preceptos, puesto que incumplirian las nor-
mativas vigentes en materia de sanidad. No obstante, tanto la alcaldesa de esta
poblacién de la Garrotxa como el representante de la comunidad musulmana,
se han comprometido a buscar una alternativa que satisfaga a ambas partes.
Por su parte, la propuesta que ha hecho el Ayuntamiento de Manresa contem-
pla que las sepulturas se excavaran en la tierra y estaran también orientadas
hacia La Meca.

72. El texto dice lo siguiente: “Se reconoce a las Comunidades Islamicas, pertenecientes a la
Comisién Islamica de Espaiia, el derecho a la concesién de parcelas reservadas para los ente-
rramientos islamicos en los cementerios municipales, asi como el derecho a poseer cementerios
islamicos propios. Se adoptardn las medidas oportunas para la observancia de las reglas tra-
dicionales islamicas, relativas a inhumaciones, sepulturas y ritos funerarios que se realizaran
con intervencién de la Comunidad Islamica local. Se reconoce el derecho a trasladar a los
cementerios pertenecientes a las Comunidades Islémicas los cuerpos de los difuntos musulma-
nes, tanto los actualmente inhumados en cementerios municipales como los de aquellos cuyo
fallecimiento se produzca en una localidad en la que no exista cementerio islémico, con suje-
cién a lo dispuesto en la legislacion de régimen local y de sanidad”. En la actualidad, hay en
funcionamiento en Espafia los cementerios de Grifidon en Madrid (dependiente del gobierno
marroqui), de Benalmédena (Malaga), Ceuta, Melilla y Granada. Recientemente, se ha acor-
dado la cesién de parcelas en los cementerios municipales de Madrid y Palma de Mallorca.

307



Musulmanes en Barcelona

CUADRO 9. Ritos funerarios musulmanas

Las atenciones hacia el musulman moribundo o ya fallecido, adquieren una especial trasceden-
cia tanto para sus familiares y allegados como para el mismo difunto, que depende de ellos
para ser bien conducido hacia la muerte. Tras el 6ébito, el cadaver es orientado hacia La
Meca, y lavado completamente con agua, para después proceder a practicar las abluciones
rituales y la plegaria. Esta operacién es realizada por dos personas del mismo sexo que el
difunto y que estan instruidas en los rituales a llevar a cabo. La recitacién del Corédn también
estd presente durante esta ceremonia, en especial de la sura 36 titulada Ya Sin. Tras perfu-
mar el cuerpo con agua de loto y alcanfor, la mortaja (kafn), compuesta por una tela delga-
da de algodén —y que en algunos casos puede ser el ihram, la tela blanca con que se visten
los peregrinos musulmanes durante el hayy—, cubre el cuerpo del cadaver.

Al dia siguiente del deceso, los familiares y allegados acompafian los restos del fallecido a la mez-
quita, donde se rezan plegarias en su nombre. Durante este trayecto, es recomendable ayudar a
llevar el cuerpo, si bien estd prohibido proferir cualquier tipo de gritos y lamentaciones. Tras la
estancia en la mezquita, el difunto es transportado al cementerio (magbara) exclusivamente por los
hombres. Antes de depositar el cuerpo en la fosa excavada directamente sobre la tierra, los asis-
tentes oran una plegaria colectiva, de pie, y con las palmas de las manos elevadas a la altura de
la cara. El cadéver es colocado en la tumba (que ha de ser la misma que la de su familia, o bien
una situada cerca de la de sus antepasados) directamente sin atatd, tumbado sobre el lado dere-
cho y con el pecho y la cara en direccién a La Meca. Una vez que se han retirado los concurren-
tes a la ceremonia, el imam u otra persona designada al efecto, se coloca junto al cadaver y le
instruye en las respuestas que ha de dar a los dos éngeles que le interrogarén sobre los principios
de la fe musulmana. Si responde satisfactoriamente, le conduciran placenteramente hacia el juicio
final; si, al contrario, erra en esas contestaciones, padecerd el tormento que Ala defermine.

Las ceremonias que siguen a la inhumacién varian segin las culturas de origen de cada colectivo
musulman. El banquete finebre acostumbra a ser preparado por vecinos y allegados, y es ofre-
cido a aquéllos que han asistido al funeral. Al dia siguiente, el turno es de las mujeres para visi-
tar la tumba del fallecido, procediendo a realizar limosnas en su nombre. Al tercer dia, se recitan
en la casa del difunto pasajes del Corén, y hombres y mujeres, separados entre si, reciben las
condolencias de amigos y conocidos, que suelen prolongarse durante al menos una semana.

Fuente: Pareja (1975), Bujari (1984), Yassine (1988), Cesari (1997b).

El modelo adoptado por el consistorio manresano se basa en el acordado entre el
Ayuntamiento de Barcelona y diferentes representantes del colectivo musulman el 5
de noviembre de 1997, y responde basicamente a los principios expresados en el
documento Desenvolupament de les linies d’actuacio del Pla municipal per a la
Interculturalitat (1998-1999), desarrollado por el Consell Municipal de Benestar Social.
En él, se sugiere la necesidad de adecuar las ordenanzas en materia de cementerios
a las nuevas realidades planteadas por los diferentes colectivos no cristianos pre-
sentes en la ciudad”. El acuerdo, firmado por parte del Ayuntamiento por la tenien-

73. En este documento se proponen dos tipos de actuaciones: “a) facilitar espacios en el cementerio
de Collserora -Onico recinto que dispone de espacios libres- para realizar entierros adaptados a las
necesidades de las diferentes religiones ubicadas en Barcelona, de acuerdo con lo que disponen las
Ordenanzas Municipales y los acuerdos del Estado con las comisiones y federaciones de las diferentes
religiones, y b) facilitar espacios necesarios para realizar las ceremonias finebres segin los diferentes
cultos o culturas, siempre que se ajusten a la legalidad en materia sanitaria, civil y administrativa”.
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te de alcalde Pilar Rahola, y por parte del colectivo musulman, por los representan-
tes del Centro Islamico de Formacion Religiosa, de la asociacién paquistani Wrights
Protection Association, de la Asociacion Catalufia-Libano y de la Asociacién Catalufa-
Palestina, se concreta en la cesién de una parcela de 552 m? en el cementerio de
Collserola. Con ello se respondia definitivamente a una demanda largamente expues-
ta por los colectivos musulmanes en Barcelona. El documento aclara que no se trata
de la creacién de un cementerio musulman en el interior del cementerio municipal
de Collserola, que sigue siendo un equipamiento laico, sino que se trata de un espa-
cio reservado a musulmanes, y sélo estard separado del resto de nichos mediante
una hilera de cipreses. Por otro lado, el acuerdo también se acompana del reconoci-
miento de ciertos ritos musulmanes, como las abluciones y el amortajamiento del
cadaver (que se pueden realizar en el propio domicilio del difunto), o que éste sea
trasladado al centro isldmico correspondiente, para que pueda celebrarse la cere-
monia religiosa y finalmente ser inhumado en una fosa en la tierra del cementerio de
Collserola (si bien parece ser que el entierro se lleva a cabo con un ataud, segtn la
opinion de los responsables municipales consultados).

El uso y gestion de este espacio funerario publico depende del Centro Islamico de
Formacion Religiosa, que junto con las otras tres asociaciones firmantes del acuer-
do, han convocado a otras asociaciones musulmanas catalanas para informarles de su
contenido y para proponerles su participacidon en una entidad o fundacién que ten-
dria que encargarse de la gestion futura de este lugar. A pesar de que en la actuali-
dad este equipamiento ya esta en funcionamiento, y ya han sido enterradas dos
personas, la polémica ha estallado en el seno de las comunidades musulmanas de
Barcelona, tal como demuestran las octavillas que se repartieron en las mezquitas
durante el final del ramadan pasado. En ellas se acusa en tono beligerante tanto a las
asociaciones que firmaron el acuerdo como al propio Ayuntamiento, de engafar al
colectivo musulman, ya que lo acordado va en contra de los preceptos religiosos
musulmanes. La polémica, que ya se habia planteado a través de internet en febrero
de 1998,y que sigue aln abierta, expresa una vez mas la tension interna que se esta-
blece por el control y la representacion de la comunidad musulmana en Catalufa.

SOCIALIZACION RELIGIOSA: LA PRESERVACION DE
LAS RAICES COMUNITARIAS

El mantenimiento de los vinculos comunitarios pasa por la socializacién de las nue-
vas generaciones. Su formacion, a partir de los referentes que conforman el colecti-
vo, se convierte en una de las principales preocupaciones de los progenitores, que
buscan un espacio propio como es en este caso la mezquita, donde llevar a cabo este
ejercicio de socializacién. La demanda de catequesis o de instruccion religiosa que
formulan estos padres de familia en el contexto migratorio, responde implicitamente
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a la necesidad de cuidar el proceso formativo de sus hijos. Estos, a su vez, protagoni-
zan un doble proceso de socializacién, a través de los referentes de la sociedad recep-
tora, y de los que son propios de la sociedad y la cultura de origen (Putteto, 1990).

Estas iniciativas colectivas de socializacion se convierten en complementarias de
las desarrolladas en el propio ambito familiar, y que son responsabilidad directa de
los padres. Tradicionalmente, desde el nacimiento de sus hijos, los padres son los
encargados de su formacién como musulmanes. En ella, que comienza con la cere-
monia de la aqiga o imposicion del nombre al recién nacido, y en las sucesivas eta-
pas que componen la socializacién del individuo musulmén, se produce una estricta
separacion en los roles que han de cumplir respectivamente la madre y el padre. En
sus primeros afios, el nifo o nifia permanece bajo el cuidado de la madre, que se
ocupa de inculcarles no sélo la lengua, sino también otras referencias no verbales, en
forma de signos, actitudes y prohibiciones. Es en este periodo cuando los primogé-
nitos comienzan a adquirir la conciencia de pertenencia al grupo, asi como de lo que
éste espera de ellos segliin su sexo. La nocién de hishma, entendida como salvaguar-
da del honor y como sentimiento de vergiienza en referencia al grupo al que se per-
tenece, se convierte en un elemento central en este periodo formativo. La
circuncision (jitdn), constituye el rito de paso que permite separar a los nifios del
ambito materno en el que habian permanecido desde su nacimiento. Es a partir de
este momento, cuando el padre pasa a ser responsable de su formacioén. Es precisa-
mente entonces cuando el nifio se convierte “socialmente” en musulmén, al entrar en
contacto con el mundo exterior, y al comenzar a frecuentar la escuela cordnica, donde
aprende a recitar El Coran. Es también el momento de la celebracién del primer
ayuno durante el ramadan. Por otra parte, mientras el nifio inicia su formacién en el
mundo exterior, las nifias permanecen vinculadas con el dmbito doméstico y mater-
nal, adquiriendo la instruccién necesaria para su futuro rol de esposas y madres. El
matrimonio se convierte en la etapa final de este proceso educativo, donde conclu-
yen también las responsabilidades de los progenitores (Remacle, 1997: 70-79).

No obstante, este modelo tradicional de socializacién entra en crisis ante las
transformaciones que sacuden a las sociedades arabomusulmanas. En el contex-
to migratorio, el cumplimiento de estas etapas choca con la accién de otras ins-
tituciones socializadoras presentes en las sociedades receptoras. La existencia
de espacios mixtos, el no-reconocimiento social de los principios de esta socia-
lizacién, o la actividad enculturadora que practica la escuela, donde explicita-
mente se forma a los alumnos en otra cultura y en otra lengua, corroen y
debilitan fuertemente la autoridad paterna. De ahi, que ésta busque en otros
ambitos el apoyo suficiente para poder reconstruir esa autoridad y recuperar asi
—en cierta manera— el control sobre esta socializacion. Frente a esta circunstan-
cia, la oferta que se genera proviene basicamente de la accion de los propios
miembros de la comunidad, mediante, por ejemplo, la habilitacion de un local
como sala de oracién y escuela cordnica, o gracias a las iniciativas de otros gru-
pos o entidades musulmanas, que editan materiales educativos o realizan otras
actividades formativas (ver Cuadro 10).
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CUADRO 10. Materiales de catequesis musulmana

3. Elque va a rezur se
mantiene con las manos
unidas o relajadas. Asi
mismo puede rezar sin
cubrir la cabeza.

', A H::r/ ..:-., -

i Cémo realizar Salat Al_Subh?

i Ud. desea, por ejemplo, rezar por la mafiana, debe
realizarse una vez hechas las abluciones. Se elige un sitio
limpio y dirigiéndose hacia la Qibla; se levantan las manos
hasta el nivel de los hombros, ¥, estando de pie, manifestar de

4. Después de la
todo corazén la intencidn de orar, diciendo:

recitacidn se elogiaa
Allah, inclindndose y
Jiciendo seguidamente:
Alabado sea Dios
Supremo,

1. Allah Akbar (Dios es el mds Grande)

5. Levantar el tronco y la
cabeza diciendo: “Dios
escucha a quien le elogia”,
¥ permanecer de pie.

2. Recitar la fatiha y una azora en voz alta.

Fuente: La oracién en el islam. Tripoli: Asociacién de la Dawa Islamica.
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En el contexto cataldn (y espafiol), a estas propuestas formuladas por las
comunidades musulmanas de origen inmigrante se les afade, como nuevo
ambito en el que plantear esta socializacién religiosa, el desarrollo de lo reco-
gido en el Acuerdo de Cooperacién de 1992 en materia de educacién reli-
giosa isldmica. En el capitulo quinto de la segunda parte de este libro ya nos
hemos referido a las dificultades que se derivan de la aplicacion efectiva del
Curriculo de Ensefianza Isldmica y del Convenio de designacién del profesorado. La
importancia otorgada a la cuestion educativa en el Acuerdo, se puso de mani-
fiesto durante sus negociaciones previas, en las que la negativa del Ministerio
de Justicia a aceptar que los profesores de religién islamica en centros publi-
cos fueran retribuidos por el Ministerio de Educacién y Ciencia, fue una de
las razones que llevé a la FEERI, a abandonar las conversaciones (Fernandez-
Coronado, 1995: 93).

Admitiendo, en paridad con el resto de confesiones religiosas reconocidas,
el derecho a impartir esta educacion religiosa, la demanda planteada por los
representantes federativos musulmanes se incorpora plenamente dentro del
intenso debate sobre el papel de la religién en la escuela, en el que las dis-
posiciones de los diferentes gobiernos socialistas han enfrentado a partida-
rios y detractores de esta presencia quienes, a su vez, han elevado al Tribunal
Supremo diferentes recursos.

El texto del Acuerdo dedica el articulo décimo al reconocimiento del dere-
cho a que los alumnos musulmanes puedan recibir “ensefianza religiosa isla-
mica en los centros docentes publicos y privados concertados, siempre que,
en cuanto a estos ultimos, el ejercicio de aquel derecho no entre en contra-
diccion con el caracter propio del centro, en los niveles de educacién infan-
til, educacion primaria y educacién secundaria”. Lo dispuesto en el Acuerdo
comenzaria a desarrollarse en enero de 1996 con la publicacién del Curriculo
de Ensefianza Isldmica en el Boletin Oficial del Estado. En este documento, se
enumeran las bases de esta ensefianza para los niveles de primaria, secunda-
ria y bachillerato, de acuerdo con lo establecido para cualquier otra materia
educativa contemplada por la LOGSE (Ley Orgénica de Ordenaciéon General
del Sistema Educativo).Tras la aprobacién del curriculo, la firma en marzo de
1996 del Convenio para la designacién y régimen econdémico de las personas
encargadas de la Ensefianza Religiosa Isldmica, permitia establecer un calenda-
rio inicial para la progresiva introduccién de esta materia en los centros
docentes publicos y concertados. Asimismo, se indicaba el procedimiento por
el cual los padres podian manifestar la voluntad de que sus hijos recibieran
esta formacién, asi como el establecimiento de la obligacion que tenian los
centros docentes a informarles durante el periodo de matriculacién de esta
materia. Tal como hemos podido comprobar, el calendario no se ha cumplido
y, hasta la fecha, las Unicas experiencias que se han llevado a cabo (en Madrid
y en Melilla) han sido fuera del horario escolar o agrupando a alumnos de
varios centros.
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Foto 17. Afluencia a la oracién del viernes al mediodia. Las estanterias en donde depositar
los zapatos antes de entrar en la sala de oracién siempre resultan insuficientes, especialmente
durante las plegarias mas concurridas. Sucede entonces que los zapatos acaban acumuléndo-

se en la entrada.
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En Catalufa, la Conselleria d’Ensenyament de la Generalitat incluye en la docu-
mentacion para la pre-matriculaciéon un apartado en el que se informa a los padres
o tutores del alumno de la posibilidad de recibir clases de educacién religiosa de
cualquiera de las cuatro confesiones reconocidas por el Estado. Desde la implanta-
cidn de este sistema, el nimero de demandas ha ido creciendo: en el curso 96/97
el Departament d’Ensenyament contabilizé un total de |.190 demandas para recibir
clases de educacién no catélica en primaria, mas de la mitad, de religiéon evangéli-
ca. A pesar que en los ultimos cursos nos consta que la peticion tramitada por
padres musulmanes ha ido en aumento, no deja de ser una proporciéon relativa-
mente baja respecto al total de nifios musulmanes matriculados en las escuelas
catalanas (véase en Anexos: tabla de alumnos magrebies y africanos en Catalufia).
Sin lugar a dudas, la demanda que plantearon unitariamente |55 familias musulma-
nas residentes en Girona en marzo de 1998 para que sus hijos pudieran recibir cla-
ses de religion islamica, mostré a la opinion publica las dificultades para el
desarrollo de esta ensefianza. La respuesta negativa por parte de la Conselleria
d’Ensenyament a esta solicitud en concreto, alegando la falta de un interlocutor
claro por parte de la comunidad musulmana, deja en el aire la aplicacién en
Catalufa de lo establecido en el Convenio de 1996, al que hemos aludido antes. Si
hasta 1997, dicha Conselleria apenas habia recibido demanda alguna de contactos
con representantes musulmanes (en la entrevista que efectuamos a Pere Sola, sub-
director de ordenacién curricular [15.9.97], éste reconocia que la Conselleria sélo
tenia constancia de dos cartas pidiendo informacidn sobre la educacién islamica,
una firmada por un musulman cataldn representante de una entidad musulmana no
federada, y otra proviniente de la sede de la FEERI en Almodoévar del Rio,
Cérdoba), a partir de finales de ese mismo afio, y como resultado de la polémica
despertada por la negativa de un padre marroqui a que sus hijas asistieran a clases
de educacidn fisica y musica en un colegio de Girona, se iniciaron los primeros con-
tactos con representantes de la FEERI. Como estas conversaciones no acabaron
por concretarse se entablan nuevas negociaciones, pero esta vez con responsables
de la UCIDE. Aunque parece que todavia continla este proceso de discusion entre
las diferentes partes, Riay Tatary, uno de los dos secretarios generales de la
Comision Islamica de Espafia, y presidente de la UCIDE, declaré el 21 de octubre
de 1998 en el marco del seminario “Magrebies en la escuela” organizado en
Barcelona por el Institut Catala de la Mediterrania, que en el préximo curso,
1999/2000, la educacion religiosa islamica en la escuela seria ya una realidad.

La posibilidad mas o menos verosimil de que finalmente los alumnos musulmanes
matriculados en las escuelas publicas de Catalufia puedan recibir clases de esta
materia, no supondra —como algunos podrian pensar— que dejen de impartirse
ensefianzas de educacion coranica en las mezquitas comunitarias. Estas seguiran
existiendo y seguirdan ocupando la atencién de los padres de familia. Si bien no
todas las comunidades que gestionan las mezquitas de Catalufia tienen los recur-
sos para llevar a cabo esta formacidn, en otras, la educacién cordnica ya se ha asen-
tado como una de las principales actividades de ese espacio de culto. Tras la
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jornada escolar, la sala de la mezquita local se transforma entre las cinco y las siete
de la tarde, de lunes a siabado, en una aula. En ella, una media de 20 a 25 nifios y
nifias de entre seis y catorce afios de edad, reciben por parte del imam una edu-
cacioén basada en el aprendizaje memoristico de versiculos coranicos y en la ense-
fianza a los niflos y nifas de la recitacién del Coran. A través de estos principios
pedagogicos se trabaja no sélo la lengua y los aspectos relacionados con la cultu-
ra de origen, sino que también se inculcan principios morales.

Junto a estas actividades, también surgen iniciativas comunitarias que tienen como
objetivo la organizacion de clases de lengua materna y de cultura del pais de origen.
Si bien en algunos casos es la mezquita local la encargada de esta funcién, en otras
poblaciones son las entidades asociativas del propio colectivo, o asociaciones mix-
tas, las que proponen el desarrollo de estas actividades formativas. Aparece enton-
ces en alguna ocasién la disputa por la monopolizacién de estas iniciativas, con la
atribucion de una mayor o menor autoridad para llevarlas a cabo. Por otro lado,
algunos centros escolares también potencian actividades en esta linea, fuera del
horario escolar, y que son planteadas con caracter complementario. Por ultimo,
la presencia de programas de aprendizaje de la lengua y cultura propias, gestionados
por las autoridades educativas de los paises de origen (como por ejemplo los desa-
rrollados a partir del Convenio sobre Ensefianza de Lengua y Cultura de Origen, firma-
do en 1994 entre el Estado espafiol y el Reino de Marruecos), ejerce una importante
influencia sobre este campo de actividades formativas™.

Se trata pues de acciones emprendidas a partir de la voluntad colectiva de los
padres de familia musulmanes, que frecuentemente se interpretan con recelo por
parte del estamento educativo y que, en ocasiones, se valoran como una competen-
cia directa hacia su trabajo. No se reconoce en ellas, el esfuerzo de estos progeni-
tores para tener presentes aspectos de su religiéon y su cultura de origen que no se
hallan apenas representados en la escuela, lo que acaba por convertirlo en un acuer-
do implicito y no destacable en la formacién y socializacién de este alumnado.

“Tan solo un caso aislado...”’. Reflexiones en torno a la desescolariza-
cion de tres niflas marroquies en Girona

Cuando en octubre de 1997 los medios de comunicacién se hicieron eco de que un
padre marroqui habia sacado a sus tres hijas de una escuela de Girona alegando crite-
rios religiosos, un pequefio temblor sacudié al mundo educativo catalan. Durante las
siguientes semanas, especialmente en la prensa local, el tema fue tratado con profusion,

74. El Convenio sobre Ensefianza de Lengua y Cultura de Origen, firmado en 1994 entre el
Estado espariiol y el Reino de Marruecos se compone de un programa oficial de contenidos
pedagégicos, de acuerdo con el sistema educativo espafiol, y se lleva a cabo formalmente en
un total de 17 colegios de Espafia (de Madrid, Cataluiia, Algeciras y Las Palmas). En territorio
dependiente del Ministerio de Educacién y Ciencia, algunas de estas actividades realizan den-
tro del horario escolar, cosa que no ocurre en Cataluiia donde, a pesar de poder utilizar los
locales de la escuela, se efecttan fuera de horas lectivas.
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relatando las razones que impulsaban al padre a tomar esta decision, asi como las reac-
ciones de los responsables escolares y de las autoridades educativas catalanas.
Asimismo, se recogieron otras opiniones, que aportaron diferentes argumentos en una
y otra direcciéon. Después de dos meses de negociaciones, la polémica parecié zanjar-
se con el retorno de las tres nifas al colegio. Hemos analizado buena parte de las infor-
maciones periodisticas elaboradas entre octubre y diciembre de ese afio en torno a
este caso (véase el listado en la Bibliografia de los Anexos), y de ellas hemos extraido
una serie de conclusiones y comentarios.

En primer lugar, es preciso destacar la importancia de que esta polémica se haya
producido en el ambito escolar. La institucion educativa, principal instancia sociali-
zadora e integradora de nuestra sociedad, recibe el encargo de formar e instruir a
los futuros ciudadanos. De manera ideal, se aspira a que la escuela se convierta en
un ambito igualitario, neutro ideoldgica y culturalmente, que no reproduzca en su
interior las desigualdades que caracterizan el contexto social en donde ésta se situa.
Nada mds imposible de conseguir, puesto que la escuela no puede nunca aislarse de
su contexto social. La escolarizaciéon de alumnos de origen inmigrante es un buen
ejemplo de ello: la presién social que se ejerce sobre la institucién educativa para
que “integre” a este alumnado, transforma su tarea en objeto de un debate social y
de una disputa politica (como puede comprobarse en la actualidad en la prepara-
cién del panorama pre-electoral catalan, con la discusién sobre el reparto de alum-
nos inmigrantes en las escuelas publicas y concertadas). Puede parecer una
obviedad, pero no esta de mas recordar que el compromiso de formacién y socia-
lizacion que recae sobre la escuela ha de complementarse con las responsabilidades
asignadas a otras instituciones de la sociedad, por lo que no se pueden atribuir per-
manentemente a la escuela obligaciones que no le son exclusivamente propias.

