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Resumen

En el presente trabajo autoetnografico establezco como los musulmanes que formamos parte
de la mezquita Assalam reconfiguramos nuestra identidad a partir de narrativas individuales
y colectivas, que forman communitas y que transitan a través de redes y flujos en un contexto
globalizatorio. La investigacion comprende el analisis de la construccion historica y una
mirada analitica de los actores que han hecho posible la existencia del islam en Quito, ademas

de las consecuencias que trae consigo su insercion.

Se analiza en un contexto post 9/11 cémo se conforman las identidades de los musulmanes
para comprender que problemas sobrellevan frente a las matrices culturales que caracterizan

al contexto de origen y llegada del islam.

La pregunta central se centra en ¢cémo se construye el Islam en un pais no musulman?
preguntas adicionales giran en torno a ;como se producen y reproducen las identidades
musulmanas en Quito?, ¢se puede hablar de un solo islam o de varios tipos de islam?, ;son
significativas las semejanzas o las diferencias de las creencias fundamentales y las practicas

de los musulmanes en contextos no musulmanes?

De la misma forma que no podemos negar los referentes religiosos en la construccion de una
identidad isldmica tampoco podemos negar la adscripcion a un sinnimero de pertenencias
identitarias que nos permiten pensarnos a la vez como musulmanes, ecuatorianos o

latinoamericanos.

La construccion de nuestra identidad islamica se produce a partir de procesos simbolicos e
imaginarios, en los que el asocianismo nos revela imagenes colectivas de caracter positivo
que afirmar nuestra identidad individual y colectiva que nos impulsa a revelarla en el lugar

sagrado de la mezquita y en el espacio publico.
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Introduccion

Desde mediados del siglo XX el Ecuador viene experimentando un cambio de coordenadas en
términos de adscripcion religiosa. El Catolicismo que hasta hoy es la religion prevaleciente
observa como otros sistemas de creencias se introducen en la cotidianidad de los sujetos. El
islam aun extrafio para muchos ecuatorianos ha logrado insertarse, atraer practicantes de otros
credos y crear estrategias para ‘competir’ en un campo plurireligioso. Este trabajo pretende
no solo sefalar la manera en cdmo se incorpora el Islam en Ecuador y especificamente en
Quito, sino como los conversos y musulmanes inmigrantes de distintas partes del mundo
reconfiguramos nuestra identidad a partir de nuestras vivencias comunes, la obtencion de
intereses materiales y simbolicos y de un reconocimiento como colectivo (Solé y Parella
2004, 68).

La comunidad que pretendo visibilizar es la que acude a la Mezquita Assalam en Quito,
establecida formalmente a finales del siglo XX, y que se favorece y nutre a través de redes y
flujos por donde transitan mensajes, simbolos, creencias y ensefianzas que cobran mayor
dinamismo en medio de una globalizacién, fundamentalmente urbana, que no logra imponerse
como una doxa; es decir, que no logra ocultar nacionalismos, practicas étnicas y religiosas.
Estos elementos permiten identificar diversos mecanismos que intentan resistir ante patrones
de homogenizacion y generacion de espacios en los cuales lo ‘no occidental’ tiene también
lugar. La heterogeneidad de la comunidad hace de esta mezquita un espacio interesante para
observar el desarrollo de la identidad musulmana en Ecuador, en sus formas y sus practicas.
Hoy en dia, los procesos a gran escala de la globalizacion y la inmigracion han alterado el

caracter de las llamadas sociedades democraticas liberales.

La motivacidn por iniciar esta investigacion surge de un interés personal, al ser miembro de
esta comunidad aproximadamente desde hace veinte afios, para mostrar desde mi experiencia
personal y desde las narraciones cotidianas de mis hermanos musulmanes, cuales son los
problemas que enfrentamos y cuales son las estrategias que establecemos para una

convivencia negociada con la cultura nacional y con la cultura islamica.

Pretendo describir como el islam se establece en Quito desde la Gltima década del siglo XX,
coémo ha incorporado a musulmanes conversos e inmigrantes que intentamos adecuarnos a un
nuevo estilo de vida y de qué forma hemos participado y aprendido de las distintas
actividades realizadas en la mezquita Assalam, entendiendo una dialéctica entre lo esperado y

ofrecido por la comunidad y lo que como musulmanes le podemos ofrecer a ésta. El proceso
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dialéctico da cuenta cémo tanto conversos como inmigrantes participamos en un proceso de
adaptacion a la sociedad en la que vivimos y que también reconfiguramos a partir del
involucramiento en diversas actividades con la comunidad musulmana en su conjunto, asi
como la interaccion con redes y flujos y como éstas interacciones son confrontadas a lo ya

aprendido, de tal manera que surge un reacomodo de la identidad previa.

Esta investigacion intenta mostrar que la reconfiguracion de la identidad no va en un solo
sentido, pues tanto la comunidad como cada musulman formula sus propias estrategias para
adecuarse a las condiciones econémicas, politicas, culturales presentes en Quito. Los
musulmanes debemos lidiar con un bagaje cultural ya aprendido, el cual nos exige que frente

a las innovaciones exista una adecuacion.

La investigacion comprende el analisis de la construccion histdrica y una mirada analitica de
los actores que han hecho posible la existencia del islam en Quito, ademas las consecuencias
que trae consigo su insercién. La comunidad musulmana en Ecuador no ha sido objeto de
interés académico hasta el momento, los trabajos disponibles acerca de la presencia del islam
y de los musulmanes en Ecuador, son francamente escasos. ElI campo de estudios sobre el
islam en Ecuador es nuevo y fragmentario, los pocos trabajos se centran exclusivamente en
las experiencias de los inmigrantes musulmanes. Los reportajes periodisticos dejan mas dudas
que respuestas y los tesistas que llegan a las comunidades musulmanas desconocen mucho del
islam y muchas veces dan por hecho los lugares comunes, y, si bien los investigadores en las
comunidades musulmanas han sido recibidos con hospitalidad, la informacion obtenida a
través de voceros oficiales se ha limitado al victimismo o la defensa de una forma de vida

idealizada, sin mostrar las tensiones existentes en la comunidad.

Intentaremos observar y analizar como se estan conformando las identidades de los
musulmanes que asisten a la Mezquita Assalam en Quito, para comprender qué problemas
sobrellevan frente a las matrices culturales que caracterizan al contexto de origen y llegada
del islam, y a partir de ello observar como es que se resuelve esta problematica, pues “el Islam
es maneras de ser, maneras de pensar, de obrar, producidas, transmitidas e interiorizadas por
los individuos en grupos y sociedades diferentes. Pero también es un modo de contestacion o
de legitimacidn, de integracion o de marginacion segun los individuos y de su posicion en una
sociedad” (Lacomba 1996, 64).