Por otro lado, también hay que tener presente la forma como es percebida la
institucion escolar por parte de estos colectivos de origen inmigrante (en este
caso, por el colectivo musulman). La importancia que nuestra sociedad otorga a
la escuela, no siempre coincide con la que le dan estas comunidades, pero el
caracter obligatorio que por ley adquiere la escolarizacion, acaba situdndola en
un lugar preeminente en las relaciones de poder entre minoria y mayoria.

Desde una perspectiva general, este caso de las tres nifas marroquies de
Girona, nos permite radiografiar ciertas realidades que comienzan a estar pre-
sentes en las escuelas catalanas, en un contexto en el que estan viéndose obli-
gadas a adaptarse a la creciente diversidad cultural de sus aulas. Por encima de
todo, esta polémica muestra el gran vacio de comunicacién que parece dominar
en las relaciones entre los padres inmigrantes y la escuela. Una incomunicacién
que contribuye a provocar, en palabras de nuestra colega Pepi Soto (profesora
de Antropologia Social de la Universidad Auténoma de Barcelona), un desajuste
entre las demandas formuladas por parte del profesorado y las respuestas de los
padres. Las diferentes expectativas que unos y otros tienen sobre el proceso y
los resultados de la escolarizacién de los alumnos, a pesar de no ser siempre
coincidentes por el hecho de no entrar en conflicto aparente, no suelen ser
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replanteadas. No obstante, esta situacién cambia cuando ocurren casos como el
explicado, en el que la reaccién de este padre (catalogado de “poco flexible”,
“intransigente” o “demasiado obcecado”) es vivida por parte de la institucion
educativa con un evidente malestar.

Las declaraciones de un representante de la Comunidad Islamica de Girona”, en
las que, ademas de ofrecer su pleno apoyo a las reivindicaciones de este padre
marroqui, se reconocia que buena parte de los miembros de esta comunidad igno-
raban que sus hijos e hijas cursaran las asignaturas de gimnasia y musica nos indican,
de nuevo, la incomunicacién existente entre escuela y padres, denunciada reite-
radamente por difentes expertos. Ciertamente, se podria aludir a la responsabilidad
que tienen los propios padres de interesarse por el contenido de las materias que
cursan sus hijos. En este sentido, la escasa participacion de los progenitores en las
actividades informativas que se llevan a cabo desde la escuela (por ejemplo, en las
reuniones periodicas que se organizan), suele ser interpretada por parte del profe-
sorado —de manera precipitada y frecuentemente cargada de prejuicios etnocéntri-
cos— como un sindénimo de desinterés. Esta aparente falta de receptividad (que no
hay que olvidar que no es exclusiva de los padres inmigrantes) ante las iniciativas for-
muladas desde la institucién escolar, contribuye a largo plazo a favorecer reacciones
como la de este padre marroqui. De ahi que posiblemente quepa replantearse seria-
mente y de manera prioritaria los canales de relaciéon entre padres y escuela, bus-
cando nuevas alternativas con las que mejorar este nivel comunicativo y superar los
recelos mutuos. Para ello, debera contarse con la colaboracion de las asociaciones
de madres y padres de alumnos, asi como con otras instituciones ciudadanas.

Si lo que se quiere es progresar en esta comunicacién, habra que estar dispues-
tos y receptivos a que nuestros interlocutores también expresen aquello que posi-
blemente no querramos oir. No podemos abrirnos al didlogo y, acto seguido,
establecer los pardmetros de lo que puede y no puede discutirse. Posiblemente, el
tono y la actitud inicial de este padre marroqui no fueran los mas adecuados para
entablar el didlogo, pero expresaban, tal como afirmé Xavier Besalu, profesor de la
facultad de Ciencias de la Educacién de la Universidad de Girona, el derecho que
tienen los padres “a escoger la educacion que quieren para sus hijos de acuerdo con
sus ideas religiosas y morales””. No queremos decir con ello que las objeciones
planteadas por este padre musulman hacia la gimnasia o la musica, como materias edu-
cativas contrarias a los preceptos isldamicos (en las diferentes opiniones recogidas
entre los propios musulmanes y entre expertos en islamologia, no parece haber un
consenso en este asunto), tuvieran el apoyo teoldgico suficiente como para con-
vertirlas en justas reinvindicaciones y, por tanto, susceptibles de establecer un pre-
cedente a partir del cual los alumnos musulmanes pudieran ser excluidos de parte
de los contenidos del curriculo formativo que se desarrolla en su escolarizacion. Lo

75. El Punt, 18.11.97.
76. El Punt, 27.11.97.
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que planteamos es la necesidad de revisar y de consensuar los contenidos de estas
y otras materias escolares, con el fin de que no hieran innecesariamente las sensi-
bilidades multiculturales presentes en la institucién escolar, al mismo tiempo que
hay que facilitar a los padres las indicaciones necesarias para que éstos valoren con
conocimiento suficiente si los contenidos de tales asignaturas son contrarios a sus
principios. A pesar de ello, seguiremos encontrandonos con conflictos ya que, por
mucho que se desee, la comunicacién intercultural no puede establecerse por
decreto.

Por otro lado, esta polémica también ha servido para replantear el modelo
de integracion de los alumnos de origen inmigrante que subyace en el seno de
la institucién escolar. Las expectativas que la escuela genera en la actitud de
estos alumnos y de sus padres, se fundamentan en un doble principio. Por un
lado, el reconocimiento de una determinada diversidad cultural en el aula, con
la introduccion limitada de una serie de rasgos culturales propios, como forma
de contribuir a su integracién y mejorar su motivaciéon para el aprendizaje,
pero que no supone el cuestionamiento del principio de universalismo iguali-
tarista que propugna este modelo de socializacién. Por otro lado, la evitacién
activa de la presencia del conflicto en el interior de la institucidn escolar, como
si ésta estuviera por encima de las desigualdades que estdn presentes en su
contexto social, procurando autoconvencerse de que dichos desajustes no se
reproducirdn en el aula.

El reconocimiento restringido de algunos rasgos seleccionados que se identi-
fican con las “culturas” presentes en el aula contribuye, no sélo a una posible
“folklorizacion” de éstas, sino también a que estos referentes culturales perma-
nezcan en el terreno de lo implicito, frente a los contenidos propios de la socie-
dad mayoritaria, que estan plenamente inscritos en la institucion educativa
(Remacle, 1997:82).Asi, en la escuela se destaca la celebracién del mes del rama-
dan o se hace referencia a determinadas expresiones culturales o gastronémi-
cas, pero no se abordan aquellas manifestaciones culturales mucho mas delicadas
de tratar (como las relaciones patriarcales o las vivencias religiosas) que, a pesar
de estar absolutamente presentes en la vida familiar de estos alumnos, podrian
entrar en conflicto directo con la propia cultura escolar.

Los contextos socio-familiares de los que forman parte estos alumnos de ori-
gen inmigrante son, desde la perspectiva escolar, el principal escollo para su
socializacion, al formular ciertas actitudes disconformes con sus contenidos, ya
sean expresadas abiertamente (como hizo este padre marroqui), o silenciadas
por temor, por parte del resto de padres. Sus reacciones, no siempre bien aco-
gidas por la comunidad escolar, podrian tender —segin argumenta Silvia
Carrasco— “a desvincular a los alumnos de sus contextos sociofamiliares, apli-
cando los indicadores de riesgo de marginacién social al alumno, con la tenden-
cia a asumir una responsabilidad social que supla a la familia, cuyo entorno es
visto como el productor del riesgo, aunque se mantenga una actitud abierta
hacia el colectivo cultural en abstracto” (Carrasco, 1997: I5).
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Es por ello, que la respuesta a las quejas de estos padres suele formularse
desde un planteamiento fundamentalmente general y legalista, y no desde el tra-
bajo que se lleva a cabo en los centros escolares concretos. En el caso que nos
ocupa, la escuela en donde estudiaban estas tres nifas permanecié durante toda
la polémica en un segundo plano, siendo las autoridades educativas las que
adquirieron el principal protagonismo, como garantes de la escolarizacion obli-
gatoria. Como recogia uno de los articulos publicados al principio de la contro-
versia, frente a la “inflexibilidad fundamentalista del padre, el delegado de la
Conselleria d’Ensenyament en Girona opone la inflexibilidad de la ley de escolari-
zacion””’. Las mismas autoridades educativas que exigian el cumplimiento de esta
ley llegaron a plantear, no sélo la posibilidad de que este caso pudiera llegar a la
Fiscalia de menores (;por qué se da Ultimamente esta tendencia a amenazar con
recurrir a la Fiscalia cuando surge un tema de estas caracteristicas?), sino que
incluso llegaron a sugerir al padre marroqui que hiciera regresar a sus hijas a
Marruecos™.

Buscar una solucién a estas polémicas a través de la punicién, sélo sirve para
reforzar la percepcién (no siempre positiva) y la desconfianza que poseen los
colectivos minoritarios respecto a la institucién escolar, en tanto que, a través
de estas sanciones, actlia exclusivamente como una agencia de poder en las rela-
ciones entre minoria y mayoria. Las dudas que la convivencia multicultural incor-
pora en la escuela han de ser abordadas de una manera positiva, y no tanto
como una deficiencia de la institucién o de los profesionales que trabajan en ella.
Las respuestas que podamos elaborar dificilmente seran univocas y concluyen-
tes pero, sobre todo, nos han de servir para tener bien presente que el camino
para superar otras polémicas similares a la que hemos explicado en este capitu-
lo no pasa, como muy bien dice Besald, “ni por los tribunales, ni las imposicio-
nes, ni las prisas, ni las descalificaciones, sino por la flexibilidad, el dialogo, el
pacto y la tolerancia” (Besald, 1998: 15).

77. El Pais, 15.11.97.
78. El Periédico, El Punt, Diari de Girona, 6-12-97.
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Conclusiones: el reconocimiento
de una presencia

A lo largo de este trabajo hemos partido de la premisa de que un mejor
(re)conocimiento de los procesos de configuracién comunitaria, protagonizados
por los colectivos musulmanes en Catalufia, ha de servir para promover una
mayor comprension de sus expresiones culturales y religiosas. Las principales
conclusiones de este andlisis nos conducen a nuevos interrogantes, que amplian
aun mas el terreno de estudio.

En primer lugar, se observa que el proceso de configuracion comunitaria que formu-
lan estos colectivos se lleva a cabo sobre la base de dos principios, el de la precariedad y
el de la reserva, tal como hemos argumentado. Si bien es cierto que la habilitacion
de diferentes espacios vinculados con el culto musulman en poblaciones catalanas
muestra la progresiva mejora en las condiciones en las que se lleva a cabo esta prac-
tica religiosa comunitaria, la precariedad todavia se halla en diferentes ambitos de
esta evolucién. Como muestra de ello, cabria sefalar el estado de los propios loca-
les, que no siempre disponen de las condiciones minimas para acoger al colectivo
(sobre todo por falta de espacio), que habitualmente no son propiedad de la comu-
nidad, sino de un arrendador no musulman, y que incluso pueden no disponer de
ninguna inscripcion legal (como asociacion cultural o religiosa). Asimismo, la poliva-
lencia que adquieren estos locales, que ejercen como sala de oracion (tanto para las
plegarias diarias como para el principal rezo comunitario del viernes), como espa-
cio de encuentro del colectivo (complementado a otros espacios, como los cafés u
otras entidades asociativas), o como lugar donde llevar a cabo la formacién religio-
sa de los mas jovenes, también es muestra de este principio de precariedad. Resulta
asi que se agrupan en torno a estos espacios una serie de funciones que en sus
sociedades de origen desempefian varias instituciones. La precariedad también se
aprecia en el personal religioso al frente de estos espacios de culto, ya sea por su
formacion (que en algunos casos es muy escasa), como por su situacién legal y labo-
ral, ya que se ven obligados a dedicarse a otras ocupaciones complementarias a su
funcién de imam, al no disponer la comunidad de suficientes recursos para poder
retribuir su dedicacién en exclusiva.

Ademas de esta manifiesta precariedad, las comunidades de base muestran una
actitud de reserva respecto a las iniciativas y dindmicas que buscan autosatisfacer
una necesidad del colectivo, intentando que éstas pasen lo mas desapercibidas posi-
bles a los ojos de la sociedad catalana. El grado de invisibilidad que adquieren buena
parte de estos espacios de culto demuestra esta decidida voluntad de alejamiento
de la atencién publica, lo que contrasta notablemente con la predisposicién de otros
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ambitos asociativos (especialmente de aquellos en los que participan los musulma-
nes espafioles), que si estan dispuestos a hacer alin mds notoria su presencia.

Una segunda conclusién que merece destacarse se refiere a la heterogeneidad de
dindmicas y de orientaciones que estan presentes en el seno de la comunidad musul-
mana en Catalufia. Tal disparidad de pareceres cuestiona incluso la utilizacién del
singular para referirse a este colectivo de una manera unitaria u homogénea. No
obstante, a pesar de que las comunidades musulmanas en Catalufia sean diversas
sobre la base de dos ejes principales, uno étnico-nacional (ser marroqui o arabe,
paquistani o pathan, gambiano o fula, etc.) y otro doctrinal (la vinculacién con las
diferentes formas de interpretar las referencias religiosas islamicas), por encima de
esta disparidad se vehiculan momentos y espacios en donde ésta se relne. Son,
especialmente, las celebraciones a lo largo del calendario musulman las que facilitan
este encuentro, asi como otros momentos mas puntuales (como cuando se reclama
la colaboracién de otros colectivos para la apertura o compra de un nuevo local
comunitario, o para la repatriacién del cadaver de un musulman sin recursos). Las
multiples voces presentes en el colectivo, expresién de su vitalidad interna, dificul-
tan no obstante la determinacién de un interlocutor Gnico de la comunidad ante las
administraciones y la sociedad catalana.

Esta dificultad se relaciona directamente con la tercera y ultima conclusién
que extraemos de este estudio, que indica que a partir de ahora entramos en un
periodo en el que se formulan las primeras demandas por parte de estos colectivos
a las administraciones locales catalanas. Estas, ante el caricter novedoso de las
demandas, proponen una amplia diversidad de respuestas, en las que se mani-
fiesta el desconocimiento de otras experiencias de las otras administraciones
sobre este mismo tema. Las peticiones para conseguir los permisos de apertura
de los locales comunitarios, para disponer de una instalacién publica con moti-
vo de alguna celebracién del calendario musulmén, o de una parte del cemente-
rio municipal para enterrar a los difuntos musulmanes, ya no entran dentro del
marco de la atenciéon social, en el que se ha ubicado hasta ahora preferente-
mente la acciéon de los municipios catalanes (y espafioles) respecto a las cues-
tiones planteadas por la inmigracién. Se abre, pues, una etapa eminentemente
politica, en la que las respuestas dadas a estas demandas se incorporan plena-
mente en un debate mds amplio, y que en determinadas ocasiones ya las ha con-
vertido en objeto de discusion politica. En este contexto, el Acuerdo de
Cooperacion firmado en 1992, que después de siete afios en vigor apenas se ha
desarrollado, comienza a estar cada vez mas presente tanto en las solicitudes y
reivindicaciones de los representantes musulmanes como en las respuestas que
dan los poderes publicos, por lo que hay que esperar que en lo préximos afos
puedan superarse los principales escollos que han imposibilitado su aplicacién.

Los anteriores argumentos nos llevan a considerar una reflexion mas general que
ya esta presente en otras sociedades europeas, y que plantea la necesidad de supe-
rar los principios de un multiculturalismo naif o ingenuo. Segtiin Martiniello (1997),
este tipo de multiculturalismo manifiesta una fuerte carga de fascinaciéon o gusto
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por lo exdtico que, expresado en practicas de consumo cultural (literatura, musi-
ca, festivales, vestidos, especialidades culinarias,etc.), tiende a “folklorizar” y a
banalizar las expresiones culturales que pertenecen a unos determinados colec-
tivos. Frente a este multiculturalismo que formula la defensa de la diversidad cul-
tural como opcidn estética, cada vez son mas las voces que sugieren la necesidad
de abordar los interrogantes que plantea la convivencia de colectivos que com-
parten diferentes referentes culturales, en el marco de una sociedad que se rige
bajo los principios del grupo mayoritario.

En la busqueda de un debate sobre la pluralidad cultural mas consistente, es pre-
ciso reconocer, como afirmaba Rex (1994), la importancia de incorporar en él la
tematica religiosa. Si, de acuerdo con el punto de vista laicista, no hay lugar para la
religiéon en el espacio publico de las sociedades de la Europa Occidental, jcémo res-
ponder entonces a la progresiva y cotidiana inclusién de referencias religiosas,
muchas de ellas no exclusivas de las minorias culturales, sino incluso de las princi-
pales tradiciones religiosas europeas? La diversidad de nuevos referentes, presentes
a partir de ahora en el espacio publico europeo, contribuye a cuestionar el princi-
pio que lo consideraba como un espacio neutro, culturalmente hablando. El primer
reto que plantea la sociedad multicultural es precisamente la redefinicién de este
espacio publico, que se concreta segun Semprini (1997: 94-95), en una doble direc-
cién, hacia su ampliacién, que permita la inclusion de diferentes grupos sociales hasta
ahora excluidos, y hacia la modificacion de su contenido, en el que la introduccién y
participacion de nuevos actores pone en duda su propia homogeneidad.

Es preciso pues reorientar el debate multicultural, para resolver aquellas cuestiones
que suelen ser definidas como “casos dificiles”, y no acostumbrarse a considerar una
diversidad cultural bajo sus aspectos mas afables. Hacer frente al posible conflicto de
interpretaciones que pueda motivar una u otra expresion cultural y buscar una alter-
nativa positiva al mismo', se convierte en el motor de una sociedad plural. Para Sartori,
el fundamento de una sociedad pluralista es, precisamente, no la evitacion del conflic-
to o la permanente reproduccién del mismo, sino la bisqueda del disenso que, a dife-
rencia del conflicto o del consenso, plantea el desacuerdo y la negociacién permanente
a través del didlogo, como forma de hacer avanzar la propia sociedad®.

Tolerancia y reconocimiento social son, por tanto, los principios clave para que una
sociedad plural se convierta efectivamente en pluralista. Se trata de una tolerancia
que, mas que la gracia que concede el vencedor a los vencidos, se transforma, en

1. “El conflicto es esencialmente un proceso natural a toda sociedad y un fenémeno necesa-
rio para la vida humana, que puede ser un factor positivo en el cambio y en las relaciones, o
destructivo, segin la manera de regularlo”, J.P. Lederach (1984: 45).

2. "El consenso no deberia concebirse como un pariente cercano de la unanimidad. No con-
siste en un modo de pensar Gnico postulado por una vision monocromética del mundo, sino que
evoca el interminable proceso por el cual una gran variedad de modos de pensar [y de intere-
ses) discordantes se adaptan a unas ‘coaliciones’ cambiantes empefiadas en persuadirse reci-
procamente”, Sartori (1997: 139).
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palabras de Walzer, en expresién de respeto mutuo: “en el lenguaje cotidiano se dice
con frecuencia que la tolerancia es siempre una relacién de desigualdad, en la cual a
los grupos o individuos tolerados se les asigna una posicion inferior. Tolerar a alguien
es un acto de poder; ser tolerado es una aceptacion de la debilidad. Nuestro objeti-
vo deberia consistir en conseguir algo mejor que esa combinacioén, algo que vaya mas
alla de la tolerancia, algo similar al respeto mutuo” (Walzer, 1998: 65).

Un respeto, a su vez, que se ha de basar en una comprension mutua, ante la coin-
cidencia, en el caso que nos ocupa, de un doble proceso: por un lado, el protagoni-
zado por las sociedades europeas para acostumbrarse a la convivencia en su
territorio con nuevas diversidades culturales, sociales y religiosas, existentes posi-
blemente desde hace unas cuantas décadas, pero que adquieren mayor visibilidad
social en los ultimos tiempos; por otro, el aprendizaje por parte de los colectivos
musulmanes para vivir en situacién minoritaria en una sociedad no musulmana. Se
trata de una capacidad de adaptacién que, por cierto, el islam ha ido demostrando
a lo largo de la historia para integrarse en los diferentes contextos culturales y
sociales en los que se ha instalado, por lo que Europa no tiene porqué constituir
una excepcion.

Es una adaptacion que tiene lugar por las dos partes, un aprendizaje para convivir
con la diversidad, que sitia a ambas realidades en una relacién dialéctica y en la que
es preciso evitar toda deriva hacia el terreno de la intolerancia como expresién pri-
maria de incomunicacién. En las relaciones entre mayoria y minoria, el racismo y la
xenofobia por un lado, y el repliegue comunitario, por otro, constituyen dos expre-
siones extremas de aislamiento y de falta de comprensidn ante las situaciones a las
que se enfrentan una y otra parte. Estas actitudes son un ataque frontal al proceso
de configuracion de una sociedad pluralista, puesto que implican de principio la
negacién de todo esfuerzo por encontrar unos referentes comunes, compartidos
por todos los individuos que forman parte de un sistema social.

La busqueda de nuevos canales de comunicacion para superar las barreras de
recelos y silencios que separan a unos y otros colectivos, se convierte pues en
una prioridad basica. Es preciso establecer espacios de didlogo porque, como
argumenta Terricabras, es posible encontrar alternativas a los modelos impera-
tivos de integracion que se suelen plantear en las relaciones entre mayoria y
minoria(s)’. Pero, no obstante, es evidente que dialogamos con aquellos que

3. “El didlogo intercultural puede quedar facilmente paralizado por la impotencia que se sien-
te cuando parece que tenemos delante una alternativa particularmente dura: los inmigrantes, o
bien se integran o bien se marginan. Si esta alternativa -que, en todo caso, equivaldria preci-
samente a la des-integracién de los inmigrantes como personas y como grupo- fuese, no obs-
tante, la Gnica posible, 3qué sentido tendria entonces el didlogo? zDidlogo para qué? 3Sélo
para demostra afabilidad y buena educacién? Afortunadamente, esta no es la Unica alternati-
va. Por eso resulta urgente reflexionar sobre el poder y la identidad. Porque en cualquier dié-
logo -pero todavia mds en un didlogo intercultural, lo que estd en juego es el poder de
imponerse, o no, a los ofros, y también, evidentemente, el miedo de perder o ver desdibujada
la propia identidad cultural” (Terricabras, 1996: 154).
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consideramos que tienen algo que decir y que reconocemos como nuestros
interlocutores. De ahi, que el primer requisito que implica esta comunicacién
es la identificacién de aquellos con los que conversamos. Es este reconoci-
miento social, como factor esencial en la construccidn identitaria de los miem-
bros de una sociedad pluralista, el que ha sido destacado por autores como
Taylor (1993), que sugieren que la negacién de lo que uno es, vulnera tanto el
derecho basico de todo individuo como ser humano, como el reconocimiento
de las necesidades particulares de esos individuos como miembros de grupos
culturales especificos. Dificilmente puede establecerse cualquier didlogo cuan-
do se formula la negaciéon y el no-reconocimiento de nuestro interlocutor. No
se trata entonces de un didlogo, sino de un mondlogo, en el que sélo permiti-
mos determinadas anotaciones al margen del texto.

Por eso, este proceso de reconocimiento social de las diversidades que confi-
guran nuestra sociedad como una realidad plural, ha de ser liderado desde las
instituciones politicas y sociales, y desde las propias administraciones, pero tam-
bién desde la sociedad civil, para convertir a nuestra sociedad en una realidad
realmente pluralista. Sin el reconocimiento de la condicién cultural y religiosa de
unos miembros de nuestra sociedad (en este caso, los musulmanes), no sélo se
dificulta la convivencia y la tolerancia, sino que se vacia de contenido toda posi-
ble reflexion sobre un nuevo modelo de ciudadania politica y social. Negar que
dos términos como “ciudadano” y “musulman” puedan vincularse entre si, o for-
mularlos como opuestos, es proponer de nuevo un modelo de ciudadania exclu-
yente y exclusivo, que se basa en la renuncia y el abandono de parte de la
identidad del propio individuo para acceder a esta condicién. En cambio, sugerir
un modelo de ciudadania sensible a los referentes culturales diferenciados que
estan presentes en una sociedad plural, puede permitir -desmintiendo a las cri-
ticas que plantean que ello conduciria a su fragmentacién interna-, reforzar aln
mas si cabe el principio integrador e inclusivo que ha de mover a una sociedad
pluralista, y generar también un sentimiento de pertenencia y de adscripcién
social por parte de sus miembros. Sobre la base de este modelo no podria acep-
tarse que la incorporacion de un determinado colectivo (como el musulman) a
la vida social, se hiciera desde la precariedad y la reserva, buscando la invisibili-
dad en sus expresiones para no irritar a la mayoria.

Es evidente, no obstante, que el reconocimiento social (en forma de ley, por
ejemplo) no es garantia de convivencia, ya que nos conduce a nuevos terrenos
donde abordar, a través del didlogo y la negociacién, determinados aspectos que
pueden entrar en contradiccién. Aun queda mucho terreno por recorrer y
mucho trabajo por hacer, tanto por parte de la sociedad catalana como por
parte de los colectivos musulmanes. Pero no cabe duda que, al reconocer su pre-
sencia, se abre el camino hacia la valoracién de sus aportaciones al conjunto de
Catalufa, de la misma manera que lo hicieron en el pasado otros colectivos de
origen inmigrante. I[rremediablemente, se plantea de nuevo la pregunta de qué
significa ser cataldn, cuya respuesta, en un futuro no muy lejano, no podra obviar
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Proceso de configuraciodn
comunitaria

Referentes estructurales

Fase de abandono temporal

La sociedad receptora identifica la inmigracién con la imagen de mano de obra inmigrante

Ambito laboral. Migraciones que se perciben como flujos temporales. Perfil del inmigrante: hom-
bre, solo, de mediana edad y poco cualificado profesionalmente. Répida incorporacién en el
mercado laboral, que requiere de una mano de obra infrarretribuida, muy precarizada y que

_ ocupe puestos marginales. Permisos de trabajo por cuenta ajena.

Ambito social. Escasa estructuracién asociativa inmigrante: estructuras no formales de relacién,
en torno a criterios, nacionales, étnicos o de regién de origen. Desarrollo de las primeras aso-
ciaciones, que se crean en la sociedad receptora en solidaridad con los inmigrantes.

Participacién politica. Ningn reconocimiento de derechos politicos a los inmigrantes, que son
considerados como colectivo politicamente neutro.

Vivienda. Precariedad en las formas de alojamiento: pensiones, pisos compartidos, infravivien-
da. En algunos paises se crean estructuras de alojamiento (albergues) que, pensados para
hospedar a los trabajadores inmigrantes, refuerzan su carécter de provisionalidad. Los alo-
jamientos se sitéan en las zonas mas degradadas (casco antiguo y periferia) de las grandes

_ ciudades, con viviendas con alquileres bajos.

Ambito cultural. Percepcién de la emigracién como etapa provisional que finalizaré con el retorno
a la sociedad del origen. Mantenimiento de foda una serie de précticas culturales (alimentarias,
relacionales, etc.) que vinculan al inmigrante con la sociedad de origen, dentro de lo que permi-
te el orden cotidiano de la sociedad receptora, siempre y cuando no supongan enfrentarse a ella.

Fase de recuperacién o reencuentro

La sociedad receptora identifica la inmigracién con la imagen de colectivos inmigrantes

Ambito laboral. Desarrollo de las primeras iniciativas de comercio ético (ethnic business).
Algunos inmigrantes consiguen mejorar su situacién laboral, con un mayor nimero de con-
trataciones legales, pero se mantiene el trabajo clandestino. Creciente movilidad laboral,
pero presencia del paro entre inmigrantes. Incorporacién de una mano de obra mdés joven y
formada en su pafs, pero que es ocupada en puestos de trabajo inferiores a su titulacién o

_ anterior experiencia laboral. Mayor nimero de permisos por cuenta propia

Ambito social. Fase de reagrupamiento familiar, que implica una estabilizacién del trayecto
migratorio. Permisos de residencia més prolongados. Creciente visibilidad cotidiana en el
barrio o poblacién en la que se instalan, a partir de la llegada de mujeres e hijos.

Participacién political. Desarrollo més importante del asociacionismo inmigrante y estructuracién en
torno a elementos culturales y religiosos, lo que permite conceptualizar a los inmigrantes més como
colectivo que como individuos aislados. Aparicién de lideres e intermediarios culturales, que surgen
de los mismos colectivos inmigrantes. Participacién en asociaciones anti-racistas y mixtas. Inicio del
debate en la sociedad receptora sobre la necesidad o no de otorgar el voto a los inmigrantes.

Vivienda. Se mantienen las dificultades para encontrar alojamiento, ante la escasez general de
vivienda. Mayor concentracién de inmigrantes por origen en determinadas zonas urbanas.
Mediante la emergencia del comercio émico y la configuracién de espacios de vida comunitaria
(asociaciones, mezquita) se va transformando la imagen del barrio en donde se concentran los
inmigrantes.



Anexos

Ambito cultural. Adquisicion progresiva de reglas y normas no escritas que facilitan la incorpo-
racién en la sociedad de acogida, lo que conlleva tensiones identitarias para el individuo.
Progresivo alejamiento de la sociedad de origen, la estabilizacién del trayecto migratorio con-
vierte el posible retorno en discurso mitificado. Evolucién cultural e identitaria de los hijos de
inmigrantes (segunda generacién), a medio camino entre los referentes de la sociedad de ori-
gen de sus padres, y de la sociedad receptora. Desarrollo de formas de expresion cultural de
los inmigrantes.

Fase de reafirmacién y estabilizacién

La sociedad receptora identifica la inmigracién con la imagen de minorias y comunidades

Ambito laboral. Inmigrantes que desarrollan actividades empresariales, que pueden emplear a
mano de obra autéctona. La segunda generacién, més preparada y formada, y potencial-
mente con una mayor movilidad profesional, se ve relegada a ocupar trabajos por debajo de
su formacién. “Etnizacion” del mercado laboral: inmigrantes que  précticamente ocupan un

_ segmento del mercado laboral. Politica de cupos.

Ambito social. Por reagrupacion familiar, o por la larga estancia en la sociedad receptora, se
produce un progresivo envejecimiento de la poblacién inmigrante (prestaciones sociales por
jubiliacién). Procesos de adquisicién de la nacionalidad (o doble nacionalidad) como forma
de superar los inconvenientes de la documentacién de extranijeria.

Participacién politica. Se contemplan las posibilidades de conceder el derecho de voto a los
inmigrantes con larga permanencia en la sociedad receptora. Presencia de élites que preten-
den convertirse en portavoces ante la sociedad receptora. Creacién de consejos de inmigra-
cién promovidos desde las administraciones locales.

Vivienda. Progresiva transformacién del espacio en el que residen los colectivios inmigrantes
(redefinicién/adecuacién del espacio urbano, en torno a los ejes de las redes de relaciones
sociales). No se crean guetos (barrios sélo de inmigrantes), sino barrios en donde conviven

_ personas de origen cultural diverso. Primeros problemas surgidos de la convivencia.

Ambito cultural. Ajuste selectivo de las referencias culturales de origen a la vida privada, familiar
o comunitaria, paralelo a la adaptacién a la vida laboral, social y politica de la sociedad de
acogida. Desarrollo de referentes culturales propios, que acompafian a la comunitarizacién e
identificacién (interna y externa) de la nueva minoria en la sociedad receptora. Nuevas expre-
siones culturales en los canales de produccion y consumo culturales.

Aspectos de la religiosidad

Fase de abandono temporal

Observancia de la préctica religiosa. Débil observancia religiosa: abandono temporal de las
prdcticas religiosas. Poca visibilidad de la préctica religiosa: al inmigrante no se le supone
ninguna referencia religiosa. Las pocas manifestaciones publicas (sélo percibidas en un nivel
local) son las celebraciones de determinadas fiestas (id al-kabir, ramadan) que adquieren
desde el primer momento un contenido identitario proto-estructurador del individuo dentro de
una colectividad de individuos en la misma situacion.

Espacios de culto. Utilizacién muy limitada de espacios no diferenciados para el culto (trastien-
das, locales cedidos por algunas parroquias catélicas o asociaciones de solidaridad).
Primeras estructuras y locales destinados al culto musulman, que pertenecen a asociaciones
de musulmanes europeos o a centros culturales y embajadas de paises musulmanes. Recelo
formulado por estos colectivos hacia el control poliitico que puedan ejercer estos locales.

Espacios complementarios. Los Unicos espacios (cementerios, escuelas cordnicas, centros cultu-
rales) dependen de los paises de origen, creados posiblemente a través de acuerdos con los
Estados europeos.
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Fase de recuperacién o reencuentro

Observancia de la préctica religiosa. Recuperacién de la préctica religiosa, que coincide con
la estabilizacién del proceso migratorio. Progresiva comunitarizacién de las précticas; de
las individuales o dentro del grupo minimo, se pasa a las practicas familiares y grupales,
lo que representa una celebracion mas visible. La llegada de la familia incorpora nuevas
précticas religiosas que se relacionan con los momentos del ciclo de vida (nacimiento, cir-
cuncisién, matrimonio). Refuerzo de las practicas intracomunitarias, lo que significa que
aumenta el control social sobre la observancia en el interior del colectivo. Ello también
puede suponer el desarrollo de conductas religiosas como conductas de conveniencia,
para evitar el posible rechazo social del individuo. Progresiva visibilidad de lo musulman.
Ante la sociedad receptora, el conjunto de elementos culturales y sociales que acompafian
el proceso migratorio comienzan a configurar una imagen de la presencia de lo musulmén
en la propia sociedad.

Espacios de culto. Progresiva habilitacién de espacios destinados al culto. Cada comunidad
inmigrante de origen musulman aspira a habilitar su propio espacio de culto. Son espacios
abiertos en locales poco visibles externamente, por iniciativa de inmigrantes ya instalados con
su familia. Espacios abiertos precariamente, pero que cumplen una primera funcién de agru-
pacién y servicio del colectivo.

Espacios complementarios. A medida que se habilitan nuevos espacios de culto, se llevan a
cabo en su interior otras actividades que las meramente cultuales, como es la educacién reli-
giosa de los hijos de inmigrantes. Coincidiendo con la apertura de espacios de culto, se
abren ofros espacios comunitarios, como carnicerias halal, restaurantes, colmados o librerias
musulmanas. Algunos establecimientos autéctonos incluso comienzan a ofrecer productos diri-
gidos a estos colectivos (por ejemplo: agencias que ofrecen viajes a la sociedad de origen o
que organizan la peregrinacién a La Meca).

Fase de reafirmacion y estabilizacion

Observancia de la practica religiosa. Estabilizaciéon de las précticas dentro del modelo de
convivencia social y religiosa impuesto por la sociedad de acogida. Visible incorporacién
de lo musulman en ésta: practicas y actos piblicos, que pueden llegar a ser notorios (en
combinacién con otros elementos culturales o sociales), y desarrollo de actividades extra-
comunitarias dirigidas a los no musulmanes, como forma de destacar su especificidad dife-
renciada. Desarrollo de principios de observancia religiosa derivados de un intento por
adecuar los principios islémicos con los de la sociedad laica europea. El cumplimiento de
diferentes prdacticas musulmanas puede estar protegido por ley o por estatuto de reconoci-
miento de la confesién musulmana por parte del Estado respectivo. La formacion religiosa
se institucionaliza, pudiendo incorporarse, en mayor o menor medida, dentro del sistema
publico de educacién. No obstante, la mezquita sigue siendo el lugar en donde se lleva a
cabo la catequesis religiosa, tanto de una manera directa (la ensefianza religiosa propia-
mente dicha), como indirecta, mediante la edicién de calendarios, revistas islamicas y
libros, que guien la préctica religiosa.

Espacios de culto. Reconocimiento por parte del Estado de los centros de culto musulman.
Equiparacién con respecto a los equipamientos de otras confesiones reconocidas. Se inicia
un proceso de institucionalizacién de los espacios de culto; a pesar de que se mantienen los
espacios de culto comunitario, se formulan proyectos de creacién de grandes centros cultura-
les musulmanes, que hacen mucho mas visible y reconocible esta presencia. A pesar de que
estos proyectos no siempre se formulan desde las comunidades de base, sino preferentemen-
te por parte de los gobiernos de los paises musulmanes de origen, estas comunidades alber-
gan la esperanza de que se conviertan en centros de referencia colectiva.

Espacios de complementarios. Desarrollo de redes comerciales a escala local, regional o inter-
nacional que facilitan el cumplimiento de ciertos preceptos alimentarios (red de carnicerias
halal y mataderos islémicos) o de formacién religiosa (publicaciones religiosas varias, edita-
das en la sociedad de origen o en otros paises musulmanes). En un nivel local y urbano, la
implantacién de diferentes mezquitas junto con sus espacios complementarios, permite apre-
ciar la articulacién del espacio urbano o regional en torno a estos espacios de referencia.
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Procesos identitarios

Fase de abandono temporal

Principios identitarios. Desarrollo de principios identitarios intragrupales que mantienen la vin-
culacién con la sociedad de origen, como forma de hacer frente a la presion social y la
accién aculturadora de la sociedad receptora. Se busca refugio en el grupo como forma més
efectiva para contrarrestar la influencia de la sociedad receptora.

Estrategias y marcadores identitarios. Practicas comunitarias que tienden méas a simbolizar la
unién del colectivo y las relaciones con la sociedad y cultura de origen, que a ser utilizadas
como manifestacion externa de su identidad ante la sociedad receptora.

Comunitarizacién. Germen de desarrollo de estructuras organizativas no formales en torno a cri-
terios de origen étnico o nacional.

Fase de recuperacién o reencuentro

Principios identitarios. La recuperacién de la préctica religiosa, tras la estabilizacién del tra-
yecto migratorio y la incorporacién familiar, asi como su creciente visibilidad, refuerza la ads-
cripcién identitaria frente a la sociedad receptora, vinculada todavia a las referencias de la
sociedad de origen. La incorporacién familiar supone la génesis de las problematicas identi-
tarias de la segunda generacién.

Estrategias y marcadores identitarios. El cumplimiento de las practicas religiosas principales (la
oracién y el ayuno durante ramadén) se convierte en un procedimiento de fijacion y diferen-
ciacién frente a la sociedad receptora. Esta primera habilitacién de espacios de culto satis-
face la necesidad comunitaria del colectivo inmigrante, que ve en las mezquitas un lugar
simbolico de reunién colectiva e identitaria, que ordena vy sitéa a la comunidad dentro del
orden geogréfico e ideolégico musulmén. El desarrollo de estos espacios de culto responde
a una clara demanda de los hombres adultos por recuperar su legitimidad como maridos y
padres de familia, ante los nuevos roles de mujer e hijos durante el trayecto migratorio.

Comunitarizacién. Se produce una mayor estructuracion intracomunitaria, desarrolldndose aso-
ciaciones formales e informales, que potencian la creacién de espacios donde organizar acti-
vidades culturales o religiosas. El colectivo se relne en torno a estos espacios. Aparicion de
los primeros lideres comunitarios que, al frente de las asociaciones que se van creando, pre-
tenden convertirse en representantes de la colectividad, lo que genera también las primeras
disputas sobre la representatividad colectiva. Aparicién de iniciativas lideradas por determi-
nadas asociaciones musulmanas, que pretenden influir sobre la practica religiosa y comuni-
taria del colectivo musulman.

Fase de reafirmacién y estabilizacién

Principios identitarios. En el interior de la comunidad musulmana se elaboran un gran nomero
de principios identitarios, resultado de la interaccion entre los miembros de la propia comu-
nidad y la sociedad receptora, bajo la base de su observancia o rechazo de la préctica reli-
giosa. De esto se deriva la formulacién de diferentes discursos y estrategias identitarias que
refuerzan la heterogeneidad de la comunidad musulmana. El discurso identitario y religioso
mayoritario es aquel que desea el desarrollo de un islam tranquilo, que permita combinar los
preceptos religiosos musulmanes con los preceptos sociales y religiosos de la sociedad recep-
tora. Junto a éste, se elaboran dos corrientes opuestas, una de ellas tiende hacia una recu-
peracién més rigorista de la practica y la observancia religiosa, frente a otra que manifiesta
claramente el discreto abandono y la secularizacién de ciertas précticas religiosas, aunque
no de aquellas que convocan al conjunto de la comunidad (como por ejemplo, el ramadan).

Estrategias y marcadores identitarios. La implantacién definitiva de lo musulmén en la sociedad
receptora condiciona las diferentes précticas identitarias. Para determinados puntos de vista,
éstas se convierten en referentes diferenciales extracomunitarios, pero que han perdido su
cardcter de oposicién y rechazo a la sociedad receptora. La construccién de mezquitas como
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Proceso de configuracién comunitaria

edificios publicos diferenciados y visibles, se convierte en un argumento bésicamente identi-
tario, por encima de su utilidad préctica para el culto musulmén. Se pretende con ello, equi-
pararse al resto de las confesiones religiosas (en especial, la catélica) presentes en la
sociedad receptora. Para las nuevas generaciones, la identificacién con lo musulmén se plan-
tea al mismo tiempo que su reclamacién de ser reconocidos como ciudadanos de hecho.

Comunitarizacién. La creciente estabilizacién de los espacios de culto comunitarios plantea una
configuraciéon més consistente del campo religioso musulmén. No obstante, la propia hetero-
geneidad inferna de la comunidad afecta a su propia constitucién como tal, cuya forma y
planteamientos comunitarios son definidos por aquellas asociaciones e individuos que pre-
tenden convertirse en sus representantes. El propio Estado, que demanda la presencia de
estos representantes comunitarios, contribuye importantemente en el desarrollo y configura-
cién de la comunidad, no tanto en su vertiente interna, sino externa. El reconocimiento de
unos u ofros representantes por parte del Estado les confiere una autoridad factual intra y
extracomunitaria. La configuracién de estos representantes comunitarios introduce la vertien-
te politica dentro de la comunidad musulmana, apareciendo grupos de oposicién al lideraz-
go reconocido por el Estado, asi como diferentes discursos identitarios comunitarios.
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Asociaciones religiosas
musulmanas en Espana (1968-1998)

Federacion Espaiiola de Entidades Religiosas Islamicas (FERI)

1968 Asociacién Musulmana de Melilla (Melilla) (7.11.89)

1979 Com. Musulmana de Espaiia (Madrid) (5.10.89)

1981 Com. Musulmana de Al-Andalus (Com. Auténoma de Granada) (5.10.89)
Asoc. Musulmana Auténoma de Cérdoba y prov. (Cérdoba) (*)

1982 Com. Islémica de Almeria-Umma (7.11.89)

Asoc. Islamica Al-Andalus de Mélaga y su prov. (7.11.89)
Com. Islamica de Sevilla-Umma (7.11.89)

1985 Com. Musulmana de Ceuta (7.11.89)

Asoc. Musulmana Islam Sunna de la prov. de Jaén (*)
1986 Com. Musulmana Marroqui de Madrid-Al Umma (5.10.89)
1989 Consejo Continental Europeo de Mezquitas (Madrid) (5.10.89)

Federacién Espafiola de Entidades Religiosas Islamicas (FEERI) (Madrid)(5.10.89)
Junta Islamica (Granada) (28.7.93)
Al Yama’a-Com. Musulmana en Granada (5.10.89)
1990 Liga de la Com. Islémica (Las Palmas) (28.7.93)
An-Nisa (Madrid) (28.7.93)
Centro Islamico de Formacién Religiosa (Madrid) (28.7.93)
Bushara (Granada) (11.5.90)
Yama'a Islémica de Al-Andalus-Lliga Morisca (Cérdobal) (*)

1991 Asoc. Religiosa Badr (Melilla) (4.12.91)
Kakrail-Mejhid (Arrecife, Las Palmas) (11.2.91)
1992 Annour (Barcelona) (27.11.92)
Liga del Mundo Islémico (Centro Religioso-Cultural Islamico de Madrid) (15.12.92)
1993 Asamblea Islémica de Madrid (8.11.93)
1994 Com. Islamica Suhail (Fuengirola, Méalaga) (15.11.94)
1995 Com. Isldmica de Canarias-Umma (Las Palmas) (10.2.95)

Com. Musulmana Espafiola Kitab wa Sunna (Palma de Mallorca) (30.1.95)
Centro Musulmén Andaluz (Orgiva, Granada) (10.7.95)
1996 Com. Musulmana Espafiola de la Mezquita del Temor de Allah
en Granada (1.3.9¢)
Com. Mezquita An-Nur de Benalmadena (Mélaga) (11.3.96)
Com. Isldmica de Huelva Badr (25.4.96)
1997 Com. Centro Islamico de Cartagena (Murcia) (2.6.97)
Com. Isldmica Camino de la Paz (Barcelona) (2.6.97)
Com. Musulmana Al Héjira (Granada) (2.6.97)
Com. Musulmana de Manlleu (Barcelona) (2.6.97)
Com. Islamica del Baix Penedés (Barcelona) (16.7.97)
Com. Musulmana de Getafe Al Falah (Madrid) (5.8.97)
Com. Islémica de Rubi (Barcelona) (13.8.97)
Com. Mezquita Assuna de Guadalajara (30.10.97)
1998 Centro Religioso Islémico de Valencia (29.1.98)
Com. Musulmana del Puerto de la Cruz (Tenerife) (27.8.98)
Com. Religiosa Islamica Mezquita Al-Gofran (Pozuelo, Madrid) (1.7.98)
Com. Religiosa Islémica Mezquita Al-Sunna (Fuenlabrada, Madrid) (8.6.98)

337



Anexos

Unién de Comunidades Islamicas de Espaiia (UCIDE)

Asociacién Musulmana en Espafia (Madrid) (10.4.91)

1979
1990

1991

1992
1993

1994
1995

1996
1997

1998

Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Asoc.
Com.

Islamica de Valencia (10.4.91)

Musulmana de Granada (10.4.91)

Islémica de Madrid (10.4.91)

Islémica de Zaragoza (10.4.91)

Islémica de Galicia (La Corufia) (10.4.91)

Islémica del Principado de Asturias (Oviedo) (10.4.91)
Islamica de Alicante (15.1.93)

Religiosa Masyd An-Noor (Ceuta) (15.1.93)
Musulmana de Melilla (26.11.93)

Unién de Comunidades Islamicas de Espafia (UCIDE) (Madrid) (10.4.91)
Consejo Religioso Musulméan en Melilla (26.11.93)

Com.
Com.
Com.
Com.

Musulmana de Terrassa (Barcelona) (15.1.93)
Islémica de Toledo (19.1.93)

Musulmana de Palafrugell (Girona) (16.6.93)
Islamica Mezquita An-Nur de Jerez de la Frontera

(Cadiz) (22.2.94)

Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.

Islamica de Ceuta (2.12.96)

Islamica de Ceuta. Al Bujari (2.12.96)

Musulmana de Girona (15.12.95)

Religiosa Islémica Mezquita Badr (Bilbao) (2.12.96)

Islamica Mezquita Tariq lbn Ziad (Madrid) (13.12.96)

Islémica de Pradején (La Rioja) (13.1.97)

Islémica de Vitoria Mezquita Al-Taqua (13.1.97)

Islamica Mezquita Al-Tauba (Portillo, Toledo) (12.2.97)

Islémica de Briviesca Mezquita Al-Andalus (Burgos) (10.3.97)
Musulmana de Tenerife (10.3.97)

Islémica Assalam (Ceuta) (2.6.97)

Islémica Mezquita Al-Huda de Madrid (2.6.97)

Islémica del Escorial Mezquita Arrahma (Madrid) (19.6.97)
Islémica de Alcoy Mezquita Al Quds (Alicante) (21.7.97)
Islémica de Torrejon de Ardoz Mezquita An-Nur (Madrid) (21.7.97)
Musulmana de Méstoles Mezquita Attawhid (Madrid) (5.8.97)
Islamica de Soria (15.9.97)

Islamica de Yuncos Mezquita Arrahma (Toledo) (15.9.97)
Islémica de Azuqueca de Henares (Guadalajara) (20.10.97)
Musulmana de Torrevieja Mezquita Atauba (Murcia) (20.10.97)
Musulmana de Parla, Mezquita Atauba (Madrid, 20.1.98)
Islémica de Villanueva de Pardillo, Mezquita Khalid Ibn al-Walid

(Madrid) (30.1.98)

Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.
Com.

Isldmica Anjuman Islah Ul-Muslemin (Barcelona) (24.4.98)

Islémica Mezquita Omar lbn AlJattab (Alcanar, Tarragona) (24.4.98)
Islamica de Tudela, Mezquita Arrahma (Navarra) (29.5.98)

Islémica de Pamplona, Mezquita Al-Badr (1.7.98)

Islémica de Badajoz, Mezquita Nur al-Darain (13.8.98)

Islémica de Logrofio, Mezquita Al-Huda (27.8.98)

Islémica Mezquita Al-Tauba (Cornellé, Barcelona) (8.9.98)
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Asociaciones no federadas

1970
1971
1980
1983
1985
1989
(Granada)
1990

1991
1993

1994
1995

1996

1997
1998

Misién Ahmadia del Islam en Espafia (Granada)
Zavia Musulmana de Mohamedia-Mahoma (Ceuta)

Com
Asoc
Com

Com.

Asoc
Com

. Islamica en Espaiia (Granada)

. Musulmana Auténoma de Jaén y su prov. (Linares, Jaén)

. Islamica Granada-Umma (Granada)

Musulmana Espafiola de la Mezquita de Al-Tagwa en Granada

. Islémica de Lérida y prov.
. Musulmana Sunnita de Espafia (Granada)

Amigos del Islam (Ceuta)

Asoc
Com
Com
Com
Com
Asoc
Asoc
Asoc
Asoc

. de Musulmanes en Cérdoba

. Islémica de Extremadura (Badajoz)

. Sufi Khanigah-i-Niomatullah (Madrid)

ision Islamica de Melilla

. Musulmana Al Mohaijirin (Canovelles,Barcelona)

. Religiosa Islamica Al-Sunna (Fuenlabrada, Madrid)

. Mezquita Annur (Zaragoza)

. Islamica Al-Manar (Ceuta) .