Me centraré en el momento post 9/11 y los procesos de convergencia en la mezquita Assalam,

entre musulmanes de diversos origenes. En esta tesis me acerco a los musulmanes conversos e
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inmigrantes como minoria religiosa’ y cultural. Producto de los atentados del 9/11 en los
Estados Unidos el islam adquiri6 un repentino interés en Occidente y se volvio una suerte de
temible ideologia, alrededor de la cual se han tejido un gran nimero de estereotipos en una
sociedad que, en términos generales, desconoce casi completamente cualquier referencia
directa sobre el islam y no ha tenido el &nimo de comprender la cultura religiosa de una
sociedad extrafa, capaz de actos atroces como los anunciados con insélita frecuencia por los

medios de comunicacion.

A partir del 9/11 ocurre un punto de inflexion a partir del cual los musulmanes hemos sido
ubicados en el imaginario occidental bajo el manto de la sospecha. Se nos ha tildado de
problematicos o en el mejor de los casos de ‘personas amistosas’. Fruto de una neurosis
colectiva y de una visibilidad insospechada aparecié el miedo pero también actitudes

islamofdbicas? y excluyentes.

Si antes ocupabamos un lugar secundario en la linea editorial de los medios de comunicacion,
de la noche a la mafiana, fruto del miedo y la fascinacion se nos pregunta con frecuencia ¢qué
se siente ser musulman en Ecuador? y ;como eludimos las dificultades diarias a partir de

aquella fatidica fecha?

En esta etnografia atestiguo a través de mis notas las experiencias reales, en ocasiones
mediadas por tipos ideales, la distincion entre el ‘ser ‘y el ‘deber ser’ en el islam. A través de
la realidad observada soy consciente, por mi experiencia personal, de la limitacion de mi
perspectiva. Mi tarea en definitiva radica en interpretar la realidad actual de los musulmanes

entendida ésta como construida socialmente.

Soy ecuatoriano y también musulman. Considero que mi identidad, que mi experiencia como
‘minoria’ dentro de otra minoria, me ha dado acceso a la comunidad y a sus complicadas

dindmicas.

En este trabajo examino, ademas, los mecanismos a través de los cuales los musulmanes
hemos intentado superar la violencia simbdlica que inicialmente sentimos al vivir en un

entorno no musulman. Asimismo, examino las respuestas de los musulmanes a la exclusion

L El término minoria religiosa es discutible porque si bien los musulmanes somos demograficamente pocos en
relacion al total de la poblacién en Ecuador nuestra forma de vida no puede ser desestimada como tal.
2 El término islamofobia se refiere a una serie de temores, prejuicios, estereotipos que se ciernen sobre el islam y

los musulmanes producto de la aparente hostilidad hacia el cristianismo y la civilizacién occidental, de manera
general se refiere a la construccion de una ‘imagen del enemigo’.



generada tras el 9/11, un evento que nos ha visibilizado de manera negativa y no ha permitido
el ejercicio pleno de los derechos contemplados en la constitucion ecuatoriana. Sostenemos
que el reconocimiento de los derechos civiles debe ir a tono con la construccion de una
ciudadania cultural, a través de la participacion en el campo interreligioso que representa un
cambio de limites en la sociedad ecuatoriana definida histérica y culturalmente como judeo-

cristiana.

Mi argumento yace en entender el islam no solo como una tradicion religiosa que responde a
las grandes narrativas sino como una serie de narrativas, desplazamientos, practicas rituales y
I6gicas sociales. Mi tesis demuestra como los miembros de la Mezquita vivimos y nos
definimos por la experiencia compartida llamada communitas. La pregunta central se centra
en ¢como se construye el Islam en un pais no musulméan? El debate siempre inconcluso que
enfrenta al occidente con el mundo musulman se ha establecido siempre en un nivel abstracto,
preguntas adicionales giran en torno a ¢cémo se producen y reproducen las identidades
musulmanas en Quito?, ¢se puede hablar de un solo islam o de varios tipos de islam?, ;son
significativas las semejanzas o las diferencias de las creencias fundamentales y las practicas

de los musulmanes en contextos no musulmanes?

El presente trabajo refleja a través de un analisis etnografico de oraciones, rituales y
testimonios como los musulmanes, hombres adultos, construimos communitas y desplegamos
discursos en nuestros encuentros cotidianos. Esta investigacion demuestra la diversidad
presente en la comunidad musulmana en términos de la complicada relacién entre inclusion y

exclusion.

El primer capitulo, en una primera parte, se centra en la historia oficial del islam, su origen,
formacion y las divisiones de la comunidad. Presentaré un recuento historico de la presencia
de musulmanes en Latinoamérica y Ecuador hasta llegar a finales del siglo XX, periodo en el
que la comunidad musulmana empieza a hacerse visible, las negociaciones dentro y fuera de
la comunidad florecen y nuevas dinamicas intervienen en el sistema de creencias islamico. La

segunda parte observa rituales musulmanes como parte de un ciclo de vida.

En el segundo capitulo abordo, en un primer momento la nocién de ummah; es decir, la
comunidad musulmana mundial, en tanto que comunidad imaginada visibiliza las similitudes
y diferencias de los musulmanes extranjeros y conversos en términos de practicas religiosas y
culturales. En el tercer capitulo describo el proceso de la conversion religiosa al islam dentro

de la complejidad del abandono y de la adopcion de una nueva forma de adscripcion religiosa.
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Por ultimo, en el capitulo cuatro, analizo el rol de la mezquita, la oracién y el ritual del
Ramadan, en el sentido del entendimiento de un proyecto de piedad religiosa y, ademas,
desde la agencia individual y colectiva, desde multiples entendimientos e interpretaciones que

pueden entrever el cumplimiento de los actos rituales.
Metodologia

Esta tesis se basa en datos etnograficos recogidos a través de conversaciones informales con
mis hermanos musulmanes varones, y los materiales documentales de archivo, tales como
publicaciones, notas periodisticas y medios audiovisuales. Ademas he asistido y participado
en eventos de la comunidad como charlas, conferencias, encuentros ecuménicos, festividades
religiosas (Eid al Fitr); y, en particular a las celebraciones eucaristicas de los dias viernes.
Los mdltiples sitios de mi trabajo de campo me permitieron establecer los niveles locales de

la experiencia comunitaria.

La parte mas importante han sido las entrevistas que he realizado durante estos meses de
trabajo de campo y durante el Ultimo mes de Ramadéan. He recurrido a mi memoria,
recolectado informacion personal y he grabado, algunas veces, mis observaciones mientras
durd esta investigacion. En algunas ocasiones y a pesar de mi condicion de musulman algunas
personas tuvieron recelo de involucrarse en una investigacién que amenace con violar su
privacidad. A pesar de ser musulman, como ellos me di cuenta que muchas veces el miedo
aparece porque en el imaginario esta presente la idea del investigador como periodista o

agente encubierto de agencias gubernamentales.