. Religiosa Islamica Mezquita Al-Nasr (El Alamo, Madrid)

Mezquita Al-lman (Villalba, Madrid)
Mezquita Omar Ibn Al-Jattab (S. Boi, Barcelona)
Hermandad Islémica Ar-Rida (Barcelona)

Com
Com
Com
Com
Com

. Islémica Mezquita Arrahma (Eibar, Guipizcoa)

. Islémica Mezquita Attuba (Premia de Mar, Barcelona)
. Musulmana de Banyoles (Girona)

. Musulmana de Vic (Barcelona)

. Musulmana de Vilassar de Mar (Barcelona)

Fuente: Registro de Entidades Religiosas. Ministerio de Justicia. Madrid. Datos actualizados a
septiembre de 1998.

Entre paréntesis se indica la fecha de adscripcién federativa

(*) No disponemos de la fecha de su adscripcion federativa
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Asociaciones culturales
arabomusulmanas en Cataluna

Fecha registro

20.3.81
18.5.81
22.5.81
15.2.82
21.12.83
24.5.85
28.10.85

2.86
11.5.87

2.7.87
13.10.87
3.11.87
18.5.88
8.6.88
17.11.88
17.11.88
22.11.89

28.11.91
26.5.92

5.2.93
15.3.93
29.3.93
7.7.93
27.7.93

1.10.93
4.11.93
30.11.93

4.3.94
10.3.94

Nombre asociacién

Corporacién del Wagf islamico en Espafia
Asociacién islamica

Amical de trabajadores y comerciantes marroquies
Casa y centro islémico de Pakistan

Assoc. Catalunya-liban

Asociaciéon de padres de familia hispano-arabes
Asociacién de emigrantes marroquies-Dar el Magreb
en Catalunya

Junta islémica

Comunidad al-wihda al-islamia (Comunidad para la unidad
de la cultura islémica)

Asociacién Cultural de Amigos del Islam
Pakistan Welfare Association de Barcelona
Asociacién de marroquies en Gerona

Asoc. de la comunidad palestina en Catalunya
Africans provincia de Girona

Asoc. Gran Mezquita de Barcelona

Asoc. catalana de residentes senegaleses
Junta islémica musulmana

Asociacién hispano-marroqui de informacién general al
extranjero de Mataré

Asociacién de Padres de Alumnos Marroquies en
Catalunya (APAMAC)

Asociacién de marroquies de La Garrotxa

El casal musulmén para la cultura

Associacié Asdiga. Associacié cultural catalano-magrebi
Assoc. hispano-pakistani

Associacié cultural i social dels emigrants magrebins
de Torredembarra

Asociacién cultural marroqui en Rubi

Asociacién cultural recreativa de los inmigrantes marroquies
en Catalunya

Asociacién de Trabajadores e Inmigrantes Marroquies.
ATIME-Catalunya

Centro Islamico Internacional de Control (CIIC)
Centro isldmico cultural de Manresa
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Localidad

Barcelona
Barcelona
Barcelona
Barcelona
Barcelona
Barcelona

Barcelona
Viladecans

Barcelona
Barcelona
Barcelona
Girona

Barcelona
Girona

Barcelona
Barcelona

S. Viceng
dels Horts

Mataré

Barcelona
Olot
Barcelona
La Bisbal
Barcelona

Torredemb.
Rubi

Sta.Coloma
Gramenet

Barcelona
Barcelona
Manresa



10.3.94

10.3.94
25.3.94
9.5.94

19.7.94
9.9.94

13.9.94
20.9.94

18.10.94
20.10.94
20.10.94

28.10.94
31.10.94
31.10.94

31.10.94

21.4.95
2.5.95

2.5.95
8.5.95
22.5.95
6.6.95
16.6.95

28.6.95
28.6.95
4.7.95

10.8.95
11.1.96
11.1.96

17.1.96

22.1.96
22.1.96
22.2.96
13.5.96
13.6.96
20.6.96
21.6.96

5.7.96

Anexos

Asociacién de los empresarios y comerciantes
marroquies de Catalunya

Magreb asociacion de Viladecans

Associacié islamica del Bergueda

Associacié cultural arab I'Atlas

Asoc. Colectivo Senegalés de Tarragona (ACST)

Asoc. De inmigrantes senegaleses de Lleida y comarcas
Assoc. socio-cultural Ibn Battuta (ASCIB)

Club Moslem. Centre socio-cultural arab d’El Prat

Asoc. Wrights Protection Association for pakistanis-WPA
Asociacién Leksus de los emigrantes marroquies

Associacié per a la lluita i la integracié dels arabs residents
a Catalunya, An-Nida

Asoc. cultural hispano-pakistani en Catalunya

Comunitat islamica de Martorell

Assoc. d'immigrants i amics de S. Pere Pescador
i comarques Al-Jamaa

Asociacién de mujeres inmigrantes marroquies
Amal de Premia de Mar

Centro de orientacién cultural pakistani

Assoc. cultural de musulmans i amics de Torroella
de Montgri i comarques

Asoc. de inmigrantes Al Adl ual lhsan de Figueras
Casa cultural &rabe de Rubi

Assoc. Socio-cultural Asalam

Assoc. cultural de magribins de la Garrotxa Atlas
Assoc. cultural isldmica del Baix Penedés

Ibn jaldun. Assoc. sécio-cultural

Centre cultural islamic mezquita Yusef

Asoc. cultural Dar Assalah. Assoc. cultural Casal de la pau
Asoc. Nahda sociocultural del colectivo marroqui en Catalunya
AEMC. Asoc. de Estudiantes Marroquies en Catalufia

Assoc. cultural d'immigrants de I’Alt Penedés

Assoc. cultural islamica Tajdid de Catalunya

Asoc. cultural musulmana de Terrassa

Asoc. cultural musulmana del Pla d’Urgell

Assoc. Magrebi de Rubi-AMAR

Assoc. d'immigrants magribins de Roses

Asoc. cultural Gran Magreb de Cornella

Asoc. de los africanos de Lleida y provincia (AALP)

Assoc. d’homes i dones marroquins d'Olesa
de Montserrat-El Amal

Sadaka & Salam-Amistat i Pau
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Barcelona
Viladecans
Berga
Lleida
Vila-Seca
Lleida
Barcelona
El Prat de
Llobregat
Barcelona
Granollers

Martorell
Barcelona
Martorell

S. Pere
Pescador

Premia

de Mar

Barcelona

Torroella de
Montgri
Figueras
Rubi
Calafell
Olot

Segur de
Calafell

Viladecans
La Garriga
Viladecans
Barcelona
Bellaterra

Vilafranca
del Penedés

Sta.Coloma
Gramenet

Terrassa
Mollerussa
Rubi

Roses
Cornella

Lleida

Martorell
Ripollet



Asociaciones culturales arabomusulmanas en Catalufia

31.7.96 Asoc. cultural musulmana Essounna Lloret

de Mar
12.9.96 Assoc. catalana d’estudis islamics Barcelona
25.9.96 Assoc. cultural isldmica del Bages Manresa
25.9.96 Asoc. cultural Idara Minhaj ul-Quran (Via de la Paz) Barcelona
21.11.96 Assoc. cultural isldmica del Baix Camp Reus
27.11.96 Assoc. d'unié i cooperacio islamica de Lleida i comarca (AUCI)  Lleida
5.12.96 Asoc. centro islamico del bien de los emigrantes de Palafrugell  Palafrugell
31.12.96 The intellectual immigrants union of pakistani community

in Catalunya Viladecans

31.1.97 Assoc.Salami dels immigrants marroquins de I Anoia Vilanova

del Cami
13.3.97 Local social magrebi Bikendi Manresa
31.3.97 Asoc. cultural para la cooperacién catalano-palestina Barcelona
15.9.97 Assoc. islamica Ali Ibn Abu talib S.Andreu de

la Barca

Fuente: Registro de Asociaciones (actualizado a 20 de julio de 1998) de la Conselleria de
Justicia, Generalitat de Catalunya. Agradecemos la atencion del personal que trabaja en este
Registro, que nos ha facilitado estos datos. Hay que tener presente que algunas de estas aso-
ciaciones se han disuelto, aunque no se han dado de baja en el Registro.

Nota: Es preciso comentar brevemente la seleccién que hemos llevado a cabo en este Registro
de Asociaciones. Bajo el epigrafe de “asociaciones arabomusulmanas” hemos agrupado a
todas aquellas entidades surgidas de los principales colectivos inmigrantes de origen arabe o
musulman en Catalufia, asi como las que, sin estar vinculadas con esta realidad migratoria,
incluyeran en su denominacién oficial los términos “islémico(a)” o “musulmén(a)”. En algin
caso, se recogen entidades que podrian considerarse como asociaciones mixtas, vinculadas con
colectivos inmigrantes pero en las que también participa poblacién autéctona. En el conjunto de
entidades que agrupa este listado, hay algunas que no siempre queda clara su vinculacion con
el hecho religioso islémico. Algunas de ellas sabemos que se identifican con un determinado
espacio de culto musulmén, mientras que otras tienen un carécter mds propio de asociacién
inmigrante, a pesar de que entre sus actividades se encuentra la celebracién de las principales
festividades musulmanas. De otras podria decirse que se distancian claramente de la temdtica
religiosa, ya que sus estatutos las definen como entidades formalmente laicas. No obstante, a
lo largo del periodo de estudio, y muy especialmente en los Gltimos meses, en los que la cues-
tion musulmana comienza a adquirir una mayor relevancia en el discurso de estas entidades, se
aprecia un importante giro en su orientacién, lo que justifica su inclusién en esta tabla. La con-
clusién inmediata que se deriva de este listado es que cada vez es més dificil establecer una
distincién clara entre entidades culturales y aquellas que formalmente tienen una orientacién reli-
giosa, ya que las primeras comienzan a pronunciarse y a actuar en el terreno religioso, y las
segundas se siguen inscribiendo como culturales.
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Residentes extranjeros de
origen musulman en Barcelona
(1995-1998)

Permisos de residencia (1) Extranjeros empadronados (2)

1994 1995 1996 1997 1998
Magreb 3.449 3.964 4.162 5.117 4.597
Marruecos 3.209 3.669 3.838 4.677 4.254
Argelia 182 234 263 349 309
Tonez 44 43 41 41 29
Libia 9 10 9 21 0
Mauritania 5 8 11 29 5
Oriente Medio 455 462 455 485 366
Arabia Saudi 4 2 3 7 1
Egipto 86 90 88 99 62
Irak 12 13 15 16 17
Jordania 42 58 64 70 62
Kuwait 1 2 1 0 1
Libano 147 132 131 133 100
Siria 114 116 107 109 88
Turquia 49 49 46 51 35
Africa Subsahariana 135 179 212 334 209
Gambia 18 22 27 27 27
Mali 12 15 19 42 23
Niger 0 2 42 5 2
Nigeria 36 42 1 91 45
Senegal 51 78 105 143 91
Somalia 1 1 4 7 2
Sudén 17 19 14 19 19
Asia 976 1.218 1.407 1.810 1.362
Afganistan 0 0 1 1 1
Bangladesh 67 87 109 165 120
Indonesia 12 11 15 17 13
Iran 173 186 198 200 165
Malasia 20 19 12 13 9
Pakistan 704 915 1.072 1.414 1.054
Europa 19 33 33 35 31
Albania 6 8 6 6 5
Bosnia-Hercegovina 13 25 27 29 26
Total 5.034 5.836 6.269 7.781 6.565
Fuente: (1) Subdelegacién del Govierno en Barcelona, y (2) Padrén Municipal de Barcelona, actua-

lizacién a marzo de 1998. Observatori Permanent de la Immigracié a Barcelona.
Nota: la diferencia entre ambos registros se debe al hecho de que la inscripcién padronal no se reco-
noce, por parfe de estos colectivos, como un procedimiento administrativo obligaforio.
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Evolucidon de Tos principales
colectivos musulmanes en
Barcelona. Distribucidn por
distritos (1995-1998)

Resto Magreb (1)

1995
2.807
Ciutat Vella 57,7%
Sants-Montjuic 12,4%
Sant Andreu 6,8%
489
Ciutat Vella 79.9%
Sants-Montjuic 4,7%
Sant Marti 4,4%
656
Eixample 27,5%
Les Corts 13,5%
Sarria-S.Gervasi 11.2%
174
Ciutat Vella 33,3%
Eixample 20,1%
Sant Marti 2,1%
56
Ciutat Vella 83,9%
Sant Marti 10,7%
Nou Barris 3,5%
104
Eixample 21,1%

Ciutat Vella 20,1%
Sant Marti 16,3%

(1) Incluye Tonez, Libia, Mauritania, Egipto y Sudén.

Fuente: Padrén Municipal de Barcelona. Observatori Permanent de la Immigracié a Barcelona.
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1998
4.254
Ciutat Vella 49.6%
Sants-Montjuic 17,5%
Sant Marti 9,1%
1.054
Ciutat Vella 72,2%
Sants-Montjuic 8,4%
Sant Marti 7,6%
529
Eixample 22,9%
Sarria-S.Gervasi 11,9%
Sants-Montjuic 11%
309
Ciutat Vella 27,5%
Eixample 20,7%
Sants-Montjuic 13,6%
120
Ciutat Vella 80%
Sant Marti 12,5%
Eixample 4,2%
115
Eixample 26,1%

Sant Marti 20,9%
Ciutat Vella 13,9%
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ATumnos de origen magrebi y
africano en Cataluna.
Cursos 1996/97 y 1997/98

Comarcas 1996-97 3 1997-98 i
Magreb Resto Africa Magreb Resto Africa

Alt Camp 31 37 0
Alt Emporda 341 15 434 20
Alt Penedés 149 3 182 1
Alt Urgell 3 1 6 1
Alta Ribagorca 0 0 0 0
Anoia 65 0 58 0
Bages 218 8 249 4
Baix Camp 161 2 199 4
Baix Ebre 7 1 18 1
Baix Emporda 431 22 552 24
Baix Llobregat 611 28 895 40
Baix Penedés 148 0 194 2
Barcelonés 1.127 187 1.388 218
Bergueda 22 0 31 2
Cerdanya 0 0 1 0
Conca de Barbera 8 0 14 0
Garraf 66 2 95 1
Garrigues 18 1 23 1
Garrotxa 72 59 75 51
Gironés 166 136 286 195
Maresme 618 158 672 215
Montsia 47 2 60 3
La Noguera 8 0 14 2
Osona 574 7 733 9
Pallars Jussa 0 0 1 7
Pallars Sobira 0 0 0 0
Pla d'Urgell 10 2 20 2
Pla de I'Estany 16 94 22 80
Priorat 3 0 4 0
Ribera d’Ebre 6 0 15 1
Ripollés 32 0 31 0
Segarra 34 7 34 17
Segria 30 36 61 45
La Selva 74 48 147 86
Solsonés 15 0 39 0
Tarragonés 64 16 243 9
Terra Alta 0 0 0 0
Urgell 8 1 63 7
Vall d’Aran 1 1 8 0
Vallés Occidental 161 34 512 34
Vallés Oriental 113 28 381 62
Provincias

Barcelona 3.724 455 5.196 586
Girona 1.132 374 1.548 456
Lleida 127 49 269 82
Tarragona 475 21 784 20
Total 5.458 899 7.797 1.144

Fuente: Departament d’Ensenyament de la Generalitat de Catalunya. Cursos 1996/97 y 1997/98
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Acuerdo de cooperacidn entre
el Estado espanol y la
Comisién Islamica de Espana”

Exposicién de motivos

La Constitucién Espafiola de 1978, al configurar un Estado democrético y pluralista, ha supuesto
un profundo cambio en la tradicional actitud del Estado ante el hecho religioso, consagrando
como fundamentales los derechos de igualdad y libertad religiosa, cuyo ejercicio garantiza con
la mayor amplitud permitida por las exigencias derivadas del mantenimiento del orden piblico
protegido por la Ley y por el respeto debido a los derechos fundamentales de los demas.

Estos derechos, concebidos originalmente como derechos individuales de los ciudadanos, alcan-
zan también, por derivacién, a las Comunidades o Confesiones en que aquellos se integran
para el cumplimiento comunitario de sus fines religiosos, sin necesidad de autorizacién pre-
via, ni de su inscripcién en ningln Registro Piblico.

Desde el respeto més profundo a estos principios, el Estado, también por imperativo constitucional,
viene obligado, en la medida en que las creencias religiosas de la sociedad espafiola lo deman-
den, al mantenimiento de relaciones de cooperacion con las diferentes Confesiones o
Comunidades religiosas, pudiendo hacerlo en formas diferentes con las Confesiones inscritas en
el Registro de Entidades Religiosas.

La Ley Orgénica de Libertad Religiosa establece la posibilidad de que el Estado concrete su coopera-
cion con las Confesiones o Comunidades religiosas, mediante la adopcién de Acuerdos o Convenios
de Cooperacion, cuando aquellas, debidamente inscritas en el Registro de Entidades Religiosas,
hayan alcanzado en la sociedad espafiola, ademés, un notorio arraigo que, por el nimero de sus
creyentes y por la extensién de su credo, resulte evidente o notorio. En este caso se encuentra la reli-
gion islamica, de tradicién secular en nuestro pais, con relevante importancia en la formacién de la
identidad espafiola, representada por diferentes Comunidades de dicha confesién, inscritas en el
Registro de Entidades Religiosas e integradas en alguna de las dos Federaciones igualmente inscri-
tas, denominadas: Federacién Espafiola de Entidades Religiosas Islémicas y Unién de Comunidades
Islémicas de Espafia que, a su vez, han constituido una entidad religiosa inscrita con la denomina-
cion de "Comision Islémica de Espafia”, como érgano representativo del Islam en Espafia ante el
Estado para la negociacién, firma y seguimiento de los acuerdos adoptados.

Dando respuesta a los deseos formulados por ambas Federaciones, expresién de los musulmanes espa-
fioles, y fras las oportunas negociaciones, se llegd a la conclusion del presente Acuerdo de
Cooperacién, en el que se abordan asuntos de gran importancia para los ciudadanos de religién
islamica: Estatuto de los dirigentes religiosos islamicos e imames, con determinacién de los especifi-
cos derechos que se derivan del ejercicio de su funcién religiosa, situacién personal en dmbitos de
tanta importancia como la Seguridad Social y forma de cumplimiento de sus deberes militares; pro-
teccién juridica de las Mezquitas o lugares de culto; atribucién de efectos civiles al matrimonio cele-
brado segin el rito religioso islamico; asistencia religiosa en centros o establecimientos piblicos;
ensefianza religiosa en los centros docentes; beneficios fiscales aplicables a determinados bienes y
actividades de las Comunidades pertenecientes a las Federaciones que constituyen la "Comisién
Islamica de Espafia"; conmemoracién de festividades religiosas islamicas; y, finalmente, colaboracién
del Estado con la expresada Comisién en orden a la conservacion y fomento del Patrimonio Histérico
y Arfistico islamico.

*Texto firmado en Madrid, el 28 de Abril de 1992 y promulgado como Ley de Cortes 26/92
de 10 de Noviembre. (Boletin Oficial del Estado, 12 de Noviembre de 1992).
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En la negociacién del presente Acuerdo, se ha procurado siempre tener el més escrupuloso res-
pefo a la voluntad negociadora de los interlocutores religiosos, como la mejor expresion de
los contenidos especificos del credo religioso islamico y de las peculiares exigencias de con-
ciencia que de ellos se derivan, para hacer posible que sea real y efectivo el ejercicio del
derecho de libertad religiosa de los creyentes musulmanes.

Articulo 1

Disposiciones generales

1. Los derechos y obligaciones que se deriven de la Lley por la que se apruebe el presente
Acuerdo seran de aplicacién a las Comunidades Islamicas inscritas en el Registro de
Entidades Religiosas, que formen parte o posteriormente se incorporen a la Comisién Islémica
de Espafia o a alguna de las Federaciones Islémicas inscritas integradas en dicha Comisién,
mientras su pertenencia a la misma figure inscrita en dicho Registro.

2. la incorporacién de las Comunidades y Federaciones islamicas a la Comisién Islémica de
Espafa, a los efectos de su constancia en el Registro de Entidades Religiosas se acreditard
mediante certificacién expedida por los representantes legales correspondientes, con la con-
formidad de la referida Comisién. La anotacién de su baja o, en su caso, exclusién, se prac-
ticard a instancia de la Entidad interesada o de la Comisién Islamica de Espaiia.

3. La certificacién de fines religiosos que exige el Real Decreto 142/1981 de 9 de Enero, para
la inscripcién de las entidades asociativas religiosas que se constituyan como tales, de acuer-
do al ordenamiento de las Comunidades Islémicas, podré ser expedida por la Federacién a
que pertenezcan, con la conformidad de la Comisién Islémica de Espafia, o por ésta, si no
formaran parte de ninguna Federacién.

Articulo 2

Lugares de culto (mezquitas)

1. A todos los efectos legales, son mezquitas o lugares de culto de las Comunidades Islamicas per-
tenecientes a la Comisién Islamica de Espafia, los edificios o locales destinados de forma exclu-
siva a la practica habitual de la oracién, formacién o asistencia religiosa islémica, cuando asi se
certifique por la Comunidad respectiva, con la conformidad de dicha Comisién.

2. Los lugares de culto de las Comunidades Islémicas miembros de la Comision Islémica de
Espafia gozan de inviolabilidad en los términos establecidos por las Leyes. En caso de expro-
piacién forzosa, deberd ser antes oida previamente la Comisién Islamica de Espafia, y no
podrén ser demolidos sin ser previamente privados de su carécter sagrado, con excepcion de
los casos previstos en las Leyes por razones de urgencia o peligro. También quedaran excep-
tuados de la ocupacién temporal e imposicién de servidumbres en los términos previstos en
el Articulo 119 de la Ley de Expropiaciéon Forzosa.

3. El Estado respeta y protege la inviolabilidad de los archivos y deméas documentos pertene-
cientes a la Comisién Islamica de Espafia, asi como a sus Comunidades miembros.

4. Los lugares de culto podran ser objeto de anotaciéon en el Registro de Entidades Religiosas.

5. Los cementerios islémicos gozarén de los beneficios legales que el Articulo 5 establece para
los lugares de culto. Se reconoce a las Comunidades Islamicas pertenecientes a las Comisién
Islamica de Espaiia, el derecho a la concesién de parcelas reservadas para los enterramien-
tos isldmicos en los cementerios municipales, asi como el derecho a poseer cementerios isla-
micos propios. Se adoptarédn las medidas oportunas para la observancia de las reglas
tradicionales islamicas, relativas a inhumaciones, sepulturas y ritos funerarios, que se reali-
zarén con infervencién de la Comunidad Islamica local.

Se reconoce el derecho a trasladar a los cementerios pertenecientes a las Comunidades
Islémicas, los cuerpos de los difuntos musulmanes, tanto de los actualmente inhumados en
cementerios municipales como de aquéllos cuyo fallecimiento se produzca en localidad en
la que no exista cementerio islamico, con sujecién a lo dispuesto en la legislacion de
Régimen Local y de Sanidad.

Articulo 3.

Dirigentes religiosos islémicos e imames

1. A los efectos legales, son dirigentes religiosos islamicos e imames de las Comunidades Islamicas, las
personas fisicas dedicadas, con carécter estable a la direccién de las Comunidades a que se refiere

352



Acuerdo de cooperacién entre el Estado espafiol y la Comisién Islamica de Espaiia

el arficulo 1 del presente Acuerdo, a la direccién de la oracién, formacién y asistencia religiosa isla-
mica, y acrediten el cumplimiento de esfos requisitos mediante certificacion expedida por la
Comunidad a que pertenezcan, con la conformidad de la Comisién Islémica de Espafia.

2. En ningin caso las personas expresadas en el articulo anterior estarén obligadas a declarar
sobre hechos que les hayan sido revelados en el ejercicio de sus funciones de culto o de asis-
tencia religiosa islamica en los términos legalmente establecidos para el secreto profesional.

Articulo 4.

1. Los imames y dirigentes religiosos isldamicos estarén sujetos a las disposiciones generales del
Servicio Militar. Si lo solicitaran, se les podran asignar misiones que sean compatibles con
sus funciones religiosas.

2. Los estudios que se cursen para la formacién religiosa de las personas a las que se refiere el
Articulo 9 en los Centros Islamicos reconocidos por el Ministerio de Educacién y Ciencia,
darén derecho a prérroga de incorporacién a filas de 2¢ clase.

Para la solicitud de dicha prérroga, deberan acreditarse los mencionados estudios mediante cer-
tificacion expedida por el Centro Islémico correspondiente.

Articulo 5.

De acuerdo con lo dispuesto en el Articulo 1 del Real Decreto 2398/77, de 27 de agosto, los
personas que reGnan los requisitos expresados en el Articulo 9 del presente Convenio, que-
darén incluidos en el Régimen General de la Seguridad Social, asimilados a trabajadores por
cuenta ajena. Las Comunidades Islémicas respectivas asumiran los derechos y obligaciones
establecidas para los empresarios en el Régimen General de la Seguridad Social.

Articulo 6.

A los efectos legales, son funciones islamicas de culto, formacién y asistencia religiosa las que
lo sean de acuerdo con la Lley y la Tradicién islémica emanadas del Corén y de la Sunna'y
protegidas por la Ley Orgénica de Libertad Religiosa.