En mi tesis he cambiado los nombres de mis informantes para proteger su privacidad, si bien
se sintieron entusiasmados al poder expresar sus pensamientos y emociones y, en algunos
casos me pidieron colocar sus verdaderos nombres. En algunas ocasiones la mas interesante
informacion ocurrié cuando alguien conto la historia de algo que ocurri6 durante el dia y el
ambiente estuvo mucho mas relajado cuando mis interlocutores se encontraban rodeados de

otros musulmanes, conversos o inmigrantes segun fuera el caso.

Me involucro personal y experiencialmente a través de mi cuerpo, como “lugar de practicas,
objeto y sujeto de las representaciones sociales” (Garcia 2013, 2) o desde la perspectiva del
‘embodiment’, del cuerpo como enclave metodolégico en procura del conocimiento o
revelamiento préctico y desde la atencion que se debe brindar al cuerpo para aprehender

somaticamente y no solo desde una légica racional.



En sentido autoetnografico pongo en juego desde, mi subjetividad y entendimiento, elementos
personales adquiridos mediante un proceso de socializacion desde mis primeros afios como
musulman. Intento recrear mi propia condicion a través de los sentidos y me he asumido un
compromiso con la necesidad que tiene mi comunidad religiosa de visibilizarse y ser
respetada en el denso paisaje cultural de nuestra ciudad. La observacion participante ha sido
una empresa desconcertante y que me ha implicado preguntas y (re)preguntas existenciales,
en mi investigacion noté que debia dejar de preguntar y abrirme en franco dialogo con mis

hermanos musulmanes.

El debate en la antropologia acerca de la capacidad de la autoetnografia de producir aportes
tedricos, objetivos y precisos ha llevado por un lado a desdefiar esta posibilidad reduciéndola
a un nivel particular o subjetivo o relievando la capacidad que tiene este método interpretativo

para producir conocimiento.

Considero que haber narrado mis propias vivencias y las de mis hermanos musulmanes, con
un caracter intersubjetivo, ha intentado romper con la tradicion de las grandes narrativas
(Lyotard 1984); vy, por otro lado rescatar y legitimar las narrativas que tenemos los individuos

para contar nuestra verdad (Barthes 1987) desde nuestro particular campo de accion.

He narrado desde adentro, con y para mis hermanos musulmanes las experiencias que a nivel
individual y comunitario nos atraviesan para mirarnos y reflexionar sobre nosotros mismos y
ser entendidos por una sociedad secular y multiforme que apenas recibe y produce

representaciones incompletas de los musulmanes.

Finalmente considero que es necesario crear una metodologia especial para estudiar el islam
en occidente. Si aceptamos que las relaciones entre los musulmanes y su entorno social es
clave en la formacién de la identidad también debemaos evitar esencializar ese entorno para
entender sus distintos significados, este desafio exige una comparacién sincrénica y
diacrénica. El trabajo de la antropologia debe establecer las similitudes antes que las
diferencias radicales y explicar las practicas culturales desde fuera de posiciones epistémicas

que han hecho histéricamente mucho dafio al islam.

Necesitamos comparar a los musulmanes y sus comunidades con otros grupos religiosos en
un mismo contexto temporal y espacial para saber como se han dado procesos identitarios,
cdémo nos hemos incluido, como nos hemos asimilado, y como la sociedad mayoritaria nos ha

integrado.



Marco Tedrico sobre el estudio de los musulmanes en occidente

En términos de una mayor presencia musulmana producto de las migraciones la identidad
musulmana en Ecuador es el resultado de procesos de cruce y cambio de limites (Zolberg y
Woon 1999, 8,9). Tomando en consideracion estos conceptos el cruce de limites implica una
investigacion de la violencia simbdlica y de la desorientacion que experimentan los recién
llegados. Por cambio de limites entiendo la atencion que se debe poner a las transformaciones
que los inmigrantes experimentan en el nuevo entorno, Por lo que se generan preguntas en
relacién a ;,cémo los musulmanes en Ecuador rehacemos las fronteras a fin de incluirnos en
una sociedad distinta? En términos de ciudadania ¢como los musulmanes tratamos de superar
la exclusion social? y ¢ qué hacer para que las limitaciones que imprime la sociedad

ecuatoriana compaginen con las disposiciones legales islamicas?

Historicamente la marginacidn, la discriminacion, el aislamiento y la guetizacion se
convirtieron en una experiencia cotidiana de las comunidades musulmanas que llegaron a
occidente. Las poblaciones receptoras, no musulmanas, se sintieron amenazadas y expuestas
por una cultura islamica desconocida, salvo a través de una serie de estereotipos;
independientemente de si la fuente de la neurosis fue imaginaria o real, lo cierto es que
producto del miedo las naciones occidentales dispusieron un escudo protector, a través del
cual algunas personas con ciudadania de pronto llegaron a ser vistos como extranjeros
culturales, en palabras de Balibar “la mayor sensacion de ‘una nacion bajo amenaza’, crea una
separacion entre el estado y la nacion o para decirlo de otra manera, una retirada de demos
para ethnos” (Balibar 2004, 9); en ese sentido, los estudios sociales en las comunidades
musulmanas occidentales se originaron por la creciente necesidad de un marco para ubicar al

‘otro’ entre ‘nosotros’.

Del mismo modo el islam se convirtié en el término clave que ayudo6 a dar sentido a la
alteridad de los inmigrantes. La certeza de la inmigracion musulmana, como caracteristica
permanente de las sociedades occidentales, redirige la investigacién social a las dificultades
que los inmigrantes musulmanes tuvieron que hacer frente para mantener su identidad
musulmana en el nuevo entorno (Saifullah-Khan 1979, 38), por lo que desde mediados de la
década de 1970, las comunidades musulmanas y las sociedades de acogida se dieron cuenta

que ‘el regreso’ a los lugares de origen seria un mito.



En el libro “Islam Observado” (1968) de Clifford Geertz el trabajo de campo no es mas que
una constatacion de un 'yo estuve alli', con todo tenemos que reconocer que Geertz nos
proporciono un enfoque comparativo necesario para estudiar las sociedades musulmanas; sin
embargo, el resultado final de su analisis nos da a entender una visién esencialista y

contraproducente de ‘lo que es el islam’ en lugar de ‘lo que es un musulman’.

En ‘Reconociendo el Islam’ (2000) Gilsenan de manera breve indica dos elementos
importantes de la metodologia en un analisis socioldgico del islam. En primer lugar, examina
las préacticas y la vida cotidiana de las personas que se describen a si mismos como
musulmanes y los discursos oficiales que se dan por sentados; en segundo lugar, utiliza dicho
acceso para reflexionar criticamente sobre las formas en que occidente, en general, tiende a
acercarse a las sociedades en las que este tipo de practicas, ensefianzas, formas de
conocimiento y cultura son significativos (Gilsenan 2000, 5). En definitiva proporciond un
paradigma para comprender el islam como un discurso dentro de la sociedad en lugar de una

esencia.

Por otro lado, EI-Zayn (1977) sugiri6 que debemos rechazar totalmente la division
esencialista establecida entre un ‘verdadero islam’ (islam ortodoxo) y un ‘falso islam'(islam
heterodoxo), que ciertos antrop6logos han propagado junto con tedlogos islamicos. Mas bien
propone en un enfoque estructuralista, a partir de un modelo 'nativo' de islam, analizar las
relaciones que producen su significado. El autor se pregunta, en medio de esta diversidad de
significados, ¢acaso existe un unico, un verdadero islam"? (El-Zayn 1977, 249) y concluye
que no. Por lo tanto el antropdlogo que desee estudiar el islam debe reconocer que “la utilidad
del concepto del islam como religion, predefinido con su suprema ‘verdad’, es
extremadamente limitado en un analisis antropoldgico. Incluso la dicotomia entre un islam
popular y un islam elitista es estéril e infructuoso” (EI-Zayn 1977, 250). El autor insiste que
los antrop6logos pueden realizar un andlisis cientifico social de la vida musulmana a través de

la observacién de las diversas interpretaciones del islam.

Asimismo, en un analisis antropoldgico del Islam, las opiniones teoldgicas de los musulmanes
no pueden ser ignoradas. Talal Asad sostiene que si queremos escribir una antropologia del
islam se debe partir, como hacemos tradicionalmente los musulmanes, de los conceptos de
una tradicion discursiva que incluye a los textos fundadores: el Coran y el Hadith. En este

sentido “el islam no es ni una estructura social distintiva ni una coleccion heterogénea de



creencias, artefactos, costumbres y moral. Es una tradicion” (Asad 1986, 14); es decir, una
tradicion que estd conceptualmente ligada a un pasado (que marca la formacion de la
tradicion), a un futuro (que indica la estrategia de supervivencia de la tradicién); y, a un
presente, (que determina la interconexion de la tradicidn con las capas sociales). Por lo tanto,
Asad ha llegado a la conclusion que “no hay ninguna diferencia esencial entre un islam

clasico y un islam moderno” (Asad 1986, 14).

Asad sugirio también que existe una tension entre las dindmicas histéricas, politicas,
economicas y sociales que definen al islam. Los proyectos politicos han tratado de cambiar
las tradiciones, y éstas, a la vez, han tratado de resistir el cambio mediante la ortodoxia. Por
esta razon, Asad afirma que ciertos antropélogos como, por ejemplo, Gilsenan, que ha negado
el caracter central de la ortodoxia en el islam, o Gellner, que ha transformado ciertas doctrinas
especificas del islam estan perdiendo de vista algo de importante “la ortodoxia no es una mera
corriente de opinion, sino una relacion distintiva -una relacion de poder” (Asad 1986, 15). Por
lo tanto, Asad argumenta que un acceso antropolégico del islam “busca comprender las
condiciones histéricas que permiten la produccion y el mantenimiento de las tradiciones

discursivas especificas, o su transformacion™ (Asad 1986, 17).

A pesar que la vision del islam de Asad como una ‘tradicién’ es una idea interesante, no estoy
de acuerdo con su modelo teoldgico del islam porque es limitado. En primer lugar, porque no
todos los musulmanes, a pesar de definirnos como tales, tenemos un profundo conocimiento
del Corén o de los hadiths, de todos modos si ese fuera el caso, no necesariamente se deberia
iniciar un analisis antropoldgico desde donde partimos los musulmanes; ademas, Asad ha
limitado el analisis antropoldgico a una lucha de poder entre musulmanes, entre la vigencia de

la ortodoxia y un mundo cambiante desafiado por ella.

Hasta la década de 1990, los andlisis antropoldgicos del islam se desarrollaron lentamente, sin
una direccion, marcados por redundantes enfoques etnograficos, que revisitaban los mismos
lugares en busca de los mismos problemas. El énfasis excesivo en la ‘diferencia’ y el ‘choque
cultural’, asi como la falta de atencion a los actos de identidad de los musulmanes, viviendo
fuera de ‘Dar al islam’ (las tierras del islam), ha afectado a la forma en la que los

antropdlogos han representado las identidades musulmanas.



Todos los musulmanes estamos de acuerdo en que el islam es la sumision a Dios. En lo que
diferimos es en cdmo someternos a Dios. Un estudio comparativo de las diferentes
concepciones de como someterse a Dios; es decir, cdmo ser un musulman, deberia ser la

tarea central de los estudios antropoldgicos del Islam.

La experiencia etnografica

El desplazamiento del interes de los estudios antropoldgicos, en la mayoria de los casos,
desde el medio oriente hacia las ciudades occidentales en las que los inmigrantes musulmanes
se asentaron, en primer lugar, como trabajadores invitados y a continuacién como ciudadanos,
ha caracterizado los ultimos veinte afios de esta disciplina. No obstante, incluso en las nuevas
generaciones de estudios, que se centran en la integracion, la identidad, la educacion, el
multiculturalismo y la islamofobia, muchos de los temas post-coloniales, que marcaron los
primeros estudios antropolégicos de las sociedades musulmanas, son aproximaciones
esencialistas del islam. Varisco menciona que la etnografia “no es una panacea para
esencializar” (Varisco 2005, 141), sino que ayuda a desarrollar los debates sobre las
realidades en continuo cambio y llega a la conclusion que el anélisis antropoldgico del islam
no puede ser otra que la observacion de los musulmanes “con el fin de representar a sus

representaciones, porque sélo los musulmanes pueden observar el islam” (Varisco 2005, 162).

En los altimos afios gracias al crecimiento de las comunidades musulmanas y su nuevo
activismo politico y social, el islam, considerado como un marcador de la identidad cultural,
que ha sustituido el interés antropoldgico anterior en el nacionalismo y la etnicidad; en ese
sentido, el concepto de identidad se convirtié en fundamental para el entendimiento de como

las comunidades musulmanas pueden conciliar su religion con los valores occidentales.

Los estudios sobre los musulmanes, en distintos contextos, nos han ubicado como productos
del islam, y han dejado a un lado a los seres humanos gque nos sentimos musulmanes; es decir,
las emociones y los sentimientos tienen una gran importancia. Sostengo que debemos partir
de los musulmanes, en lugar del islam porque, por ejemplo una persona que se define a si

misma como musulman, puede explicar su identificacion racionalmente al encontrar puntos
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de apoyo entre el islam y la ciencia moderna®, pero su motivacién no necesariamente es

racional.