Articulo 7.

1. El Estado espafiol reconoce efectos civiles al matrimonio celebrado segin la forma religiosa
establecida en la Ley Islamica, desde el momento de su celebracién, si los contrayentes red-
nen los requisitos de capacidad exigidos por el Cédigo Civil.

Los contrayentes expresardn el consentimiento ante alguna de las personas expresadas en el
Articulo 9y, al menos, dos testigos mayores de edad. Para el pleno reconocimiento de tales
efectos serd necesaria la inscripcién del matrimonio en el Registro Civil.

2. Las personas que deseen inscribir el matrimonio celebrado en la forma prevista en el articu-
lo anterior, deberén acreditar previamente su capacidad matrimonial, mediante certificacién
expedida por el Registro Civil correspondiente. No podré practicarse la inscripcion si se
hubiera celebrado el matrimonio transcurridos més de seis meses desde la expedicién de
dicha certificacioén.

3. Una vez celebrado el matrimonio, el representante de la Comunidad Islémica en que se
hubiera contraido aquél, enviara al Registro Civil para su inscripcién, certificacién acredita-
tiva de la celebracién del matrimonio, en la que deberén expresarse las circunstancias exigi-
das por la legislacién del Registro Civil.

Sin perjuicio de las responsabilidades a que haya lugar y de los derechos adquiridos de buena
fe por terceras personas, la inscripcién del matrimonio celebrado conforme al presente
Acuerdo podrd ser promovida también en cualquier tiempo, mediante presentacion de la cer-
tificacion diligenciada a que se refiere el articulo anterior.

Las normas de este Articulo relativas al procedimiento para hacer efectivo el derecho que en el
mismo se establece, se ajustaran a las modificaciones que en el futuro se produzcan en la
legislacion del Registro Civil, previa audiencia de la Comisién Islamica de Espaiia

Articulo 8.

1. Se reconoce el derecho de todos los militares espafioles musulmanes, sean o no profesiona-
les, y de cuantas personas de dicha religion presten servicio en las Fuerzas Armadas, a reci-
bir asistencia religiosa islémica y a participar en actividades y ritos propios del Islam, previa
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la oportuna autorizacién de sus Jefes, que procurardn hacer compatibles con las necesidades
del Servicio, facilitando los lugares y medios adecuados para su desarrollo.

. Los militares musulmanes que no puedan cumplir sus obligaciones religiosas islamicas, espe-

cialmente la oracién colectiva en comin del viernes, por no haber mezquita o, en su caso,
oratorio en el lugar de su destino, podran ser autorizados para el cumplimiento de aquéllas
en la mezquita u oratorio de la localidad mas proxima, cuando las necesidades del servicio
lo permitan.

. La asistencia religiosa islémica serd dispensada por los Imames o personas designadas con

cardcter estable por las Comunidades Islamicas miembros de la Comisién Islémica de Espafia,
autorizados por los mandos correspondientes, que les prestaran la colaboracién precisa para
el desempefio de sus funciones en términos de igualdad con los ministros de culto de otras
iglesias, confesiones o comunidades religiosas que tengan firmados Acuerdos de
Cooperacién con el Estado.

4. las autoridades correspondientes comunicaran el fallecimiento de los militares musulmanes,
ocurrido durante la prestacion del Servicio, a la familia del fallecido.

Articulo 9.

1. El Estado garantiza el ejercicio del derecho a la asistencia religiosa de los internados en

Centros o Establecimientos penitenciarios, hospitalarios, asistenciales u otros andlogos del
sector publico, proporcionada por los Imames o personas designadas por las Comunidades
y que deberén ser autorizados por los Organismos administrativos competentes. Las
Direcciones de los Centros o Establecimientos Publicos estaran obligadas a transmitir a la
Comunidad Islamica correspondiente las solicitudes de asistencia religiosa recibidas de los
internos o de sus familiares, si los propios interesados no estuvieran en condiciones de hacer-
lo. La asistencia religiosa prevista en este articulo comprenderd la que se dispense a los mori-
bundos, asi como las honras fonebres del rito islamico.

. En todo caso, la asistencia religiosa a que se refiere el articulo anterior se prestara con pleno

respeto al principio de Libertad Religiosa y con observancia de las normas de organizacién
y régimen interno de los Centros, libre y sin limitacién de horario. Por lo que se refiere a los
Establecimientos penitenciarios, la asistencia religiosa se realizard de acuerdo con lo dis-
puesto en la legislacién penitenciaria.

. Los gastos que origine el desarrollo de la asistencia religiosa seran sufragados en la forma

que acuerden los representantes de la Comisién Islémica de Espafia con la direccién de los
Centros y Establecimientos pUblicos contemplados en el Articulo 21, sin perjuicio de la ufili-
zacién de los locales que, a tal fin, existan en dichos Centros o Establecimientos.

Articulo 10.

1.

4.

A fin de dar efectividad a lo dispuesto en el Articulo 27.3 de la Constitucién, asi como en la
ley Orgénica 8/85 de 3 de Julio reguladora del Derecho a la Educacién y en la Ley Orgénica
1/90 de 3 de Octubre de Ordenacién General del Sistema Educativo, garantiza a los alum-
nos musulmanes, a sus padres y a los érganos escolares de gobierno que lo soliciten, el ejer-
cicio del derecho de los primeros a recibir ensefianza religiosa islémica en los centros
docentes publicos y privados concertados, siempre que, en cuanto a estos dltimos, el ejerci-
cio de aquel derecho no entre en contradiccién con el carécter propio del centro, en los nive-
les de Educacién infantil, Educacion primaria y Educacién secundaria.

La ensefianza religiosa islémica serd impartida por profesores designados por las
Comunidades pertenecientes a la Comision Islémica de Espafia, con la conformidad de la
Federacién a la que pertenezcan.

. Los contenidos de la ensefianza religiosa islémica asi como los libros de texto relativos a la

misma, seran proporcionados por las Comunidades respectivas, con la conformidad de la
Comisién Islamica de Espafa.

Los Centros Docentes Piblicos y los Privados Concertados a que se hace referencia en el
Articulo 26, deberan facilitar los locales adecuados para el ejercicio del derecho que en este
capitulo se regula, sin que pueda perjudicar el desenvolvimiento de las actividades lectivas.

. La Comisién Islémica de Espafa, asi como sus comunidades miembros, podran organizar cur-

sos de ensefianza religiosa en los Centros Universitarios piblicos, pudiendo utilizar los loca-
les y medios de los mismos, de acuerdo con las autoridades académicas.

354



Acuerdo de cooperacién entre el Estado espafiol y la Comisién Islamica de Espaiia

6. La Comisién Islamica de Espafia, asi como las Comunidades pertenecientes a la misma,
podrén establecer y dirigir Centros docentes de los niveles educativos que se mencionan en
el Articulo 26, asi como Universidades y Centros de Formacién Islamica, con sometimiento a
la legislacion general vigente en la materia.

Articulo 11.

1. Las Comisién Islémica de Espafia y las Comunidades que la integran pueden recabar libremente de
sus miembros prestaciones, organizar colectas piblicas y recibir ofrendas y liberalidades de uso.

2. Ademés de los conceptos indicados en el articulo anterior, tendrén la consideracion de ope-
raciones no sujefas a tributo alguno:

a) La entrega gratuita de publicaciones, instrucciones y boletines internos, de carécter religioso
islamico, realizada directamente a sus miembros por las Comunidades pertenecientes a la
Comisién Islamica de Espafa.

b) La actividad de ensefianza religiosa isldamica en los Centros de la Comisién Islamica de
Espafa, asi como de sus comunidades miembros, destinadas a la formacién de imames y de
dirigentes religiosos islamicos.

3. La Comisién Islamica de Espaiia, asi como sus Comunidades miembros, estarén exentas:

A) Del Impuesto sobre Bienes Inmuebles y de las Contribuciones Especiales que, en su caso
correspondan por los siguientes bienes inmuebles de su propiedad:

a) Las mezquitas o lugares de Culto y sus dependencias o edificios y locales anejos, destinados
al Culto, asistencia religiosa islémica, residencia de imames y dirigentes religiosos islamicos,
asi como a oficinas.

b) Los locales destinados a oficinas de Comunidades pertenecientes a la Comisién Islémica de Espafa.

c) Los Centros destinados a la formacién de imames y dirigentes religiosos islamicos.

B) Del Impuesto sobre Sociedades, en los términos previstos en los nimeros dos y tres del
Articulo 5 de la ley 61/78, de 27 de diciembre, reguladora de aquél.

Del Impuesto sobre Sociedades que grava los incrementos de patrimonio obtenidos a titulo gra-
tuito, siempre que los bienes y derechos adquiridos se destinen a actividades religiosas isla-
micas o asistenciales.

C) Del Impuesto sobre Transmisiones Patrimoniales y Actos Juridicos Documentados, siempre que
los respectivos bienes o derechos adquiridos se destinen a actividades religiosas o asisten-
ciales, en los términos establecidos en el Texto Refundido de la Ley del Impuesto, aprobado
por Real Decreto Legislativo 3050/1980, de 30 de diciembre y su Reglamento, aprobado
por Real Decreto 3494/1981, de 29 de diciembre, en orden a los requisitos y procedimien-
tos para el disfrute de esta exencion.

4. Sin perjuicio de lo previsto en los articulos anteriores, la Comisién Islémica de Espafia, asi
como sus Comunidades miembros y las asociaciones y entidades creadas y gestionadas por
las mismas que se dediquen a actividades religiosas, benéfico-docentes, médicas u hospita-
larias o de asistencia social, tendran derecho a los beneficios fiscales que el ordenamiento
juridico-tributario del Estado espafiol prevea en cada momento para las entidades sin fin de
lucro y, en todo caso, a los que se concedan a las entidades benéficas privadas.

5. La legislacion fiscal regularé el tratamiento tributario aplicable a los donativos que se reali-
cen a las Comunidades pertenecientes a la Comisién Islamica de Espaiia, con las deduccio-
nes que, en su caso, pudieran establecerse.

Articulo 12.

1. Los miembros de las Comunidades Islémicas pertenecientes a la Comisién Islamica de Espafia
que lo deseen, podrén solicitar la interrupcién de su trabajo los viernes de cada semana, dia
de rezo colectivo obligatorio y solemne de los musulmanes, desde las trece treinta hasta las
dieciséis treinta horas, asi como la conclusién de la jornada laboral una hora antes de la
puesta de sol, durante el mes de ayuno (Ramadén).

En ambos casos, el acuerdo entre las partes serd posible siempre que el cumplimiento de dichos
deberes islémicos sea compatible con la organizacién laboral respectiva. Las horas dejadas
de trabajar deberén ser recuperadas sin compensacién alguna.

2. las festividades y conmemoraciones que a continuacién se expresan, que segin la Ley
Islémica tienen el cardacter de religiosas, podran sustituir a las establecidas con caracter gene-
ral por el Estatuto de los Trabajadores, en su articulo 37.2, con el mismo carécter de retri-
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buidas y no recuperables, a peticion de los fieles de las Comunidades Isldmicas pertenecien-
tes a la Comisién Islémica de Espafa.

Al hiyra, correspondiente al 1 de Muharram, primer dia del Afio Nuevo Islamico.

Achura, décimo dia de Muharram.

Idu al-maulid, corresponde al 12 de Rabiu Al Awwal, nacimiento del Profeta.

Al isra wa al-mi’ray, corresponde al 27 de Rayab, fecha del Viaje Nocturno y la Ascensién del Profeta.

Idu alHtr, corresponde a los dias 1, 2 y 3 de Shawwal y celebra la culminacion del Ayuno de Ramadaén.

Idua al-adha, corresponde a los dias 10, 11y 12 de Du Al-Hyyah y celebra el sacrificio prota-
gonizado por el Profeta Abraham.

3. Los alumnos musulmanes que cursen estudios en Centros de ensefianza piblicos o privados
concertados, estaran dispensados de la asistencia a clase y de la celebracién de exdmenes,
en el dia del Viernes y en las festividades y conmemoraciones religiosas anteriormente expre-
sadas, a peticién propia o de quienes ejerzan la patria potestad o tutela.

4. los exdmenes, oposiciones o pruebas selectivas, convocadas para el ingreso en las adminis-
traciones piblicas que hayan de celebrarse en los dias a que se refiere el parrafo anterior,
seran sefialados para los musulmanes que lo soliciten, en una fecha alternativa, cuando no
haya una causa que lo impida.

Articulo 13.

El Estado, y la Comisién Islémica de Espafia, colaborarén en la conservacion y fomento del
patrimonio histérico artistico y cultural islamico en Espaiia, que continuard al servicio de la
sociedad para su contemplacién y estudio.

Dicha colaboracién se extenderd a la realizacién del catalogo e inventario del referido patrimo-
nio, asi como a la creacién de Patronatos, Fundaciones u ofro tipo de instituciones de carécter
cultural, de los que formaran parte representantes de la Comisién Islémica de Espafia.

Articulo 14.

1. De acuerdo con la dimensién espiritual y las particularidades especificas de la Ley Islamica
la denominacién halal sirve para distinguir los productos alimentarios elaborados de acuer-
do con la misma.

2. Para la proteccion del uso correcto de estas denominaciones, la Comisién Islémica de Espafa
debera solicitar y obtener del Registro de la Propiedad Industrial los registros de marca corres-
pondientes, de acuerdo con la normativa legal vigente.

Cumplidos los requisitos anteriores, estos productos, a efectos de comercializacién, importacién
y exportacién tendran la garantia de haber sido elaborados con arreglo a la Ley Islamica,
cuando lleven el correspondiente distintivo de la Comisién Islémica de Espafia.

3. El sacrificio de animales que se realice de acuerdo con las leyes islamicas, deberd respetar
la normativa sanitaria vigente.

4. La alimentaciéon de los internados en Centros o Establecimientos pUblicos y dependencias mili-
tares y la de los alumnos musulmanes de los Centros docentes piblicos y privados concerta-
dos que lo soliciten se procurard adecuar a los preceptos religiosos islamicos, asi como el
horario de comidas durante el mes de ayuno (Ramadan).

Disposicién adicional primera

El Gobierno pondra en conocimiento de la "Comision Islémica de Espafia" las iniciativas legis-
lativas que afecten al contenido del presente Acuerdo, para que aquella pueda expresar su
parecer.

Disposicién adicional segunda

El presente Acuerdo podrd ser denunciado por cualquiera de las partes que lo suscriben, noti-
ficandolo a la ofra con seis meses de antelacién. Asimismo, podrd ser objeto de revisién, total
o parcial, por iniciativa de cualquiera de ellas, sin perjuicio de su ulterior tramitacién parla-
mentaria.

Disposicién adicional tercera

Se constituird una Comisién Mixta Paritaria con representantes de la Administracion del Estado
y de la Comisién Islémica de Espaiia para la aplicacién y seguimiento del presente Acuerdo.

Disposicién final

Se faculta al Gobierno para que, a propuesta del Ministro de Justicia, dicte las disposiciones
necesarias para el desarrollo y ejecucién de los dispuesto en la presente Ley.
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Curriculo de “ensefianza religiosa
isldmica” para la ensefianza
primaria, secundaria y bachillera-
to, en los centros docentes publi-
cos y concertados del Estado”

Educacidn primaria

Curriculo del érea de "Ensefianza Religiosa Islamica”

1. Preémbulo

El articulo 27 de la Constitucién espafiola establece: "Los poderes publicos garantizan el dere-
cho que asiste a los padres para que sus hijos reciban la formacién religiosa y moral que esté
de acuerdo con sus propias convicciones".

La ley orgénica 7/1980 del 5 de Julio, de Libertad Religiosa, reitera en su articulo segundo,
apartado uno, letra C, el derecho de toda persona a recibir e impartir ensefianza e informa-
cién religiosa de toda indole, ya sea oralmente, por escrito o por cualquier otro procedi-
miento, elegir para si, y para los menores no emancipados e incapacitados, bajo su
dependencia, dentro y fuera del émbito escolar, la educacién religiosa y moral que esté de
acuerdo con sus propias convicciones.

La Ley 26/1992, del 10 de Noviembre, por la que se aprueba el acuerdo de Cooperacién del
Estado Espafiol con la Comisién Islémica de Espafia, establece en el articulo 10, de su anexo,
lo siguiente:

A fin de dar efectividad a lo dispuesto en el articulo 27.3 de la Constitucién, asi como en la Ley
Organica 8/85, del 3 de Julio, reguladora del derecho a la educacion, y en la Ley Organica
1/90, del 3 de Octubre, de ordenacién general del sistema educativo, se garantiza a los
alumnos musulmanes, a sus padres y a los érganos escolares de gobierno que soliciten, el
ejercicio del derecho de los primeros a recibir Ensefianza Religiosa Islémica en los centros
docentes piblicos y privados concertados, siempre que en cuanto a estos Gltimos, el ejercicio
de aquel derecho no entre en contradiccién con el carécter propio del centro, en los niveles
de educacién infantil, educacién primaria y educacién secundaria".

La Ley Organica de Ordenacién General del Sistema Educativo establece que la ensefianza en la
etapa de Educacién Primaria, tiene entre sus objetivos el desarrollo, en los alumnos, de aquellas
capacidades que tienen que ver con su conocimiento y apreciacién de "los valores basicos que
rigen la vida y la convivencia humana" asi como la adquisicién de las habilidades que permitan
desenvolverse con autonomia en los grupos sociales con los que se relacionan.

*Boletin Oficial del Estado, 18 de Enero de 1996.
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Y conforme a la disposicién adicional segunda de la misma Ley Organica, prevé que la ense-
fianza de la religion se ajustard a lo dispuesto en los acuerdos de Cooperacion del Estado
Espafiol con las diferentes confesiones religiosas.

Con la publicacién del Real Decreto 2438/1994 del 16 de Diciembre, por el que se regula la
ensefianza de la religion, llega el proceso juridico a su fin para emprender el camino que
ampara nuestra carta magna.

Las Comunidades islémicas agrupadas en la Comisién Islémica de Espafia han estructurado su
aportacién al curriculo escolar por medio del area de Ensefianza Religiosa Islémica.

La existencia misma de la Ensefianza Religiosa Islamica implica la posibilidad de que los padres que
deseen que su hijo reciba la formacién religiosa y moral, desde la perspectiva del Islam, ofrecida
por las comunidades islamicas, puedan ver garantizado el ejercicio de su derecho fundamental.

La experiencia religiosa desde el prisma Islémico, no es espontaneaq, sino que requiere una aten-
ta intervencién educativa, es responsabilidad de los padres y de las familias musulmanas
crear el ambiente adecuado para suscitar el despertar religioso Islémico en sus hijos.

El Corén, contemplado como la comunicacién del mensaje de Dios al hombre, representado en
la persona del Profeta Muhédmmad (P.B.) y su tradicién y conducta, nos marcan el camino que
pretendemos seguir como ejemplo, para lograr el éxito en esta vida y en la eterna.

A través de la Ensefianza Religiosa Islamica, se pretende contribuir al desarrollo fisico, intelectual,
afectivo, social y moral de los alumnos, afirmando sus valores personales, familiares y sociales con-
virtiendo en normas de conducta: la fraternidad, la solidaridad, la justicia y la libertad.

2. Introduccién

En el contexto de la educacién primaria, las asignaturas de formacion religiosa tienen, entre ofras
funciones, la de abrir al nifio a una perspectiva trascendente de la vida. Esto es, sin duda, algo
necesario dado que en las primeras fases de su formacién ird percibiendo con nitidez el mundo
material e intuird la existencia de una amplia drea espiritual en su personalidad. Asi pues, las asig-
naturas de formacién religiosa deben ir encaminadas a guiar al nifio, sin la menor coaccién, en
su investigacion personal sobre lo espiritual, y ello para prevenir una posible y perjudicial, desde
los puntos de vista social y personal, fijacion en la actividad material.

La asignatura optativa de “‘Formacién Religiosa Islémica'" enfocard la labor anteriormente citada
baséndose en la tradicién isldmica. Como es sabido, el Islam es uno de los monoteismos conoci-
dos en el mundo. Entre sus peculiaridades destaca haber dado al hombre no sélo un conocimien-
to de lo trascendente sino también un sistema de organizacién social completo y humanistico.
Dicho sistema organizativo de la vida social emana de dos fuentes esenciales, a saber:

Las revelaciones cordnicas a Muhdmmad, el Enviado de Allah (que la paz y las bendiciones de
Allah recaigan sobre él), recogidas en el Qur'an (Corén), libro sagrado de los musulmanes.
La conducta y la tradicién oral recogidas de Muhémmad por sus contemporaneos mas cer-
canos y elaborada por los sabios posteriores.

En la fase primaria de educacién del nifio, la asignatura de Formacion Religiosa Islamica debe
dejar claras las bases de los puntos anteriormente expuestos. Esta labor es bastante delicada
porque han de tenerse en cuenta dos factores esenciales. De un lado, la complejidad de la
materia y de otro la tierna edad del que comienza su formacién. Por ello se recomienda tocar
todos los puntos esenciales pero sin que el temario resulte oscuro por profundo. De esta forma
parece necesario plantear la formacién religiosa islamica en la escuela como un proceso evo-
lutivo. Por ello cada tema considerado importante deberia ser esbozado y clarificado en una
primera fase para su posterior profundizacién en la siguiente, y esto a medida que aumentan
las capacidades del educado para organizar la informacién y criticarla constructivamente. El
florecimiento de dichas capacidades debe ser propiciado con esmero desde esta asignatura,
contribuyendo asi al objetivo global de formar que tiene la educacién.

Eventualmente, el educador puede encontrar un bajo o nulo nivel en la lengua drabe por parte
del alumnado. Es necesario tener en cuenta que las fuentes del Islam estéan escritas en drabe
y que lo traducido es poco. Por ofro lado, es de capital importancia para el culto islamico el
retener de memoria ciertas partes del Quran. Por esto, se recomienda que el alumno, al
menos, aprenda a leer en drabe y a transcribir. Esta es una labor necesaria y minima, la cual
no requiere sino un esfuerzo pequefio, ya que saber leer no significa conocer la gramética ni
demasiado vocabulario. Una vez iniciados en la lectura, los alumnos se servirdn de traduc-
ciones del Qur’an, y esto sin perjuicio de que en la clase hubiera un nivel de arabe acepta-
ble, en cuyo caso el problema no existiria.
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3. Objetivos Generales

En la Educacién Primaria, la Ensefianza Religiosa Islamica tendrd como obijetivo contribuir a la
adquisicién y desarrollo en los alumnos de las siguientes capacidades:

- Tomar consciencia de que lo material no es lo Gnico en la vida y que no es siquiera lo que pre-
domina en ella.

- Tomar consciencia de la unidad y omnipotencia del Creador a la vez que se concibe Su bon-
dad y la intencién generosa hacia el género humano.

- Tener un primer contacto con la persona de Muhémmad, el Enviado de Allah, a través de una
breve biografia.

- Tomar conciencia de la importancia que para los musulmanes tiene la adoracién a su Creador.
Conocer las adoraciones bésicas y los beneficios que ellas reportan para el individuo en esta
vida y la ofra.

- Tomar conciencia de que el sistema moral del Islam esta concebido para liberar al hombre
antes que para esclavizarlo. Por tanto, habra de valorarse al Islam como una forma de huma-
nismo que busca el bien del creyente y del no creyente.

- Instruir en la medida de lo posible al alumno en cémo es el comportamiento correcto en la mez-
quita, porque eventualmente seré un individuo amante de acudir a ella.

- Despertar en el alumno interesado en la cultura islémica, y arabe en general, un interés por el
aprendizaje y conocimiento de la lengua érabe.

4. Objetivos Temdticos Especificos

- El Islam, una visién general.

- Significados del término Islam.

- Las religiones monoteistas.

- 3Cuéndo nacié el Islam?

- Fuentes para el estudio del Islam. Lectura y bisqueda en las fuentes.

- El Qur’an (Coran), la Revelacién de Allah.

- La Revelacién. Las gentes que recibieron la Revelacioén.

- La persona del Profeta Muhdmmad.

- La noche del poder.

- El Qur’an: su estructura e importancia.

- 5Cémo fengo que tratar las copias del Qur’an?

- La importancia de la lengua arabe para el musulmén.

- Alfabeto arabe y normas de transcripcién.

- La forma de leer el Qur’an. Recitacién.

- 3Qué dicen del Qur’ane.

- Muhémmad, el Enviado de Allah. Un modelo de hombre para imitar.

- La infancia, la nifiez y la juventud del Enviado de Allah.

- Muhédmmad, "Al-Amin".

- Muhédmmad, el profeta iletrado, receptor de un mensaje para la humanidad en su globalidad.

- La predicacién en La Meca.

- El viaje nocturno y la ascensién.

- La hégira. Motivos, el camino hacia Medina y la llegada.

- La construccién de la primera mezquita.

- El retorno a La Meca.

- 3Quién es Muhédmmad para mi2.

- Nocién de Dios en el Islam.

- Significado de la palabra Allah. “*El Sefor de los mundos'".