Si para Gellner (1981), los musulmanes somos tales por nuestras creencias y para Geertz
debido a nuestro “sistema de simbolos que acttia para establecer poderosos, omnipresentes
motivaciones y estados de &nimo de larga duracion™ (Geertz 1993, 90), podemos afirmar
ahora que lo que nos convierte en musulmanes son nuestros sentimientos. Entonces, y s6lo
entonces, podemos observar cOmo expresamos nuestra sensacion de ser musulmanes a través
de demostraciones identitarias. Esto significa que si, por ejemplo, casi todas las escuelas de
pensamiento islamico consideran que una persona que no cumple con el salat (rezo) o no
paga la limosna o no ayuna durante el mes de Ramadan no puede ser musulman, como
antropologos (musulmanes 0 no) debemos tomar en cuenta la sensacion de sentirnos
musulmanes, nuestro proceso de formacién y la expresién a través de la practica para

considerar y estudiar nuestra identidad a pesar de las distintas opiniones.

Los musulmanes podemos sentirnos distintos de varias formas en relacion a otros grupos
como poseedores de una individualidad y una subjetividad, y expresar este sentimiento en
forma de discurso. Algunos antropélogos, como El-Zeyn (1977), han observado que es
imposible hablar de un solo islam y que se deben reconocer varios tipos de islam. Otros, como
Asad (1986), afirman que el Islam es algo que existe en si mismo, como una tradicién. Mi
punto es que podemos entender el islam a partir de multiples narrativas y que existen varias

formas de sentirse musulman.

El trabajo de campo debia ser el principal antidoto contra el esencialismo. Tenemos que
entender que no podemos seguir realizando trabajo de campo antropoldgico de la misma
forma como se hizo anteriormente. Tenemos que hacer frente a los nuevos retos atravesados
por las nuevas tecnologias de la informacién y la comunicacion. Durante el trabajo de campo,
en décadas pasadas, sélo existié una voz autorizada: la voz del antropdlogo. Hoy la situacion
es muy diferente. En la era de los 'blogs’, los informantes pueden contrastar las
investigaciones antropoldgicas. Esto quiere decir que debemos centrar la atencion en como

los seres humanos dibujan el ‘mapa’ que denominamos islam. Por eso se debe observar las

* Ver A brief illustrated guide to understandig islam http://www.islam-brief-guide.org.
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distintas interpretaciones como parte de una red de significados compartidos, con el fin de
identificar conceptos tales como ummah, tawhid, shirk, Dar al islam, dar al harb. A través de
la informacion brindada por nuestros hermanos musulmanes las diferentes interpretaciones
podran estar vinculadas a un proyecto construido socialmente y no s6lo a un determinismo
teoldgico. Lo importante es notar que el islam no da forma a los musulmanes, sino méas bien
somos los musulmanes que, a través de nuestros discursos, précticas, creencias y acciones

damos forma al islam.

Un trabajo de campo serd exitoso si establecemos empatia con la comunidad estudiada o al
menos con algunos de sus miembros mas importantes. Las personas pueden colaborar en un
trabajo de investigacion por muchas razones: motivados por asuntos personales o por interés
politico; desde la amistad verdadera a la curiosidad; desde la visibilidad a la necesidad. Si nos
centramos en el islam como objeto de estudio perderiamos de vista los procesos que inciden
en la formacion de la identidad; pienso que la historia y organizacion de la comunidad

pueden revelar dinamicas vitales de nosotros los musulmanes.

La preeminencia de un discurso oficial e ideal muestra en muchas etnografias la piedad y el
comprometimiento con la propagacién del islam. Existe una tendencia para entender el islam
como un proyecto ético perfeccionista que guia a la autodisciplina, si bien no se puede

desestimar este punto, muchos musulmanes no somos dedicados propagadores.

El islam aborda, en su propésito ideal, todos los campos y actividades humanas, es una ‘forma
completa de vida’, en lugar de un aspecto complementario en la vida de los musulmanes; sin
embargo, el islam puede ser, a nivel subjetivo una serie de cosas, desde un codigo moral, una
practica de cuidado personal, una ideologia politica, una busqueda espiritual, una fuente de

esperanza, una identidad, hasta una dificultad o una frustracion.

Considero gue en la actualidad el islam debe ser estudiado como una serie de narrativas que
revelen las multiples formas de vida, las ambivalencias y aperturas que interpelen la vigencia
de un ethos ideal, me parece importante hablar desde las sensibilidades resultantes de vivir en

un mundo complejo y preocupante.

Creo firmemente, como lo he experimentado a través de mi experiencia personal y de mi
investigacion, que la empatia, a través de las emociones compartidas, me ha permitido sentir
a mis hermanos musulmanes como seres humanos. Es a través de esta humanizacion del

trabajo de campo antropoldgico que las dificultades pueden ser superadas. La observacion
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participante, en mi opinion, no significa sélo participar en las actividades de la comunidad,

implica compartir los procesos emocionales que implican la formacién de sentimientos.
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Capitulo 1
Historia de la comunidad musulmana en Ecuador
1. El Islam desembarca en América

La presencia del islam en América se puede rastrear desde hace tiempo, algunos relatos
sefialan la presencia de musulmanes en América al menos cinco siglos antes de la llegada de
Colon, se da cuenta de travesias de fenicios, egipcios, andalusies, como la de Jashjash ibn
Said ibn Asuad (889 D.C) que cruzoé el ‘Mar de la Oscuridad’ (el océano Atlantico) llegando a
una tierra a la que llamo “tierra desconocida” (ard marjhula) y volvié con tesoros fabulosos;
y, expediciones como la del sultan de Mali Abu Bakr | (1285-1312) (Kettani 2010). Estas
travesias darian lugar a mestizajes étnicos, intercambios econdémicos y culturales tales como
el comercio de oro y algoddn, la incorporacion de palabras arabes en los idiomas de los

nativos pueblos americanos e inscripciones y mitos, por mencionar algunos.

Con el ‘descubrimiento’ de Ameérica los musulmanes llegaron a estas tierras producto de las
persecuciones producidas en el contexto de la reconquista espafiola. La corona establecio la
prohibicion a los musulmanes de mudarse mientras la Inquisicion se encargaba de borrar
cualquier atisbo de religiosidad isldmica en el Nuevo Mundo. En ese contexto el mufti de
Oran Ahmad ibn Abi Yumu'a de Almagro, alrededor de 1504, emitié una fatwa

(pronunciamiento legal islamico) para que los musulmanes practicaran su fe en secreto™.

La expulsion de los musulmanes de Espafia significo el truncamiento de un proceso
civilizacional, y “el secular retroceso y estancamiento de los procesos de democratizacion y
de ilustracion que la modernidad/colonial abria” (Quijano 2006, 351); asi mismo, permitio la
apropiacion de un proceso de largo alcance en el que la diversidad de varias formas de
existencia social y la vinculacion de tiempos histéricos distintos, fueron la clave del éxito del
Califato de Al Andalus durante aproximadamente ocho siglos. Efectivamente y a pesar del
proceso de reconquista, mozarabes® y mudéjares® siguieron intercambiando y mezclando sus

practicas culturales (Karam 2011, 24).

La carencia de documentos y otras pruebas materiales impiden validar la presencia de

musulmanes antes del siglo XIX, tampoco “parecen haber existido comunidades islamicas en

! «Y os mando apretadamente que mantengais la religion del Islam [...] y no hayais miedo que por aquello habra
mal y escandalo sobre vosotros por saber vuestros enemigos aquello»

2 poblacion cristiana de origen hispano-visigodo que vivia en Al Andalus.

¥ Musulmanes que se permanecieron en Espafia luego del proceso de reconquista.
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la época colonial ni durante las primeras décadas de la independencia, con la notable
excepcion de los grupos malés del Brasil, protagonistas de una rebelion en 1835” (Taboada
2009, 88); sin embargo, no se pueden negar las manifestaciones de la cultura arabe islamica,
especialmente la arquitectura de corte mudéjar y andaluz, en la construccién de iglesias
durante la época colonial; arcos, bovedas, zaguanes y piletas presentes hasta la actualidad

refrendan esta presencia.

En una realidad mas actual la presencia de los musulmanes en América se da,

esquematicamente, en tres momentos:

El primero se origina entre 1860 y 1900, en el contexto del colonialismo europeo,
especialmente britanico, en las provincias del Imperio Turco-Otomano, para acceder por una
via libre hacia sus posesiones en el sudeste asiatico y vincularlas con la metrépoli. Los
musulmanes llegaron al Caribe, procedentes de la India, contratados como mano de obra
barata en la construccion del Canal de Panama. A diferencia de migraciones anteriores los
musulmanes no llegaron expulsados, sino porque la precaria situacion econémica en sus
lugares de origen y mejores medios de transporte les permitié viajar porque ‘podian’ y
‘querian’ (Khater 2001). Esta etapa signada por el disimulo, matizada también por la carencia

de fuentes primarias, se ha disuelto en los entresijos de la historia.

El segundo momento migratorio se da a partir de 1920 hasta finales de los sesenta, como
efecto de la debacle econémica provocada por la Primera Guerra Mundial y la desintegracion
del Imperio Turco-Otomano. Los primeros inmigrantes arabes* cristianos y musulmanes,
Ilegaron a Latinoamérica, en ocasiones llenos de desesperacion, en busqueda de un mejor
futuro dedicdndose al comercio ambulante, practica habitual en el Medio Oriente y como una

forma de supervivencia que reportaba mayores posibilidades de consolidacion econémica.

Néstor Garcia Canclini menciona que:

Los grupos con mayor autonomia econémica e ‘insercion’ dentro del mercado tienen a veces
mejores oportunidades de afirmar con éxito sus modos de vida que aquellos que se apegan a
signos de identidad cuya fuerza social se ha visto muy disminuida por condiciones econdmicas
adversas (Garcia Canclini 1990, 252).

* La categoria &rabe haria mencion a una categoria etno-lingiistica mediante la cual, independientemente de la
filiacion religiosa, pais de origen y estatus social, los miembros de la comunidad arabe se sienten identificados.
En el marco de esta filiacion linglistica, tuvo lugar la existencia de vinculos estrechos y relaciones fraternales
entre arabes musulmanes, cristianos y judios.
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En su mayoria los primeros migrantes eran hombres jovenes y solteros que, en términos de
una incipiente ‘migracion circular’, traian mercancias de sus lugares de origen; Y,
eventualmente volvian a sus lugares de origen a contraer matrimonio para, finalmente,

retornar a los paises latinoamericanos.

Fruto de un inicial rechazo a una cultura que resultaba exotica, por no decir amenazante a los
valores y a las practicas tradicionales de una sociedad conservadora, las primeras
agrupaciones de &rabes se ubicaron en ‘guetos’ conocidos como ‘barrios turcos’®, que con el
tiempo desarrollaron organizaciones de caracter étnico recreacional, la Asociacion de la
Juventud Homsiense fundada en Chile en 1913 fue la primera (convertida luego en la Unién
Islamica de Chile). En el lado musulman se construyeron mezquitas que desempefiaban un rol
importante en la preservacion de las tradiciones y valores isldmicos, la primera de ellas fue
fundada en Sao Paulo en 1938 y luego la de Buenos Aires en 1949, cuyos grupos étnicos
persistieron acompafiados de notorias diferencias en su conducta (Barth 1976). Sin embargo,
en un afan por integrarse mas rapidamente a una comunidad latinoamericana, que recibia a
inmigrantes con un bajo nivel de escolaridad, castellanizaron sus nombres, no colocaron
nombres &rabes a sus hijos, desatendieron la ensefianza del idioma arabe y permitieron su
conversion al catolicismo (Pérez 2012, 132). Esta experiencia ocurrida en el seno de las
familias arabes musulmanas permite entender el abandono y la desaparicion de asociaciones
islamicas y mezquitas, limitandose a reunirse en muy pocas ocasiones como en la

conmemoracion del Eid al Fitr o el Eid al Adha.

Al respecto Victor Massuh dice:

(...) es una integracion que se hizo a costa de la pérdida de la identidad. El esfuerzo fue tan
intenso que no permitié que la identidad de los padres se prolongara en los hijos (...) no hay
ningun rasgo fuerte de presencia arabe en la vida, las costumbres y los hébitos de los hijos
arabes (...) hubo una falta de deseo de nuestros padres de lograr una continuidad de su labor

en América, o sea, hubo una especie de suicidio cultural. (Akmir 2009, 28).

No obstante, dependiendo del grado de cohesion y pertenencia a una comunidad arabe
establecida en Latinoamérica, se mantuvieron ciertas costumbres entre sus miembros, sobre
todo en la musica y la gastronomia, transmitiéndose de generacion en generacion, a pesar de

la pérdida del arabe como lengua. Se reconocian arabes en su procedencia pero compartian el

® Los primeros inmigrantes &rabes provenientes de Libano, Siria y Palestina, portaban pasaportes turcos,
considerandose que estas regiones estuvieron bajo el mando del Imperio Otomano hasta fines de la | Guerra
Mundial
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castellano, los vinculos familiares y en el caso de los arabes cristianos, la religion con la
mayoria de latinoamericanos. El proceso de aculturacién posterior borré los rasgos culturales

identitarios y se asumieron los de la sociedad de acogida.

Con el fin de materializar el concepto Estado-Nacidn los paises latinoamericanos, durante el
siglo XIX, vieron en estas inmigraciones una estrategia positiva para resolver problemas tales
como el poblamiento efectivo en zonas rurales y fronterizas y el anhelado desarrollo
econdmico. Con la crisis de la post-guerra, en los afios veinte, los capitales formados por los
primeros inmigrantes fomentaron, a mediados de siglo, el desarrollo industrial que trajo
consigo el empoderamiento econdmico y politico de sus descendientes, especialmente en
Brasil y Argentina. Este hecho deja sin fundamento real el discurso de explotacion y
aprovechamiento de los recursos de los paises latinoamericanos por parte de la comunidad

arabe.