- La sura de La Fidelidad. La unidad de Allah. El shirk (asociacién).

- Los 99 nombres de Allah.

- Allah es piadoso.

- La fe en el Islam. Reconocer la grandeza de Allah.

- Beneficios del creyente en esta vida y la otra.

- El concepto de culto en el Islam.

- Introduccién motivadora.

- La "Shahada" (testimonio). Abandono del shirk.

- La higiene en el Islam. La relacién entre purificacion e higiene.

- El "Sald" (la oracién).
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- El "Sawm" (el ayuno).

- El "Zakd" (la limosnal).

- El "Hayy" (la peregrinacién), una visita a la casa de Allah.

- El sistema moral en el Islam.

- El sistema moral islémico y la garantia de los derechos humanos.

- Directrices fundamentales.

- La complacencia de Allah. El objetivo de la vida.

- Responsabilidades sociales.

- Padres, parientes y vecinos.

- Solidaridad con el préjimo, ya sea musulmén o no.

- La mezquita.

- Un plano de la mezquita. El edificio.

- Usos de la mezquita.

- Correcto comportamiento en la mezquita.

- La oracién en grupo.

- El "Adan" (la llamada a la oracién).

- El "Imam". La "Jutba" (el discurso).

- El "Mihrab", el "Minbar" y la decoracién en la mezquita.

- Mezquitas importantes y famosas.

5. Intenciones y Técnicas Diddcticas

En el tema primero se intentard hacer un breve andlisis introductorio para centrar el tema en
cuestién y sefialar cémo el Islam tiene un cardcter netamente monoteista. Se nombraran y cla-
sificaran las fuentes sobre las que se basan los estudiosos del Islam y los empefiados en poner-
lo en préctica. Al mismo tiempo, se infentard iniciar al alumno en las técnica de bisqueda de
contenidos en libros, fundamentalmente y dada la temprana edad de los alumnos, el profesor
se centraria en las traducciones del Qur’an.

En el segundo tema se pretenderd presentar la realidad a nivel inteligible del pueblo que recibié la
revelacién, con el fin de poner de manifiesto la necesidad de ésta. Al mismo tiempo se haré un
repaso de la historia de la Revelacién coranica y de su receptor, el Mensajero de Allah, que la
paz sea con él. Dado el cardcter sagrado de las copias del Quran, se pretenderd infundir en el
alumno el respeto hacia El Libro y el interés para los musulmanes de la lengua que lo soporta, el
drabe. El tema se completard con unas breves nociones de lengua érabe.

En el tercer tema se pretenderd confeccionar una esquemdtica biografia de Muhdmmad desde
la nifiez hasta la consolidacién del Islam. En este tema se recomienda poner de manifiesto la
honestidad y nobleza del Enviado de Allah desde su infancia, y cémo algunos le reconocie-
ron como ‘el profeta prometido'' cuando adn era joven. Parece oportuno hacer observar las
efapas de la revelacion y las circunstancias y dificultades de la consolidacién del Islam. Se
insistird en lo que significa la palabra Revelacién y se pondré de manifiesto que la Revelacion
islamica no vino para un pueblo sino para toda la humanidad en cualquier tiempo.

En el cuarto tema se pretenderd poner de manifiesto la existencia y unidad de Allah, alabado
y ensalzado sea. En contraposicion se hablard de lo que es “'la asociacion' y como esta es
la gran falta que Allah no perdona. También se intentard poner de relieve una gran gama de
caracteristicas de la intencién de Allah para los humanos a través de sus 99 nombres enu-
merados en el Qur’an. Se destacard la piedad y la misericordia de Allah.

En el quinto tema se intentard persuadir al alumno de la importancia que tiene para el musul-
man la adoracién. Se analizarén lo que en occidente se ha conocido como los cinco pilares
del Islam para dejar claro cuél es su significado y, llegado el caso, como es su préctica.

En el sexto tema se intentard presentar los rasgos fundamentales de la moralidad islamica, pre-
parando el campo para hacer ver al alumno que estos valores estan real y rotundamente a
favor de la vida. Se pondrd muy claro que la cohesién social no sélo exige un trato noble
hacia los familiares y vecinos sino a toda la sociedad, incluida en ella los no musulmanes y
que el talante del musulmén es antes que nada generoso y dialogante.

El séptimo tema intentard de un lado infundir en el alumno el respeto que la mezquita merece y
de otro dar a conocer las partes que tiene una mezquita y su funcionalidad. También se haré
un repaso de los actos y personajes mas importantes que se pueden encontrar en la mezqui-
ta. Serd especialmente interesante informar al alumno de cémo debe comportarse en reunién
y de la importancia de la oracién en la mezquita.
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6. lineas Metodolégicas

Adiestrar al alumno en el sencillo uso de un indice de materias ensayando por el ejemplo en
las traducciones del Quran la bisqueda de palabras como «monoteismo», «Allah»,
«Unico», etc.

Buscar para cada cuestiéon tratada alusiones corénicas para discutirlas en debates y analizar-
las. El profesor deberia ser moderador y no imponer por fuerza ideas, aunque no ha de renun-
ciar a persuadir al alumno de abandonar lo que objetivamente sean posturas erréneas.

Siempre que se hable de datos histéricos y biograficos es recomendable acudir a textos impar-
ciales y elaborar cuadros sinépticos.

Es importante pedir al alumno redacciones recopilatorias al final de cada tema, porque sélo de
un esfuerzo de exposicion, el alumno sacaré clarificacion en sus ideas.

Se recomienda que cada alumno disponga de un cuaderno dividido alfabéticamente donde le
sea posible ir guardando, a modo de rudimentaria base de datos, los textos coranicos que el
profesor sefiale o que el alumno de forma personal considere interesantes.

Se recomienda igualmente que el profesor inicie al alumno en la escritura érabe, la pronuncia-
cién y la transcripcion. De esta forma, serd posible la memorizacion de trozos pequefos y
suras cortas e importantes por su significado. Siempre se serviria el alumno de traducciones
del Qur'an, y ello en caso de no ser arabéfono.

Puede resultar eficaz utilizar los medios ““multimedia"', siempre que se disponga de faller infor-
mético, ya que de un lado proporcionan un acceso interactivo a la informacién y del otro per-
mite, en numerosas ocasiones, el aprendizaje a través de imagenes y sonidos.

Se pueden encontrar en la cinematografia peliculas de temas islamicos sobre cuya calidad, en
todos los sentidos, hay consenso. Quiza resulte formativa la visualizacién de dichas peliculas
si se las proyecta en un orden en concordancia con el avance del temario.

Se recomienda igualmente atender las preferencias de los alumnos para hacer énfasis en deter-
minados temas.

7. Método de Evaluacién

En este proyecto para la asignatura de Formacién Religiosa Islémica en Educacién Primaria
Obligatoria no se daran unas directrices especificas para la evaluacién sino que se daré el
espiritu que debe conducir a la misma.

Consideramos que no es propio ni coherente emitir una calificacién numérica del aprovecha-
miento en la asignatura puesto que scémo se va a calibrar el resultado de las ideas vertidas
y examinadas sobre el alma del que se forma?.

Es claro que la semilla sembrada puede tardar en germinar y ello estd sometido a la voluntad
de Allah, alabado y ensalzado sea. Por tanto, la evaluacién se reduciria a la observacion de
diversos factores, entre los cuales figuran los siguientes:

- Actitudes de investigacién y razonamiento ganadas.

- Orden en la exposicién y razonamiento.

- Indice de tolerancia dentro del grupo.

- Nobleza en el comportamiento.

- Disposicién para el trabajo.

- Asimilacién del conocimiento positivo minimo.

- Memorizacién del Quriany la actitud para enfrentar esta labor.

Como resultado se podrd obtener un perfil del individuo en cuestion. Con este perfil confeccio-
nado se iria a los padres para comunicarles la evolucién de su hijo. Del encuentro surgiria un
acuerdo para tratar al nifio en casa y un dato més para remodelar el método docente. Puede
ser procedente comunicarse con el nifio en privado de forma periédica para sacar conse-
cuencias.

Se contraindica el examen como tal en esta asignatura y en cualquier caso, si hubiera que efec-
tuarlo, se recomienda que sea encubiertamente y con el fin de evaluar exclusivamente el cono-
cimiento positivo adquirido.

Es oportuno recordar que no ha de castigarse al alumno por no compartir las posturas del pro-
fesor y que éste ha de dar ejemplo de paciencia, tolerancia e insistencia en aconsejar con
argumentos a aquél, si creyera que realmente estd en un error perjudicial para él.

Téngase en cuenta que lo indeseable es tomar posturas decisivas sin que medie la razén.
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Educacidén secundaria

Curriculo del area de "Ensefianza Religiosa Islamica"

1. Predmbulo

El articulo 27 de la constitucién establece: "Los poderes piblicos garantizan el derecho que asis-
te a los padres para que sus hijos reciban la formacién religiosa y moral que esté de acuer-
do con sus propias convicciones".

La Ley Orgénica 7/1980 del 5 de Julio, de Libertad Religiosa, reitera en su articulo segundo apar-
tado uno, letra C el derecho de toda persona a recibir e impartir ensefianza e informacion reli-
giosa de toda indole, ya sea oralmente por escrito o por cualquier otro procedimiento, elegir para
si, y para los menores no emancipados e incapacitados, bajo su dependencia, dentro y fuera del
ambito escolar, la educacién religiosa y moral que esté de acuerdo con sus propias convicciones.

La Ley 26/1992, del 10 de Noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacion del
Estado con la Comision Islamica de Espaiia, establece en el articulo 10, de su anexo, lo
siguiente:

A fin de dar efectividad a lo dispuesto en el articulo 27.3 de la Constitucién, asi como en la Ley
Organica 8/85, del 3 de Julio, reguladora del derecho a la educacién, y en la Ley Orgénica
1/90, del 3 de Octubre, de ordenacién general del sistema educativo, se garantiza a los
alumnos musulmanes, a sus padres y a los érganos escolares de Gobierno que soliciten, el
ejercicio del derecho de los primeros a recibir Ensefianza Religiosa Isldmica en los centros
docentes pUblicos y privados concertados, siempre que en cuanto a estos Gltimos, el ejercicio
de aquel derecho no entre en contradiccion con el carécter propio del centro, en los niveles
de educacién infantil, educacién primaria y educacién secundaria.

La Ley Organica de Ordenacién General del Sistema Educativo establece que la ensefianza en
la etapa de Educacién Secundaria, tiene entre sus obijetivos, el desarrollo, en los alumnos, de
capacidades tales que como "conocer las creencias, actitudes y valores basicos de nuestra
tradicion y patrimonio cultural, valorarlos criticamente y elegir aquellas opciones que mejor
favorezcan su desarrollo integral como personas", asi como "comportarse con espiritu de coo-
peracién, responsabilidad moral, solidaridad y tolerancia, respetando el principio de la no
discriminacién entre las personas".

Y conforme a la disposicién adicional segunda de la misma Ley Orgdnica prevé que la ense-
fianza de la religion se ajustard a lo dispuesto en los acuerdos de Cooperacién del Estado
Espafiol con las diferentes confesiones religiosas.

Con la publicacién del Real Decreto 2438/1994 del 16 de Diciembre, por el que se regula la
ensefianza de la religion, llega el proceso juridico a su fin para emprender el camino que
ampara nuestra carta magna.

Las Comunidades Islémicas agrupadas en la Comisién Islémica de Espafia han estructurado su
aportacién al curriculo escolar por medio del area de Ensefianza Religiosa Islémica.

La existencia misma de la Ensefianza Religiosa Islamica implica la posibilidad de que los padres que
deseen que su hijo reciba la formacién religiosa y moral, desde la perspectiva del Islam ofrecida
por las comunidades islamicas, puedan ver garantizado el ejercicio de su derecho fundamental.

La experiencia religiosa desde el prisma islamico, no es esponténea, sino que requiere una aten-
ta intervencién educativa, es responsabilidad de los padres y de las familias musulmanas
crear el ambiente adecuado para suscitar el despertar religioso isldmico en sus hijos.

El Corén, contemplado como la comunicacién del mensaje de Dios al hombre, representado en
la persona del Profeta Muhdmmad (P.B.) y su tradicién y conducta, nos marcan el camino que
pretendemos seguir como ejemplo, para lograr el éxito en esta vida y en la eterna.

A través de la Ensefianza Religiosa Islémica, se pretende contribuir al desarrollo fisico, intelec-
tual, afectivo, social y moral de los alumnos, afirmando sus valores personales, familiares y
sociales convirtiendo en normas de conducta: la fraternidad, la solidaridad, la justicia y la
libertad.

2. Introduccién

En la fase de la educacién secundaria, la asignatura optativa de Formacién Religiosa Islamica
se ha enfocado como una profundizacién de la recibida en la fase primaria. No exirafie por
tanto que en ambas formaciones se pueda encontrar un nicleo comin.
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En la educacién secundaria se entiende que el alumno posee un desarrollo adecuado para el
manejo bibliogréfico y la discusion. Estos aspectos se consideran herramientas fundamenta-
les para la profundizacién. Con dicha profundizacién se contribuye a conocer con rigor y
objetividad una de las creencias que mayor peso han tenido en el desarrollo cultural y moral
de la humanidad. Por ofro lado, es claro que el conocimiento objetivo no ha de dar sino un
fruto muy deseado, a saber, favorecer la tolerancia en las relaciones humanas.

En esta situacién es el momento de, una vez conocida la importancia, estructura y manejo del
Qur’an, poner de manifiesto cémo influyé concretamente en la organizacién de una forma de
vida. Es igualmente oportuno exponer cémo Muhdmmad encarné con fidelidad dicha forma
de vida, lo cual le hace modelo de conducta para el musulmaén. Sin embargo, cualquier deba-
te en términos islamicos debe estar presidido por el concepto de la unidad de Allah, alaba-
do y ensalzado sea, y de la actitud que el hombre debe mantener ante su Creador. Por ello
se recomienda acudir al Quran para puntualizar estos aspectos en su justa medida.

En la primera etapa se hablé del culto. No obstante, este punto se tocod resumidamente hacien-
do énfasis en la importancia. Ahora se deberia de entrar en clasificaciones, condiciones y for-
mas, si ello procediera. Esto se justifica por la importancia de la correccién en la adoracién.

El periodo secundario finalizaria dando consciencia al alumno de los derechos que asisten al
musulman, sus fuentes y su perdurabilidad, asi como las obligaciones inexcusables que tiene
para con sus semejantes, ya sean musulmanes o no.

Las anteriormente citadas capacidades de objetividad con que el alumno estaria dotado deben
ser orientadas, entre ofros objetivos, a filtrar aquellos aspectos de la forma de vida islémica
que han trascendido a occidente de forma equivocada. Esto debe hacerse con la mayor obje-
tividad, basdndose en las fuentes bibliograficas y la opinién de aforados intelectuales occi-
dentales, asi como en el testimonio de los musulmanes que aceptaron el Islam por deseo
propio.

Teniendo en cuenta la posibilidad de que algin alumno se pueda haber incorporado tarde,
resulta recomendable que el profesor dedique el tiempo que considere prudente a la recapi-
tulacién y recuerdo de lo ya visto.

3. Objetivos Generales

En la Educacién Secundaria, la Ensefianza Religiosa Islamica tendré como obijetivo contribuir a
la adquisicién y desarrollo en los alumnos de las siguientes capacidades:

Percibir y apreciar cémo el Qur’an no llega para romper con la tradicién monoteista anterior,
sino que supone una matizacién y ampliacién de la revelacion hasta entonces conocida.
Andlisis de algunos textos cordnicos describiendo aspectos de Allah y su intencién hacia la
creacién. Tomar conciencia de que la revelacién del Qurian no es sino un gesto de gene-
rosidad de Allah hacia el ser que acepté la responsabilidad de su confianza. Apreciar en
la figura de Muhdmmad, que la paz sea con él, su puesto entre los enviados y la perfecta
adaptacién al modelo de vida que el Islam propuso. Apreciar en su justa medida la impor-
tancia de la "Sunna" y el "Hadiz" para el musulmén, a la vez que se entiende que la forma
de vida islémica ya estd hecha. Reconocer la labor humanizante y de gobierno llevada a
cabo por Muhémmad, que la paz sea con él, en la peninsula arébiga. Una vez conocida
la importancia de la adoracién para el musulman, entrar en los detalles de las adoraciones.
Tomar conciencia de que el Islam, como humanismo que es, tiene muy presente los derechos
del hombre.

4. Objetivos Temdticos Especificos

- El Qur’an, libro Revelado.

- Generalidades sobre el Qur'an como libro y su manejo.

- Historia de la revelacién. Entorno socio cultural. Simultaneidad entre hechos y textos revelados.

- Lo inmutabilidad del Qur’an, su unidad y su coherencia.

- Distintas transmisiones del texto cordnico. La recitacién.

- Importancia del conocimiento del Qur’an y de su memorizacién.

- El Qur’an fuente de la ley islémica.

- La "Sharia", nociones generales.

- Relacién del Qur'an con los otros libros sagrados.

- El Qur’an como documento histérico y profético.

- El Qur'an como documento cientifico.

- Muhdmmad, el enviado de Allah.
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- Breve biografia de Muhémmad. Su familia.

- Muhédmmad, guia espiritual y politica.

- La actitud de Muhdmmad y su misién.

- Muhdmmad en los libros sagrados.

- El puesto de Muhdmmad entre los enviados.

- La despedida y la muerte de Muhammad.

- Significado de la Sunna y su importancia para el musulman.

- El "Hadiz", la riqueza oral recogida de Muhémmad.

- Los compafieros de Muhédmmad.

- Historia de los profetas anteriores a Muhdmmad segin el Qur’an: Adam, Abraham, Moisés,
Jesus, etc.

- Algunos testimonios de personalidades occidentales sobre Muhdmmad.

- Nocién de Dios en el Islam.

- Argumentos cientificos para la existencia de Allahy su unidad.

- La afirmacién “no hay més Dios que Allah''.

- El Creador del universo y la Creacién.

- Notas sobre Allah, alabado y ensalzado sea, extraidas de sus noventa y nueve nombres.

- La fe dentro del Islam.

- Las invocaciones a Allah. La actitud del creyente ante Allah.

- Explicaciones sobre "Al-Fatiha" (el exordio), la sura de La

- Fidelidad, la sura de la Higuera y ofras.

- La situacion del hombre en la creacién.

- Los angeles, sus misiones. Ofros seres.

- "Shaitan" (el diablo): su desobediencia al Sefior de los mundos, y su guerra declarada al hom-
bre.

- Las dificultades que encuentra Shaitan en su empefio. Las protecciones del creyente.

- El dia del **Juicio Final".

- Sobre el beneficio del recuerdo de Allah en cada circunstancia y en cada momento. El "Dikr"
(el recuerdo).

- El concepto de culto en el Islam.

- Introduccién motivadora.

- La "Shahada" (testimonio). Abandono del "Shirk".

- La higiene en el Islam. El "Wudu" y otras purificaciones. La circunsicién.

- Las "Salawat" (las oraciones), sus tipos y sus beneficios.

- El "Sawm" (el ayuno), su sentido y beneficios.

- El "Zaka" , un impuesto sin recaudador.

- El "Hayy" (la peregrinacién). La historia de la construccion de la Kaaba.

- Nociones sobre el figh de las adoraciones.

- Los distintos madahib.

- Los sunnitas y los chiitas.

- El sistema moral en el Islam.

- El sistema moral proviene de Allah.

- Directrices fundamentales.

- Concepto de virtud en el Islam. Una jerarquia y unos principios de aplicacién. - La ausencia
de compulsién en el Islam.

- La piedad y el temor a Allah. Un control a las pasiones y los deseos.

Responsabilidades sociales.

- Nociones sobre el figh de las acciones.

- Los derechos del ser humano en el Islam.

- Los derechos del ser humano provienen de Allah.

- La vida humana, un bien a preservar.

- Inderogabilidad de los derechos concedidos por el Islam al ser humano.

- Cumplir los derechos es obligacién prioritaria para el musulmén.

- El respeto a la mujer y su dignidad.

- La seguridad de la vida y los bienes. La herencia.

- La salvaguardia del honor.

- La inviolabilidad de la vida privada.
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- Las libertades individuales.

- El derecho a protestar contra la tirania.

- La libertad de expresién, conciencia y asociacién.

- La proteccién de las convicciones religiosas.

- La proteccién contra el encarcelamiento arbitrario.

- El derecho a un minimo vital.

- La igualdad ante la ley.

- El derecho a participar en los asuntos del Estado.

- Negacién rotunda del racismo.

- La vida después de la muerte.

- La creencia en la ofra vida, prédica comin a todos los profetas.

- Razones para creer en la existencia de otra vida. El sentido de la vida.

- El Dia del Juicio. La manifestacién suprema de la justicia y misericordia de Allah.

- La muerte y la tumba. El trénsito entre esta vida y la ofra.

- La tumba, el escenario de una amplia gama de fenémenos.

- Afirmaciones y advertencias corénicas sobre la otra vida. El "Nar" (el fuego) y sus moradores.
El "Yanna" (el jardin), sus excelencias y sus moradores.

5. Intenciones y Técnicas Diddcticas

En el primer tema se profundizara en la historia del Qur'an y se pondré de manifiesto cémo
en muchas ocasiones los trozos de la revelacién se hacian descender como respuesta a
hechos concretos ocurridos entorno al Profeta. Se intentard establecer basdndose en la pro-
mesa de Allah y las palabras de Muhdmmad, cémo el Qur’an no serd alterado ni adulte-
rado con el paso del tiempo. Se intentard ver la conexién continuadora del Qur’an con los
libros sagrados anteriores y se hard un estudio comparativo de la forma y de la composi-
cién. Igualmente es procedente intentar que el alumno perciba el carécter polivalente del
Qur’an como libro legislativo, de psicologia y cientifico en general. Por ofra parte, se insis-
tird en que la diferencia entre las transmisiones coranicas no atafien al contenido sino a la
forma de la recitacion.

En el segundo tema se intentard poner de manifiesto la envergadura politica y espiritual del
Enviado de Allah. De igual forma, se recurriré a la Biblia para sacar a la luz trozos que
hablan de Muhdmmad y de su venida como Gltimo profeta. Se puede aprovechar este momen-
to para dar una enumeracion de los personajes que en el Qur’an aparecen como profetas.
Es objetivo prioritario de este tema dejar bien patente la importancia que tiene la Sunna y los
dichos del Profeta como moldeadores de la conducta islamica, sin olvidar de reflejar la
influencia de la conducta de Muhédmmad en sus compafieros. Dado que la imagen de
Muhédmmad, que la paz sea con él y su familia, ha sufrido ataques a lo largo de la historia,
es conveniente remitirse a libros autorizados y personajes aforados no musulmanes que opi-
nen sobre Muhdmmad, que la paz y las bendiciones de Allah sean con él, en términos obje-
tivos y baséndose en referencias bibliograficas més que en sentimientos u opiniones.

En el tercer tema se hard énfasis en la actitud que la victoria en la otra vida exige al creyente
en ésta para con El Sefior de los mundos. Esta actitud no es otra que la de sometimiento a su
voluntad, lo cual es una liberacién tangible antes que una esclavitud, como la palabra some-
timiento pudiera indicar. Es conveniente de la misma forma hablar aqui del papel que juegan
los Angeles, los yinn y shaitan. Por (ltimo se intentard que el alumno tenga fiel informacién
de cémo serd y qué ocurrird el Dia del Levantamiento (Juicio Final), mencionando la miseri-
cordia de Allah para el creyente y las cosas y personas que vendrén en su socorro. Se habla-
rd de la importancia que el recuerdo continuo de Allah, de la mafiana a la tarde, tiene para
el creyente de cara a ésta y a la ofra vida.

En el cuarto tema se profundizard en la importancia, el sentido y los beneficios que para el cre-
yente fienen las adoraciones bésicas. Se informard al alumno y se prefenderd que entienda
que el hombre ha sido creado para adorar al Creador y que con ello él obtiene el equilibrio
y la recompensa del Jardin.

El quinto punto y el sexto perfilaran y harén entender al alumno la dimensién social del Islam,
asi como las obligaciones que cada musulman tiene para consigo mismo, para con los otros,
para con el medio y para con su Creador. Es importante hacer ver al alumno que “las obras
son por las intenciones'' pero que ademds tiene especial importancia la verificacién practica
de lo que se dice.
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El qué ocurre tras la muerte constituye una apasionante cuestién para el hombre en general. Los
detalles que el Islam maneja sobre dicho tema son variados y ricos. Parece pues conveniente
dedicar un apartado a poner de relieve los més conocidos de dichos detalles. En el séptimo
apartado se hablard por tanto de los misterios del momento de la muerte y de después de la
muerte, basandose siempre en los dichos del Profeta y en el propio Qur’an.

6. Actividades Recomendadas

Para el estudio en clase se continGa recomendando acudir a la bisqueda de citas corénicas
para apoyar las afirmaciones, asi como recurrir a las fuentes biogréficas y del hadiz.

Se debe estimular el razonamiento y para ello no hay mejor método que el solicitar del alumno
la redaccién entorno a los temas que él considere oportunos o que el profesor proponga.