Asimismo, las razones y motivaciones que impulsaron la inmigracién arabe musulmana
parecian completamente ajenas al ideal de Estado-nacidn formulada por las élites
latinoamericanas. Se vio a este ‘Otro’ desde una perspectiva eurocéntrica, agente/objeto,
considerando la condicidn de los territorios arabes alin como posesiones coloniales a fines del
siglo XIX'y como una amenaza a los valores religiosos tradicionales de las sociedades
americanas. El Orientalismo fue la aproximacion académica occidental para describir a
Oriente, como disciplina a partir de la cual ha sido y es abordado como tema de estudio, de
descubrimiento y de préctica (Said 2008), fue un ‘continuum’ de discursos y practicas
coloniales, que en contextos poscoloniales adopta el término utilizado por Quijano (2000) de
colonialidad del poder, como el racismo y la xenofobia a los que se enfrentan mujeres y

hombres musulmanes en el mundo occidental.

Un tercer momento migratorio se da a partir en la década de los setenta en el marco de la
crisis de los precios del petréleo y los continuos conflictos entre los paises arabes e Israel. Los
motivos que intervienen en esta etapa de manera general son: el incremento de la brecha entre
paises ricos y pobres, la explosion poblacional, la sobreoferta de mano de obra, mejores
medios de transporte o la intensificacion de las tecnologias de la informacion o comunicacion.
Es en este tercer momento que pretendo fijar mi atencion y realizar un andlisis sobre la
conformacién de una identidad religiosa en Ecuador, a partir del estudio de las relaciones que

se establecen entre los miembros de la Mezquita Sunnita Assalam.
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Los migrantes musulmanes no so6lo se desplazan corporalmente, cargan en su equipaje una
historia y un bagaje cultural que les permite entrar en contacto con la comunidad que les
recibe, evidenciarse como distintos y la posibilidad, de igual manera, de mantener lazos de

unién con su patria y su familia.

El concepto fuga, utilizado por Leandro Mezzadra (2005) nos sirve para identificar las
motivaciones estructurales y subjetivas que entrafia la movilidad humana y el ejercicio de
derechos econdmicos, politicos y sociales en el marco de un sistema mundo, que denota
asimetrias, brechas enormes entre paises ricos y pobres, que actian como catalizadores del
desplazamiento y de la aparicion de paradojas como la que establecen los estados nacionales
en la conformacion de estrategias migratorias que impiden el libre flujo de personas alrededor
del planeta, pero no de capitales y mercancias, a pesar de la vigencia de un discurso

globalizatorio.

La categoria fuga pude ser entendida desde varias posiciones: como peérdida cuando se
experimenta el desplazamiento, el desarraigo, los vinculos cercanos con la familia, los amigos
y el lugar de origen. Como traicion cuando se deserta de la “comunidad imaginada, limitada y
soberana” en el sentido quela entiende Bénedict Anderson. Por otro lado, la fuga puede
significar un nuevo comienzo, la posibilidad de abrirse al mundo y obtener nuevas
experiencias gratificantes. Sin embargo, no se puede establecer de manera clara la dicotomia
permanencia/desplazamiento. La experiencia migrante da cuenta muchas veces del abandono
de un lugar en busca del mundo, pero también puede ocurrir la salida a un mundo en el que
encontrar otro lugar, en el sentido de establecer una “globalizacion desde abajo”. Asimismo,
los estados nacionales deberian favorecer el derecho a pertenecer a una comunidad politica y
el derecho a poder salir de ella sin caer en indefension ante leyes y politicas migratorias. De
manera general los desplazados estdn fuera de lugar, al menos del lugar que territorial,
juridica, politica y culturalmente provienen y deben enfrentarse a dispositivos muchas veces

caducos y herederos de una tradicion colonial decimondnica.

Debemos guardar distancia de la concepcion reduccionista del migrante como exponente de
una etnia o de una cultura, los grandes cambios ocurridos con la globalizacién, hace que la
pluralidad, la movilidad y las identidades hibridas sean cada vez méas un asunto frecuente,
como lo entiende Hommi Bhaba con la categoria in- between. De la misma manera el

migrante no debe ser visto como ajeno a cualquier lazo comunitario o identitario, o desde la
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posicion posmoderna del todo vale o nada importa que reivindique una supuesta

transculturalidad contemporanea.

Muchas veces la basqueda de otro tipo de conformacion subjetiva y libre en otro espacio
territorial supone colocarse en condicion de ilegalidad, invisibilidad y exclusién. Esta fuga no
es una salida a otro lugar sino la entrada a una existencia marginal que no es sino otra forma
de estar en prision. En este sentido los Estados nacionales deben favorecer politicas de
reconocimiento de varias formas de ciudadania y el empoderamiento por parte de los sujetos

para reconocerse, desde su singularidad, en el mundo globalizado (Jibaja 2014).

De manera general la migracion islamica se caracteriza, hasta los afios cincuenta, por ser
masculina y temporal. Desde la década de los ochenta esta migracion amenaza con
sedentarizarse mediante mecanismos de reagrupacion familiar y de insercion en el sistema
educativo, producto de una mayor estabilidad econémica y de vinculos familiares amplios, lo
que se ha dado por llamar ‘traccion familiar’. Desde un acceso antropologico las redes
sociales y familiares son claves para entender los flujos migratorios que proporcionan cobijo
y contactos laborales a los recién llegados asi como ayuda en el proceso de reconfiguracién de
la identidad cultural del migrante, que muchas veces empieza en el trayecto, en el
entendimiento de “lo que era y lo que soy [...] la nueva identidad se va afianzando conforme
la persona va ganando asimismo autonomia y estabilidad en la nueva sociedad y en donde ya
no son tan proximos o importantes los referentes familiares” (Diaz Bretones y Gonzélez

Gonzélez 2011, 143).

La pérdida de manifestaciones culturales no debe ser entendida sélo en sentido negativo,
puede significar un proceso de ‘emancipacion’ de un ethos rigido, expresada a través de la
modificacion del cuerpo, el atuendo, la mirada y de discursos identitarios, que ubican como
negativo o perniciosos los vinculos con el pasado reciente, en este sentido “el lenguaje se
convierte en su vector, mientras que el cuerpo se presenta como el espacio que encarna los
aspectos de esta crisis” (M. Affaya 2003, 103). Estas transformaciones que pueden ser vistas
como traicion por parte de la comunidad de origen, en todo caso, permiten reinterpretar el
contexto de origen y vincularlo con el de llegada. EIl inmigrante, ademas, sufre un sinnimero
de pertenencias que adapta a los multiples contextos en los que se ubica, al ‘no ser ni de aqui,
ni de alld’ reconoce que los intercambios culturales, equitativos o no, se realizan entre

individuos de culturas distintas.
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Muchas veces se suele enfatizar en una migracion sur-norte, pero vale la pena detenernos a
observar una reconfiguracién del transito migratorio en el sentido Sur-Sur y Norte-Sur en la
que una variada conformacion migratoria proveniente del mundo islamico, ya no solo arabes,
se establecen en América Latina: paquistanies, indonesios, indios, bengalies, africanos
subsaharianos, por mencionar algunos; ademas debemos observar la presencia de conversos

latinos provenientes de los Estados Unidos.