Es conveniente pedir al alumno que acuda a los musulmanes de la zona para compartir con ellos
experiencias vitales propias del Islam como pueden ser el ayuno o la oracién.

Seria bueno invitar a clase a un musulman para hacerle preguntas a modo de entrevista.
Posteriormente cada alumno deberia exponer un informe con sus conclusiones, generandose
de inmediato un debate de ideas.

Parece procedente recomendar que cada tema teérico se trate rellenando una ficha que el profesor
confeccionase previamente. Se propone un modelo que contemplase las siguientes partes:

- Introduccién.

- Objetivos generales.

- Objetivos especificos.

- Material de trabajo.

- Cuestiones para el didlogo previo.

Puede resultar 0til utilizar los medios ““multimedia'’, siempre que se disponga de taller informé-
tico, ya que de un lado proporcionan un acceso interactivo a la informacién y del otro el
aprendizaje puede ser a través de imdgenes en muchos casos.

Elaborar mapas geogréficos y esquemas sintetizadores.

Memorizar cuanto sea posible del Qur’an.

Engrosar y revisar periédicamente la base de datos abierta en el periodo primario.

7. Método de Evaluacién

En este proyecto para la asignatura de Formacién Religiosa Isldamica en Educacién Secundaria
Obligatoria no se daran unas directrices especificas para la evaluacién sino que se daré el
espiritu que debe conducir a la misma.

Consideramos que no es propio ni coherente emitir una calificacién numérica del aprovecha-
miento en la asignatura puesto que 3cémo se va a calibrar el resultado de las ideas vertidas
y examinadas sobre el alma del que se forma?. Es claro que la semilla sembrada puede tar-
dar en germinar y ello estd sometido a la voluntad de Allah, alabado y ensalzado sea. Por
tanto, la evaluacién se reduciria a la observacion de diversos factores, entre los cuales figu-
ran los siguientes:

- Actitudes de investigacién y razonamiento ganadas.

- Orden en la exposicién y razonamiento.

- Indice de tolerancia dentro del grupo.

- Nobleza en el comportamiento.

- Disposicién para el trabaijo.

- Asimilacién del conocimiento positivo minimo.

- Memorizacién del Quran y la actitud para enfrentar esta labor.

Con estos elementos se obtendrd un perfil del individuo en cuestion. Con este perfil confeccio-
nado se iria a los padres para comunicarles la evolucién de su hijo. Del encuentro surgiria un
acuerdo para tratar al nifio en casa y un dato mas para remodelar el método docente. Puede
ser procedente comunicarse con el nifio en privado de forma periédica para sacar conse-
cuencias.

Se contraindica el examen como tal en esta asignatura y en cualquier caso, si hubiera que efec-
tuarlo, se recomienda que sea encubiertamente y con el fin de evaluar exclusivamente el cono-
cimiento positivo adquirido. Es oportuno recordar que no ha de castigarse al alumno por no
compartir las posturas del profesor y que éste ha de dar ejemplo de paciencia, tolerancia e
insistencia en aconsejar con argumentos a aquél, si creyera que realmente estd en un error
perjudicial para él. Téngase en cuenta que lo indeseable es tomar posturas decisivas sin que
medie la razén.
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Bachillerato

Curriculo del area de "Ensefianza Religiosa Islamica"

1. Predmbulo

El articulo 27 de la Constitucién establece: "Los poderes piblicos garantizan el derecho que
asiste a los padres para que sus hijos reciban la formacién religiosa y moral que este de
acuerdo con sus propios convicciones".

La Ley Orgénica 7/1980 del 5 de Julio, de Libertad Religiosa, reitera en su articulo segundo apar-
tado uno, letra C el derecho de toda persona a recibir e impartir ensefianza e informacioén reli-
giosa de toda indole, ya sea oralmente por escrito o por cualquier ofro procedimiento, elegir para
si, y para los menores no emancipados e incapacitados, bajo su dependencia, dentro y fuera del
dmbito escolar, la educacién religiosa y moral que este de acuerdo con sus propios convicciones.

La Ley 26/1992, del 10 de Noviembre, por la que se aprueba el acuerdo de Cooperacion del Estado
Espafiol con la Comisién Islamica de Espafia, establece en el articulo 10, de su anexo, lo siguiente:

A fin de dar efectividad a lo dispuesto en el articulo 27.3 de la Constitucién, asi como en la Ley
Organica 8.85, del 3 de Julio, reguladora del derecho a la educacién, y en la Ley Organica
1.90, del 3 de Octubre, de ordenacién general del sistema educativo, se garantiza a los
alumnos musulmanes, a sus padres y a los érganos escolares de Gobierno que soliciten, el
ejercicio del derecho de los primeros a recibir ensefianza religiosa Islémica en los centros
docentes pUblicos y privados concertados, siempre que en cuanto a estos Gltimos, el ejercicio
de aquel derecho no entre en contradiccién con el carécter propio del centro, en los niveles
de educacién infantil, educacién primaria y educacién secundaria.

La Ley Orgdnica de Ordenacién General del Sistema Educativo establece que la ensefianza en
la etapa de Bachillerato, tiene entre sus objetivos el desarrollo, en los alumnos, de capacida-
des tales como "consolidar una madurez personal, social y moral que les permitird actuar de
forma responsable y auténoma", "analizar y valorar criticamente las realidades del mundo
contempordneo y los antecedentes y factores que influyen en él", asi como "participar de
forma solidaria en el desarrollo y la mejora de su entorno social".

Y conforme a la disposicién adicional segunda de la misma Ley Orgénica prevé que la ense-
fianza de la religiéon se ajustard a lo dispuesto en los acuerdos de Cooperacién del Estado
Espafiol con las diferentes confesiones religiosas.

Con la publicacién del Real Decreto 2438/1994 del 16 de Diciembre, por el que se regula la
ensefianza de la religion, llega el proceso juridico a su fin para emprender el camino que
ampara nuestra carta magna.

Las Comunidades Islémicas agrupadas en la Comisién Islémica de Espafia han estructurado su
aportacién al curriculum escolar por medio del drea de Ensefianza Religiosa Islamica.

La existencia misma de la Ensefianza Religiosa Islamica implica la posibilidad de que los padres que
deseen que su hijo reciba la formacién religiosa y moral, desde la perspectiva del Islam ofrecida
por las comunidades Islamicas, puedan ver garantizado el ejercicio de su derecho fundamental.

La experiencia religiosa desde el prisma Islémico, no es espontaneaq, sino que requiere una aten-
ta intervencién educativa, es responsabilidad de los padres y de las familias musulmanas
crear el ambiente adecuado para suscitar el despertar religioso Islémico en sus hijos.

El Coran, contemplado como la comunicacién del mensaje de Dios al hombre, representado en
la persona del Profeta Muhédmmad (P.B.) y su tradicién y conducta, nos marcan el camino que
pretendemos seguir como ejemplo, para lograr el éxito en esta vida y en la eterna.

A través de la Ensefianza Religiosa Islamica, se pretende contribuir al desarrollo fisico, intelectual,
afectivo, social y moral de los alumnos, afirmando sus valores personales, familiares y sociales con-
virtiendo en normas de conducta: la fraternidad, la solidaridad, la justicia y la libertad.

2. Introduccién

La etapa del bachillerato se considera en la formacién religiosa islémica como una fase en la
cual el alumno, con un bagaije previo en el tema, encontrard un programa tendente a subra-
yar el hecho de que la forma de vida islamica no es un invento reciente que estd por probar.
Para ello se da al alumno la oportunidad de entrar a estudiar algunas colecciones de dichos
del Profeta, asi como las actitudes que el Enviado de Allah mantuvo en su vida y los aconte-
cimientos mds conocidos que le sucedieron. Una vez hecho esto, se puede abordar el tema
de las concreciones entorno a las caracteristicas de la forma de vida islémica.
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Parece oportuno, por razones obvias, que en la exposicién se toquen aspectos de especial rele-
vancia para los musulmanes que viven en una sociedad no islamica.

Un segundo bloque temético trataria de la historia del Islam. Esto se justifica por la necesidad
de mostrar que el proyecto de vida islamico se puso en préctica y dio como fruto un floreci-
miento politico, cultural y cientifico pocas veces visto en la historia. Se analizaria la historia
del Islam centrandose en el particularmente interesante proyecto histérico de Al-Andalus,
modelo de convivencia que tan importante fue para la evolucién cultural de nuestro continen-
te. Al mismo tiempo se dedicarian esfuerzos para dar detalles sobre la enorme cantidad de
conocimiento cientifico que recibimos del mundo arabe, ya fuera original o recogido. La
exposicion toda debe estar gobernada por el principio islamico de que el favor proviene de
Allah y que sélo se obtiene con su permiso.

Parece claro que con lo anterior se habria dado una formacién tal al alumno que iria en bene-
ficio de su madurez personal y de su autonomia en el juicio. El alumno que hubiera asimila-
do correctamente y con nobleza los contenidos de la formacién islémica en el bachillerato y
anteriores etapas estaria no sélo con las claves de una de las realidades histéricas méas sobre-
salientes de nuestro tiempo, sino también en potencia de poner en préctica un proyecto de
vida islémico, si asi lo deseara.

3. Objetivos Generales

En el Bachillerato, la Ensefianza Religiosa Islémica tendra como objetivo contribuir a la adqui-
sicion y desarrollo en los alumnos de las siguientes capacidades:

- Apreciar la coherencia de Muhdmmad con la forma de vida islamica, sirviéndonos para ello
de la tradicién oral recogida de él.

- Tomar conciencia de lo que el Islam tiene que decir a problemas concretos de nuestra vida y
de nuestros dias.

- Tomar conciencia de que el Islam no es una teoria por experimentar sino que ya ha dado sus
frutos positivos en esta vida como testimonian los historiadores de distintos signos.

- Tomar conciencia de las dificultades que la puesta en préctica del Islém ha encontrado a largo
de la historia.

- Tomar conciencia de cémo el estudio y la investigacién es una forma de adoracién hacia Allah
y que por tanto es una labor provechosa. ]

- Tomar conciencia de que el conocimiento viene de Allah y que El es su Gnico duefo.

- Analizar la situacién y la problematica de los distintos tipos de comunidades musulmanas en
la actualidad.

4. Objetivos Teméticos Especificos

- El ejemplo de Muhdmmad.

- Los dichos del Profeta. Estudio de los cuarenta hadices nawawiya y otros.

- La Sunna del Profeta. Andlisis de la coherencia entre lo que decia y hacia a la luz del Qur’an.
Clasificacién dentro de la Sunna.

- Episodios famosos de la vida del Enviado de Allah.

- La innovacién en el Islam y sus condiciones.

- El "lytihad".

- El Islam, una forma de vida.

- El significado de la palabra din.

- La meta en la otra vida. Un motivo de paz.

- La necesidad de vivir en comunidad. El concepto de yamaa.

- La "Sharia" (las leyes islamicas). Un sistema para todos los pueblos y para todos los tiempos.

- El concepto de lo "Haram" (prohibido) y lo "Halal" (permitido).

- El concepto de Estado en el Islam. Su defensa.

- El acuerdo ante las decisiones, un principio fundamental. La "Shura".

- El papel de la paciencia y el consejo en la vida del musulman.

- Actitud ante las dificultades.

- El sentido del trabajo para el musulman.

- Actitud ante la riqueza. El musulmén, gestor de bienes en el nombre de Allah antes que pose-
edor.

- Salvaguardia de los derechos humanos. La mujer, la libertad de expresién, derecho a la vida
privada, participacién en los asuntos de Estado, etc.

- Actitud ante los placeres.
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- Vida familiar.

- Tratamiento entre padres e hijos.

- Actitud ante los narcéticos.

- El espiritu ecologista. El respeto a la creacion de Allah.

- La armonia consigo mismo, con los ofros y con el medio.

- Higiene psiquica vy fisica en el Islam.

- El vestido y la comida en el Islam.

-El Sufismo.

- El sufismo. La expresién mistica del Islam.

- Las tres fases indispensables de la vida mistica:

- La "Sharia", la "Tariqa" (la senda) y la "Hagiga" (la verdad).

- El concepto de mursid (guia) y murid (discipulo). El justo papel de ambos.

- El sufiy el recuerdo del Sefior de los mundos.

- Sufies de renombre en la tradicién. Datos biogréficos.

- Qué no es el sufismo. Los falsos sufies y sus fines.

- Fiestas y dias especiales en el Islam.

- El sentido de la fiesta.

- La Fiesta Grande y la de Ruptura del Ayuno.

- Fiesta del nacimiento del Muhdmmad. Otras fiestas.

- Las boda Islémica.

- Breve historia del Islam.

- El "Quraysh".

- La primera comunidad islémica hasta la muerte de Muhdmmad.

- Situacién de la primera comunidad islémica tras la muerte del Enviado de Allah.

- Los Omeyas: Caracteres del califato, la sociedad y las instituciones, expansién y civilizacién.

- Los Abbasies: Significacién cultural y politica.

- Economia y sociedad en el mundo musulmén clasico.

- Divisién politica y apogeo cultural del mundo musulman medieval.

- De la conquista de Al-Andalus al califato (711-755). Una reinterpretacién: islamizacion.

- Organizacién politica y social. Las bases de la convivencia.

- Desapariciéon del califato (961-1031).

- Del califato a los reinos de Taifas.

- La transicién de las Taifas a los Almorévides.

- La crisis del régimen almoravide y las revueltas andalusies (1144-1145).

- La caida del reino musulmén en Al-Andalus.

- Situacién de los moriscos tras la caida del Reino de Granada. La actitud politica de los **ven-
cedores'".

- Andlisis del texto de *‘Las Capitulaciones' y su contexto histérico.

- Los sabios, la ciencia y el arte en el Islam.

- La actividad intelectual, un tipo de adoracién al Creador.

- El saber proviene de Allah y es un medio de aproximacién a él.

- El saber, una de las metas del musulmén desde el nacimiento hasta la muerte.

- El conocimiento es un patrimonio universal.

- El papel del sabio en la yamaé.

- El papel de la mezquita en la transmisién y elaboracién del conocimiento.

- El Qur'an'y la ciencia. Claves cordnicas de grandes teorias cientificas.

- La medicina y la farmacia en la historia del Islam.

- La agricultura en la historia del Islam.

- Las matemdticas, la fisica y la ingenieria en la historia del Islam.

- La lingUistica érabe. La primera gramatica para la lengua érabe y su influencia en las gramé-
ticas de ofras lenguas semiticas.

- La astronomia y la navegacién.

- La geografia. Los grandes viajeros musulmanes y sus descubrimientos.

- La arquitectura musulmana. Estilos, técnicas y manifestaciones.

- La casa familiar islamica, estructura y funcionalidad.

- La arquitectura islémica en Espafia. Ejemplos: la mezquita de Cérdoba, la Alhambra, etc.

- Las artes islémicas. La poesia, la literatura, la decoracién, etc.
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- El Islam en nuestros dias.

- Ser musulman actualmente y vivir dentro de una organizacién social no islémica. Problemética
y distintas respuestas. El reto de mantener la identidad islamica.

- El fundamentalismo y el laicismo. Andlisis de las dos actitudes y de los dos conceptos.

- Minorias no musulmanas en paises musulmanes.

- Minorias musulmanas en paises no musulmanes. Relaciones con el poder. Ejemplos.

- Situacién actual de la comunidad islamica en Espafia. Organizaciones y tendencias.

- Los acuerdos de 1.992 entre la Comisién Islamica de Espafia y el Estado espafiol. Los firman-
tes y el espiritu del texto.

- Problematica concreta de las comunidades musulmanas en Espafia y en nuestros dias.

5. Intenciones y Técnicas Didécticas

En el primer tema se recurrird a un estudio sistematico de los dichos del Profeta, sus costumbres
y algunos episodios famosos de su vida. Con ello el alumno sacaré una visién clara de que
ninguna afirmacién vertida sobre el Mensajero de Allah en los periodos de formacién ante-
riores fue gratuita. Ademds este tema tendrd el atractivo de ir a traducciones de fuentes ori-
ginales o a éstas si fuese posible. Se comprenderd la riqueza de la vida de este hombre
singular y cémo cada acto en él era un motivo de aprendizaje.

El segundo tema seré en realidad una aplicacion de lo que se ha aprendido en el primero sobre
la conducta de Muhdmmad, que la paz sea con él. De esta forma el alumno comprenderé
que el Islam no es una abstraccién y tendré nuevamente un motivo para admirar al Mensajero
de Allah.

En el tercer tema se presentard al alumno, de forma clarificadora, lo que se entiende por sufis-
mo. Se hard entender que el sufi, en su auténtica expresién, no es sino un musulmén que se
atiene a los pardmetros establecidos en la sharia y que ademés, motivado por su anhelo de
conocimiento y aproximacién a Allah, alabado y ensalzado sea, sigue la guia de un maestro
“cualificado'" que le ayuda a perfeccionar su caracter y obtener los mencionados obijetivos.

Sin embargo, es fécil encontrar actitudes defraudadoras en torno al sufismo. En muchos casos
dichas actitudes han llevado a précticas reconocidas generalmente como desviaciones del
Islam. Por ello conviene detenerse en el examen del concepto, intentando dotar al alumno de
los suficientes elementos de juicio que le permitan elaborar su propio criterio. El profesor debe
ser extraordinariamente riguroso y cientifico en esta cuestién y ello por la sutileza del con-
cepto a debatir y por la importancia de extraer una visién adecuada a la realidad.

Los temas que siguen son un intento de hablar de la cultura islémica en su globalidad. Se debe
llevar al alumno a entender como trata el Islam el aspecto ludico-festivo y cudl es su sano enfo-
que. Es también el momento de invitar al alumno a que reflexione sobre la grandeza que el
sometimiento a la ley de Allah trajo a la Umma (Nacién Islamica). Para ello se recurrird al
estudio de la historia del Islam en sus aspectos politicos, militares, culturales y cientificos.
Merece la pena centrarse en el periodo de Al-Andalus porque si el alumno sale a la calle no
le sera dificil ver las huellas vivas de aquel humanizante proyecto de convivencia entre tres
culturas.

El dltimo apartado deberia ser un intento de analizar la realidad actual de las comunidades
musulmanas de nuestros dias y muy especialmente las que viven en paises no musulmanes. En
este tema se pasaria revista a los problemas mas notables de dichas comunidades y se cen-
traria el andlisis en las respuestas dadas a dichos problemas.

En este sentido se destacarian como posturas extremas el “*fundamentalismo' y el **laicismo'’,
haciendo resaltar los peligros que encierran cada una de ellas para el creyente. El apartado
podria concluirse estudiando el espiritu y el contenido de los acuerdos que los musulmanes
espafioles han firmado con el Estado y cémo estos acuerdos han influidos en la vida de la
comunidad espafola de musulmanes.
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Convenio sobre designacion y régimen

econdmico de las personas encargadas

de Ta ensenanza religiosa islamica en
los centros docentes piblicos de
educacion primaria y secundaria

Preémbulo

En el marco de la Constitucién, de conformidad con lo previsto en la disposicién adicional segunda
de la Ley Orgénica 1/1990, de 3 de Octubre.de Ordenacién General del Sistema Educativo, en
el arficulo 10 y disposicién final Onica del Acuerdo de Cooperacion del Estado Espafiol con la
Comisién Islémica de Espafia, aprobacion por Ley 26/1992, de 10 de Noviembre, y en el Real
Decreto 2438/1994, de 16 de Diciembre, por el que se regule la ensefianza de la Religién, el
presente Convenio tiene por objeto establecer el régimen econémico de las personas que impar-
tan la Ensefianza Religiosa Islamica en los centros pablicos de la Educacién Primaria y Educacién
Secundaria que para cada afio escolar, sean designados por las Comunidades pertenecientes a
la Comisién Islémica de Espaia, con la conformidad de ésta.

A tal fin, los Ministros de Justicia e Interior y de Educacién y Ciencia en representacién del
Gobierno, y los Secretarios Generales de la Comision Islémica de Espafia, entidad inscrita en
el Registro de Entidades Religiosas y representativa de las Comunidades Islémicas miembros
de la misma, para la propuesta, consideracién y ejecucién de los acuerdos que éstas adop-
ten en el dmbito dei articulo 10 del Acuerdo de Cooperacion del Estado Espafiol con la
Comisién Islamica de Espafia firman el siguiente convenio:

Clausulas

Primera:

De conformidad con lo dispuesto en el articulo 3.1 del Real Decreto 2438/1994, de 18 de diciem-
bre, por el que se regula la ensefianza de la Religidn, los padres o tutores de los alumnos, o ellos
mismos si fueran mayores de edad, manifestaran voluntariamente al Director del Centro al comien-
zo de cada etapa o nivel educativo o en la primera adscripcién del alumno al centro, su deseo de
cursar las ensefianzas de Religidn, sin perjuicio de que esa decisién pueda modificarse al inicio
de cada curso escolar. Los centros docentes recabaran expresamente esta decisién en la primera
inscripcién del alumno en el centro o al principio de cada etapa.

Segunda:

Las Administraciones educativas competentes informardn oportunamente a las respectivas
Comunidades Islamicas y a instancia de las mismas, de las solicitudes de recibir dicha
Ensefianza, presentadas en los Centros escolares situados en su dmbito de gestion.

Tercera:

Antes del comienzo de cada curso escolar la Comisién Islémica de Espafia comunicard a las
Administraciones Educativas competentes las personas que considera idéneas en el ambito
correspondiente para impartir la Ensefianza Religiosa Islamica en los diferentes niveles edu-
cativos. La designacién a que se refiere la cldusula siguiente deberd recaer necesariamente
en las personas que vengan incluidas en esta relacién.

Cuarta:

Antes del comienzo de cada curso escolar la Comision Islémica de Espafia comunicard a las
Administraciones Educativas competentes el nombre de las personas designadas para impartir la
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Ensefianza Religiosa Islamica en los centros docentes en los que, existiendo demanda de esta
ensefianza, se hubiere informado de la misma segin lo previsto en la cléusula segunda.

Quinta:

Segin lo dispuesto en el articulo 6.2 del Real Decreto 2438/1994, de 16 de diciembre por el
que se regula la ensefianza de la Religion en los centros publicos de Educacién Primaria la
designacién, conforme a la cléusula precedente, de las personas que hayan de impartir la
Ensefianza Religiosa Islamica podrd recaer en profesores dei Cuerpo de Maestros con desti-
no en el Centro que lo hubiesen solicitado. En este caso los profesores serdn retribuidos direc-
tamente por la Administracién educativa correspondiente.

Sexta.:

Las Administraciones educativas y la Comisién Islamica de Espafia adoptarén las medidas opor-
tunas para conseguir los objetivos siguientes:

1) Que cualquiera que sea su nimero, los alumnos o alumnas que lo soliciten puedan recibir la
Ensefianza Religiosa Islémica.

2) Que cada persona al efecto designada para impartir la Ensefianza Religiosa Islamica pueda
atender el mayor nimero posible de alumnos y alumnas que hubiesen solicitado recibirla en
los diversos centros docentes de un mismo &mbito territorial.

Séptima:

De acuerdo con lo previsto en el articulo 62 apartado uno de la Ley Orgénica 7/1980, de 5 de julio
de Libertad Religiosa, los profesores de Ensefianza Religiosa Islamica dependerén de las correspon-
dientes Comunidades Islamicas designantes, igualmente, éstas podran definir el régimen de dichos
profesores en consonancia con el cardcter especifico de la actividad por ellos desarrollada.

Octava:

A fin de garantizar la efectividad de lo dispuesto en este convenio y sin perjuicio de lo esta-
blecido en la clausula anterior, el Estado compensard econémicamente a las Comunidades
Islémicas por los servicios prestados por las personas que impartan Ensefianza Religiosa
Islémica en los correspondientes centros docentes publicos del Estado Espafiol en los niveles
de Educacién Primaria y Educacién Secundaria optimizando las condiciones de imparticion
de dicha ensefianza, segin lo que se establece a continuacién:

1) Llos alumnos y alumnas del mismo nivel educativo que, en un mismo centro, soliciten la
Ensefianza Religiosa Islamica seran agrupados para recibir esta ensefianza. En este caso el
nimero de alumnos por grupo no serd mayor que el establecido por la normativa vigente para
la correspondiente etapa.

2) En el caso de que al aplicarse lo dispuesto en el apartado anterior el grupo formado sea infe-
rior a diez se agruparan los alumnos y alumnas de diferentes niveles educativos de una misma
efapa que, en un mismo centro, hubiesen solicitado recibir la Ensefianza Religiosa Islamica.

3) La hora de clase de Ensefianza Religiosa Islémica serd compensada econémicamente por el
Estado cuando el numero de alumnos a que se imparta, una vez aplicado lo acordado en los
apartados 1 a 3 de esta clausula. sea igual o superior a diez El importe econémico por cada
hora de Ensefianza Religiosa Islamica tendré el mismo valor que la retribucién real por hora
de clase de cualquier materia impartida por un profesor interino del mismo nivel.

Novena:

El Estado transferird anualmente a la Comisién Islémica de Espafia las cantidades globales que resulten
de la aplicacion de lo dispuesto en la clausula anterior a la actividad prestada durante el curso aca-
démico precedente por las personas que impartan la Ensefianza Religiosa Islémica que no sean per-
sonal docentes de la Administracién. La aplicacién presupuestaria se realizaré de la siguiente forma:

1) En el curso 1996/97 se calculard el presupuesto necesario para retribuir a las personas
encargadas de la Ensefianza Religiosa Islamica a partir de las necesidades de profesorado
observadas y atendidas durante ese curso.

2) En el ejercicio presupuestario de 1998 se transferird a la Comisién Islémica de Espafia la
cantidad necesaria, conforme a la estimacién realizada, para retribuir a las personas encar-
gadas de impartir Ensefianza Religiosa Islémica durante el curso 1997/98.

3) En ejercicios presupuestarios sucesivos se procederd de la misma forma con respecto al pro-
fesorado que haya impartido estas ensefianzas en el curso anterior.

Décima:

Para el seguimiento de la aplicacion del presente Convenio se constituird una Comisién parita-
ria, integrada por representantes de los Ministerios de Educacion y Ciencia y de Justicia e
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Interior y de la Comisién Islamica de Espaiia, que se reunird siempre que lo solicite alguna
de las partes.

Undécima:

El presente Convenio entrard en vigor al inicio del curso 1996/97 y serd susceptible de revi-
sién a iniciativa de cualquiera de las partes previa notificacién con seis meses de antelacion.

Cléusula transitoria

Lo acordado en este Convenio para la Educacién Primaria y Secundaria seré de aplicacién en
los centros de Educacién General Bésica y Bachillerato Unificado Polivalente mientras estas
ensefianzas subsistan para los niveles o edades en cada caso equivalentes.

Madrid a 12 de Marzo de 1996

El Ministro de Educacién y Ciencia
Fdo: Jerébnimo Saavedra Acevedo

El Ministro de Justicia e Interior
Fdo: Juan Alberto Belloch Julbe

Por la Comisién Islamica de Espaiia:

El secretario general de la Federacién Espafiola de Entiddes Religiosas Islémicas
Fdo: Francisco Escudero Bedate

El Secretario General de la Unién de Comunidades Islémicas de Espaiia
Fdo: Riay Tatary Bakry
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Glosario de términos arabes”

adhan: llamada a la oracién que lleva a cabo el muaddin.

adul: profesor de drabe.

al-ahkam al-jamsa (pl.): las categorias con las que definir toda accién humana, segin el crite-
rio de la ley islamica: prohibido (haram), obligatorio (fard), recomendado (mustahabb), desa-
consejado (makruh) y permitido (mubah).

al-amr bi-l-maruf wa-I-nahy an al-monkar: buscar el bien en las acciones y evitar el mal, prin-
cipio que ha de cumplir todo musulman.

al-Agsé: “la més lejana”, nombre dado por El Coran a la Gran Mezquita de Jerusalén, edifi-
cada en el siglo VII, en el monte en donde se erigia el templo de Salomén.

Alawiya: (en el contexto de este libro) tariga sufi formada por el shayj de origen argelino Ahmad
al-Alawi (1869-1934), presente en el norte de Africa y en el resto del mundo arabe.

al-hamd-li-Llah: “alabado sea Dios”, hamdala, o invocacién que tradicionalmente es pronun-
ciada por los musulmanes al finalizar una determinada accién.

Al-lah ékbar: “Dios es el mas grande”, takbir, formula frecuentemente utilizada en la oracién
ritual y en otros momentos de la vida diaria de los musulmanes.

Al-lah: Dios.

al-Qurén: “recitacién”, El Corén, libro sagrado del islam, revelado por Dios a Muhdmmad, su
enviado.

amir: jefe, aquél que conduce y manda la comunidad.

ammama: raiz drabe que significa seguir un destino, una direccion; de ahi se deriva imam.

arkan al-islam (pl.): los cinco pilares o preceptos fundamentales del islam: la shahada (declara-
cién de fe), la salat (oracién), la zakat (la limosna obligatoria), el sawm (ayuno durante el mes
del ramadén) y el hayy (peregrinacién a La Meca, al menos una vez en la vida si se dispone
de los recursos para llevarla a cabo).

ashab al-din: “hombres de religién”, miembros de la comunidad formados en los preceptos teo-
l6gico-juridicos del islam.

as-salam alay-kum wa-réhmat Al-lah: “la paz sea con vosotros y la misericordia de Al-lah” (as-
salam altajlil), férmula con la que se finaliza la oracién ritual musulmana.

aya (pl. ayat): versiculo del Corén.

bayt Al-lah: “casa de Dios”, referido especialmente al templo de La Caaba en La Meca, pero
también puede ser aplicado a las mezquitas.

bi-smi-Llah Al-lah dkbar: “en el nombre de Dios, Dios es grande”, férmula religiosa utilizada,
entre otras ocasiones, durante el sacrificio ritual.

bi-smi-Llah ar-rahmén ar-rahim: “en el nombre de Dios, el compasivo, el misericordioso”, bds-
mala, formula religiosa que inicia todas las suras o capitulos del Corén y que es pronuncia-
da en la oracién, asi como al inicio de diferentes actos por parte de los musulmanes piadosos.

Caaba (La): “el cubo”, estructura cibica envuelta de un gran velo negro, que ocupa el centro de
la Gran Mezquita de La Meca, y que alberga la Piedra Negra. Constituye el principal san-
tuario dedicado a Dios, y es hacia ella donde los musulmanes de todo el mundo dirigen sus
oraciones diarias.

dar al-harb: “casa de la guerra”, naciones que no se hallan bajo gobierno musulman, y en opo-
sicién a las naciones del islam.

dar al-islam: “casa del islam”, naciones bajo gobierno musulman.

dar al-kufr: “casa de los infieles”, también aplicado a las naciones que no se hallan bajo gobier-
no musulmdn, y en oposicién a las naciones del islam.

*Entre comillas se indica el sentido etimolégico del término
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dawa: predicacién del mensaje islamico.

deobandi: movimiento musulméan de inspiracién rigorista surgido en la segunda mitad del siglo
XIX en la regién india de Uttar Pradesh, en la Universidad de Dar ul-Ulum de Deobandi.

Dharura: necesidad.

dhikr: jaculatoria o invocacién del nombre de Dios.

dhu-l-hiyya: doceavo mes del afio lunar musulmén, durante el que se celebra el hayy o pere-
grinacién a La Meca.

din: religion.

faqih (sing. fuqahd): alfaqui, jurista experto en figh.

fard (pl. furud): obligacion.

fard al-ayn: obligacién esencial que incumbe a todo musulmén.

fard al-kifaya: obligacién que afecta a toda la comunidad, pero que se encargan de cumplir
determinados miembros de la misma.

fatur: alimentos con los que se rompe el ayuno diario durante el mes de ramadan.

fatwa (pl. fatawa): dictamen juridico-religioso elaborado por un muft.

figh: derecho religioso musulman.

fitna: rebelion, desunion.

fitri: nacido musulmén, derivado de fitra o “religién natura
que viene al mundo.

hadith (pl. ahadit): tradiciones, relato de los hechos y dichos del Profeta, que constituye una fuen-
te del derecho musulmén.

halal: permitido, opuesto a haram.

handfi: referido a la escuela juridica fundada por Abu Hanifa (s. VIII).

hanbali: referido a la escuela juridica fundada por Ibn Hanbal (s. IX).

haram: prohibido, sagrado, opuesto a halal.

hayy: peregrinaje a los lugares sagrados de La Meca. Es el quinto pilar del islam.

hishma: “vergiienza”, “honor”, sintesis de moral musulmana y de costumbres locales.

hiyab: “velo”, “separacién”, derivado de la raiz arabe “h-g-b” que significa esconder, ocultar
de las miradas. Aplicado al velo utilizado por las mujeres musulmanas para cubrir su cabe-
za y, en ocasiones, su rostro.

hiyra: hégira, emigraciéon de Muhémmad y sus compaiieros de La Meca a Medina en 622, el
afo que inaugura el calendario musulman.

ibadat (pl.): preceptos religiosos relacionados con el culto a Dios.

Ibn Battuta: viajero magrebi (1304-1378), autor de una de las principales descripciones de las
sociedades arabomusulmanas del siglo XIV.

Ibn Jaldun: viajero e historiador magrebi (1332-1406), autor de A-Mugdddima, obra en la que
sintetiza parte de sus estudios realizados a lo largo de sus viajes.

id al-adha: fiesta del sacrificio, celebrada al final de los dias del peregrinaie; ver también id al-kabir.

id al-fitr: fiesta que celebra el final del ayuno durante el mes del ramadén.

id al-kabir: la fiesta grande, otra forma de referirse a a la fiesta del sacrificio o id aladhd.

id as-saguir: la fiesta pequefia, otra forma de referirse a la fiesta que celebra el final del ayuno
durante el mes del ramadén.

id mubdrak: “feliz fiesta”, saludo habitual durante las principales celebraciones musulmanas.

iftar: hora y accién con el que se rompe el ayuno diario durante el mes de ramadan.

ihram: vestido sagrado para el peregrino durante el hayy.

imam as-salawat al-jams: imam que dirige las cinco oraciones diarias.

imam jatib: imam que se encarga de pronunciar la jutba o sermén del viernes.

imam mumtaz: imam reconocido, que adquiere la condicién de profesor en una universidad islémica.

imam: “el que esta delante”, dirigente de la comunidad musulmana, encargado de guiar la ora-
cién colectiva.

in sha Al-lah: “si Dios quiere”, frecuente invocacién musulmana.

islam: “sumision a Dios”, islam.

iytijad: esfuerzo personal de reflexién e intelectual para elaborar el derecho musulmén a partir
de las cuatro fuentes principales: El Coran, la Sunna, el iymé (consenso) y la giyds (deduc-
cién analédgica).

jitdn: circuncision.

jutba al-minbariya: prédica pronunciada por el imam desde el minbar.

|n

, depositada por Dios en todo aquél
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jutba al-yuma: prédica pronunciada por el imam durante la oracién comunitaria del viernes al
mediodia.

jutba: sermén o prédica pronunciado por el imam durante la oracién comunitaria del viernes al
mediodia y en otras ceremonias religiosas.

kafirdn (sing. kdfir): infieles.

kafn: sudario con el que se envuelve el cadéver del difunto musulman.

la ilaha il-la Al-lah wa-Muhémmad rasul Al-lah: “no hay més Dios que Allah y Muhémmad es
su profeta”, contenido de la shahada o declaracién de la fe islémica.

laylat al-qadr: la noche del destino o del poder, celebrada en los Oltimos dias del ramadan,
aproximadamente la noche del 27 de ese mes.

ma sha Al-lah: “gracias a Dios”, frecuente invocaciéon musulmana.

madhéhib (sing. madhab): escuelas juridicoteolégicas: hanbali, hanafi, shafii y maliki.

madrasa: escuela religiosa, frecuentemente vinculada a una mezquita.

makruh: desaconsejado.

maliki: referido a la escuela juridica fundada por Mélik Ibn Anas (s. VIII).

manara: minarete, torre desde la que el muaddin se encarga de hacer la llamada a la oracién.

mandub: recomendado.

magbara: cementerio.

masyid: mezquita, oratorio musulman.

mida: fuente o pila para las abluciones que se encuentra en los oratorios musulmanes.

mihrab: nicho en el muro de la alquibla que indica la direccién de La Meca, hacia la cual han
de dirigir la oracién los musulmanes.

minbar: catedra o pllpito desde el cual el imam pronuncia el sermén (jutba) durante la oracién
del viernes al mediodia.

mithaq: pacto primordial establecido entre Dios y los hombres, del que habla El Corén.

msid: pequefio oratorio musulman situado en un barrio.

muaddin: almuédano, el que hace la llamada a la oracién.

mudllim al-Qurén: profesor que ensefia a los nifios a recitar El Corén.

muamalat (pl.): preceptos religiosos que tratan prioritariamente las relaciones sociales entre los
miembros de la comunidad musulmana.

mudttil: persona indiferente ante lo religioso, escéptico, ateo o agnéstico.

mubah: permitido.

mufti: consejero juridico, encargado de pronunciar las fatwa-s.

muftirat (pl.): todas aquellas cosas que pueden quebrantar el ayuno durante el ramadan.

Muhémmad, Mahoma: profeta del islam.

muhtadi: converso.

mumin: creyente, término que se opone al de kdéfir, infiel.

mundfiq: hipécrita, aquél que sélo aparenta una practica sin creencia.

monkar (al-): el méaximo.

muqdaddam: responsable de una zéwiya, designado por el shayj de esa cofradia.

murajjas: indiferente, permitido.

Muridiya: derivada de la palabra murid que significa discipulo. Cofradia religiosa originaria del
Senegal surgida en la segunda mitad del siglo XIX en el seno de la etnia wolof por el shay;j
Ahmadu Bamba Mbacke (1852-1927).

musallé: pequefia mezquita; también oratorio al aire libre, situado en las afueras de una pobla-
cion.

maslim: musulman.

mustahabb: recomendado.

muwdqgqit: personal religioso encargado de confeccionar el calendario lunar y de fijar las horas
de las cinco oraciones diarias.

nabi: profeta.

nikah: casamiento, matrimonio.

niyya: intencién, resolucién sincera por parte del musulmén para el cumplimiento de una deter-
minada prescripcion religiosa.

Qadiriya: orden sufi fundada en Bagdad en el siglo Xl por Abdel Qadir al-Jilani. Fue una de
las primeras cofradias sufies, y estd4 implantada a lo largo del mundo musulmén desde
Marruecos a la India.
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qdyyim: encargado del mantenimiento de la mezquita.

qibla: direccién de La Meca, hacia la cual todos los creyentes dirigen las oraciones diarias.

rakat: postracién, conjunto de gestos que componen la oracién.

ramadan: noveno mes del calendario hegirico, el mes mas sagrado para los musulmanes, duran-
te el que se celebra el ayuno obligatorio anual.

rihla: género literario que recoge las descripciones de los viajeros arabes.

sahur: comida frugal que se lleva a cabo antes del alba de la jornada de ayuno durante el mes
de ramadan.

salafiya: movimiento reformista musulmén surgido a finales del siglo XIX.

salat al-ishé: oracién realizada durante la noche.

salat al-maghrib: oracion del ocaso.

salat al-yuma: oracién que se celebra el viernes al mediodia y en la que es preceptivo que
acuda toda la comunidad.

salat at-tarawih: oraciones que se celebran durante las noches de ramadan, en especial la ldy-
lat al-qadr.

salat: oracién ritual, segundo de los cinco pilares del islam, que el musulman ha de realizar
cinco veces al dia.

sawm: ayuno, cuarto pilar del islam y obligacién ritual de todo creyente adulto.

shdfii: referido a la escuela juridica fundada por Abdallah Shdfii (s. 1X).

shahada: declaracién de fe musulmana, primer pilar del islam.

sharia: ley musulmana, formulada a partir de los principios de El Coran y la Sunna.

shayj: jeque, jefe espiritual de una tariga sufi.

Sufismo: misticismo, expresién esotérica del islam. El sufismo es la ciencia del conocimiento
directo Dios, y extrae sus doctrinas y métodos directamente del Corén y de la revelacién isla-
mica. Esta expresion mistica suele agruparse en torno a cofradias (o turug, fariga en sing.)
lideradas por un jefe o shayj espiritual.

Sunna: “tradicién”, compendio de los dichos y hechos del Profeta atribuidos directamente a él,
y que constituye una de la principales fuentes del derecho musulman.

sura: azora, capitulo del Coran.

tabligh: propagacién de la fe.

tafsir: comentarios al texto del Cordn, exégesis cordnica.

tahara: pureza ritual, conjunto de técnicas para conseguir la purificacion.

talaq: repudio.

talib: alumno, estudiante.

taqiya: precaucion, disimulo, dispensa del cumplimiento de las prescripciones religiosas cuan-
do hay algin tipo de amenaza o coaccién moral.

taglid: imitacién, aceptacién pasiva del criterio de autoridad.

tarawih: “tomar descanso”, aplicado a las oraciones que suelen hacerse por la noche durante
el ramadén.

Tariq ibn Zyad: caudillo bereber que comandé las tropas musulmanas que entraron en la penin-
sula ibérica en el afio 711.

tariqa (pl. turug): “via”, “camino”, cofradia religiosa de inspiracién sufi.

tawhid: principio de la unidad de Dios, fundamental en el islam.

Tiyaniya: cofradia religiosa fundada por Ahmad atTiyani (1737-1815) y presente en
Marruecos, Argelia y Africa Subsahariana.

ulamé (sing., dlim): doctores y sabios en el estudio del Corén, de la Sunna y de sus comenta-
rios.

umma: comunidad musulmana.

wahabi: referido al wahabismo, doctrina elaborada por Muhdmmad Ibn Wahab (s. XVIIl), que
interpreta con mayor rigor la escuela juridica hanbali.

wayib: obligatorio.

yéiz: indiferente, permitido.

Yamdat tabligh ad-dawa: movimiento musulmén creado en 1926 en Mewat, en el norte de la
India, por Maulana Muhdmmad llyas (1885-1944), con el objetivo de preservar las tradicio-
nes y valores de las poblaciones musulmanas de esta regién ante las influencias hindtes. A
partir de esta orientacién, este movimiento ha adquirido un carécter transnacional y esté pre-
sente en todos aquellos paises donde los musulmanes se encuentran en situacién minoritaria.
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yamaat: colectividad, conjunto de musulmanes.

yami: mezquita principal de una poblacién, en donde se reine la comunidad los viernes para
la oracién colectiva.

Yibril: arcangel Gabriel.

yihad: “esfuerzo en el camino de Dios” para conseguir que las prescripciones corénicas se
extiendan sobre la tierra.

zakat al-fitr: limosna que se efectia al término del ramadén durante el id alitr, repartiendo ali-
mentos entre pobres y necesitados.

zakat: limosna obligatoria, uno de los cinco pilares del islam.

zawiya: edificios que pertenecen a una cofradia o hermandad religiosa (tariga).
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Anexos

Recortes de prensa

Informaciones sobre el caso de la desescolarizacién de tres nifias marroquies en Girona
(noviembre-diciembre de 1997)

12-11-97

La Vanguardia: “Un inmigrante magrebi saca a sus tres hijas del colegio por motivos religiosos”

13-11-97

La Vanguardia: “La Generalitat tolerard que las nifias magrebies de Girona se salten la gimna-
sia y la masica”

El Pais: “Un musulmén saca a sus hijas de un colegio de Girona porque les ensefiaban musica
y gimnasia”

14-11-97

El Punt: “La Comissié Islamica intervé en I'afer de les nenes que no van a escola”

15-11-97

El Periédico: “Un marroqui saca a sus hijas de una escuela de Girona”

La Vanguardia: “Ensenyament desautoriza a su delegado en Girona por el caso de las nifias
musulmanas. Un portavoz del Departamento asegura que llevarédn al padre de las nifas a la
Fiscalia de Menores”.

El Punt: “El pare musulma vol portar les nenes a una escola on no hagin de fer esport ni masi-
ca” (en portada)

El Punt: "El pare musulma vol canviar les filles de I'escola perqué no estd content del tracte” (interior)

Diari de Girona: "Denunciaran a la Fiscalia el cas de les magribines desescolaritzades”

El Pais: “El padre que retir6 a sus hijas de un colegio de Girona reivindica vivir segin el Coran”

16-11-97

El Pais: “La comunidad islémica exige que Ensefianza respete sus diferencias. Se amenaza con
recurrir a Estrasburgo”

17-11-97

El Punt. “Col.lisié entre religié i escolaritzacié” (editorial)

18-11-97

La Vanguardia: “La Comisién Islamica quiere mediar en el conflicto por la ensefianza a los
musulmanes”

Diari de Girona: “L'Ajuntament [de Girona] s’ofereix per mediar en el cas de les nenes magri-
bines desescolaritzades”

El Punt. “El col.lectiu islamic gironi, contra la misica a I'escola” (en portadal)

El Punt: “La comunitat islamica de Girona déna suport al pare que ha tret les nenes d’escola”
(interior)

19-11-97

El Punt. “Pagans diu que I"afer del musulma que ha tret les filles d’escola esta en vies de soluci6.
La regidora d’Ensenyament de Girona destaca la importancia de crear un clima de serenitat”

20-11-97

Diari de Girona: "CCOO rebutja que el col lectiu islamic intervingui en el cas de les nenes magri-
bines. El sindicat d’Ensenyament déna suport al professorat de I'escola Mare de Déu del Mont”

El Punt: “CCOO acusa al collectiu islamic de Girona d'immiscir-se en el sistema educativ”

21-11-97

Diari de Girona: Xevi Dilmé,"Religi6 o escolaritzacié?2” (articulo de opinién)

22-11-97

Diari de Girona: Lluis Nualart, “El Sindicat d'Ensenyament” (articulo de opinién)

23-11-97

Diari de Girona: "Els drets i deures de les persones” (editorial)

Diari de Girona: “Un cas aillat. La majoria d’experts coincideixen que la desescolaritzacié de
dues nenes magribines d'una escola de Girona no és habitual i assenyalen que la integracio
als centres és bona”

El Punt: "Ensenyament insisteix que no pot eximir d'algunes classes les nenes musulmanes que
no van a escola”
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24-11-97

Diari de Girona: “La Comissié Islamica tractard avui amb Ensenyament de I'afer de les nenes
musulmanes. Aquesta entitat n’augura una rapida solucié”

26-11-97

El Pais: “Para la Comisién Islémica, la misica no atenta contra la religion”

El Punt. “La Comissié Islamica div que el pare musulma ha comencat a canviar d’actitud”

El Punt: Mercé Amorés, “A un home valent” (articulo de opinién)

27-11-97

El Punt: "Més de dos-cents alumnes estudien religi6 islamica en centres pablics gironins” (en portadal)

El Punt. “L'Alcord no prohibeix ni la mésica ni la gimnastica, segons experts islamistes”

El Punt: Josep Manyer, “La légica fonamentalista” (articulo de opinién)

El Punt: Xavier Besal0, “S’ha produit un conflicte de drets” (entrevista)

El Punt. “Dos-cents alumnes estudien religi6 islamica en centres piblics de les comarques gironines”

28-11-97

Diari de Girona: Rosa Bagué “El dret a I'educacié i la integracié” (cartas del lector)

29-11-97

El Punt: “Les nenes marroquines que no van a escola podrien reprendre les classes a partir de
dilluns. El director del col'legi diu que el pare ha cedit en les seves objeccions religioses”

Diari de Girona: “Les nenes magribines desecolaritzades podrien tornar dilluns vinent al col legi.
El pare, que les va treure del centre perqué no fessin gimnastica ni misica, ha cedit”

Avui: “Les tres nenes magribines apartades de |'escola pel pare tornaran a classe”

2-12-97

El Punt. “Les tres nenes marroquines no han tornat a escola, tot i les expectatives”

Diari de Girona: “Les nenes magribines no van tornar ahir a I'escola Mare de Déu del Mont”

4-12-97

Diari de Girona: “Les dues nenes magribines encara no s’han incorporat a les classes”

5-12-97

Diari de Girona: Carles Navales, “Immigracié=didleg i més didleg” (articulo de opinién)

6-12:97

El Periédico: “Ultimé&tum a las nifias magrebies de Girona”

Diari de Girona: "Ensenyament déna un ultimatum al pare de les nenes magribines”

El Punt. “Guirado aconsella al pare musulma que accepti el sistema o s’emporti les nenes” (en portadal)

El Punt: “Guirado: ‘O les nenes van a escola o el pare haurd de pensar a retornar-les al Marroc’”
(interior)

8-12-97

El Punt: Rosa Bagué, “Sobre el dret a I'educacié i la integracié” (cartas del lector)

El Punt: Marc Vidal, “Acceptem i callem... o acollim i integrem” (articulo de opinién)

11-12-:97

Diari de Girona: "Ensenyament preveu que les tres nenes magribines es reincorporin avui a les classes”

12-12-97

Diari de Girona: “Les tres nenes magribines no s’incorporen a les classes”

13-12-97

Diari de Girona: Victor Sanchez, “Que Déu ens empari” (articulo de opinién)

El Pais: “Las nifias musulmanas de Girona vuelven al colegio el proximo lunes”

El Periédico: “Las nifias magrebies de Girona volverén el lunes a clase”

15-12-97

La Vanguardia: Andreu Claret, “Tres nifias de Girona” (articulo de opinién)

16-12-97

Diari de Girona: “Les tres nenes magribines tornen a |'escola després de dos mesos”

La Vanguardia: “Las tres nifias marroquies que no cursaban gimnasia y misica en Girona vuel-
ven al colegio”

El Pais: “Las tres nifias marroquies regresaron a la escuela en Girona”

El Punt. “Les nenes marroquines tornen a escola després de faltar-hi durant dos mesos. Guirado
diu que faran totes les assignatures perd que no hauran de cantar nadales”

17-12-97

Diari de Girona: “Ensenyament déna per tancat el conflicte de les tres nenes que no anaven a I'escola”

El Punt. “Guirado espera que les nenes magribines continuin anant a escola passat Nadal”
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