La migracion sur-norte es entendida, en clave de Economia Politica, bajo la “Teoria de
Atraccion y Expulsion”; es decir, por factores de demanda-atraccion por parte del pais
receptor, y por factores de oferta-expulsion desde el pais emisor. Entre los primeros factores
se encuentran la necesidad de mano de obra barata y la esperanza de mejorar las condiciones
de vida; en los segundos, podemos sefialar la fragilidad econdmica, los bajos salarios y el
desempleo. No obstante, la decision de emigrar no debe entenderse sélo bajo una l6gica
racional, también las subjetividades la atraviesan y las familias son determinantes al momento

de determinar a nivel interno qué miembro emigra y hacia qué lugar se dirige.

Si bien Latinoamérica no ha sido, en muchos casos, el destino final de esta migracion se
inici6 en esta etapa procesos de reislamizacion y conversion®, fenémenos que abordaré mas
adelante. Entiendo por reislamizacion de modo general, en su version ‘desde abajo’ o ‘de
base’, un proceso de renacimiento mediante el cual los musulmanes, sobretodo inmigrantes,
regresan a una religiosidad practica que se vio atenuada por los procesos migratorios a
occidente y en términos de una secularizacion que reducia al ambito privado las practicas
religiosas. La conversion que se ha dado en algunas ocasiones por el aprendizaje del idioma
arabe y de la civilizacion islamica se vincula a una dawah (labor proselitista) permitiendo

reavivar la unidad y la vida en comunidad, asi como la atraccién de nuevos creyentes.

En esta etapa la migracién de musulmanes y el surgimiento de un pequefio nimero de
conversos permiten entender la construccion de comunidades y centros islamicos
relativamente estables y con proyectos de difusién de pequefio y mediano alcance, en base a

la organizacion comunitaria y con la ayuda de instituciones del mundo &rabe islamico.

La situacion de semi ocultamiento de los musulmanes cambi¢ en la década de los ochenta por

su mayor contacto con el Dar al islam’ y una politica de puertas abiertas con las sociedades

® En el Islam se establece que todos los seres humanos son musulmanes por ser una creacién de Alah, la
conversion es una reversion a la fe original de su nacimiento.

" Dar al Islam (la tierra del islam) es el término utilizado en el islam para referirse al territorio en el cual la
religién islamica es mayoritaria.
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latinoamericanas, a pesar de la indiferencia de varios clérigos de mezquitas en procura de
aprender el castellano y del debate sobre conservar una ortodoxia poco atractiva o adaptar el

islam al contexto latinoamericano (Taboada 2009, 98).

Se generaron preguntas en torno a ¢quién se haria cargo de administrar la mezquita, quién
lideraria la oracién, como sobrellevar la presion del consumo de alcohol y la promiscuidad
sexual? ademas del peso que implico la casi nula presencia de la migracion de mujeres
musulmanas (Taboada 2009, 91). El ocultamiento y la invisibilizacion se debieron, como se
expresa en lineas anteriores, a una pertenencia étnica en términos de ensimismamiento; v,
utilizando una metéfora conveniente, una vinculacion al ‘jazirat al arab’ (isla de los arabes)
antes que a una pertenencia religiosa con el islam. De todos modos, el islam en Latinoamérica
tiene un fuerte arraigo con la cultura arabe, con las tradiciones, el origen de los sheijs (guias
espirituales), las publicaciones y los recursos econdémicos que influyen en las fidelidades y las

resistencias ante la hegemonia arabe en el islam.

Las tensiones entre musulmanes inmigrantes y conversos han estado presentes desde el
surgimiento de las primeras comunidades musulmanas, los conversos no hemos podido aun
generar discursos propios en cuestiones organizativas y doctrinales, ni ‘desetnizar’ la
religion; no obstante, han existido en Estados Unidos importantes movimientos afirmatorios
de una identidad islamica alejada de la primacia arabe como, por ejemplo, la ‘Nacién del
Islam’, llevada a la fama por Malcolm X durante los afios sesenta, que recurrié a un discurso
identitario extremo que promovid la creacion de un Estado negro musulman, separado del

blanco. Segun Maalouf se traté de un intento de crear:

Una identidad asesina que redujo la identidad a la pertenencia a una sola cosa, instalando a los
seres humanos en una actitud parcial, sectaria, intolerante, dominadora, a veces suicida, y que

los transformd a menudo en gentes que mataron o en partidarios de los que lo hacian (Maalouf
1999, 4).

En Brasil, pese a todo, el Movimiento Negro Unificado (MNU) reivindic6 en el 2000 los
derechos de los negros y los indigenas con motivo de un aniversario mas de la llegada de los
portugueses a esas tierras, se tratd del posicionamiento de un discurso étnico-nacionalista-
religioso y, junto a él, de un internacionalismo étnico. Un activista negro de Brasil declard
que “no di con el islam a través de los &rabes, sino a traves de la lucha de la gente negra en
América del norte” (Karam 2011, 36).
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Mientras que el islam ha sido “etnitizado” en muchos paises sudamericanos por los arabes, 10S
musulmanes caribefios se definen a si mismos por su etnia, no por su adscripcion religiosa,
esto conlleva a entender que “en tanto los conversos latinoamericanos y caribefios se
identifiquen con el pasado andaluz o africano de la region, seran ignorados 0 marginalizados
por los arabes y musulmanes de Asia meridional” (Karam 2011, 38). De todos modos, la
tendencia a una dawah (propagacion) plural se evidencia en la distancia establecida entre las

diferentes escuelas de pensamiento ortodoxos®.
Como sefala Taboada a continuacion:

El islam no es uniforme y conoce variaciones que responden, entre otras cosas, a la sociedad
de acogida. Una cosa es el islam mayoritario de las viejas sedes de Asia y Africa, y otro el de
sus nuevas fronteras; y aln entre éstas exige variacion. En Europa es asunto de marginales
urbanos, fuertemente rencorosos de las sociedades que los acogen; en Estados Unidos tenemos
comunidades présperas y seguras pero miradas con sospecha; en América Latina posiblemente
ha empezado a engendrar una variedad de islamismo sui generis (bastante excepcional es su
crecimiento ectdpico), coherente con las formas peculiares en que antes ha asumido el

catolicismo y el protestantismo (Taboada 2009, 101).

Ahora bien, si durante el siglo XIX 'y buena parte del siglo XX los migrantes musulmanes
introdujeron préacticas y valores culturales de la sociedad de acogida, desde los afios cincuenta
se evidencian identidades marcadas por los contextos, afiadiendo nuevos elementos o

revitalizando los viejos, que compaginan con los asumidos en un mismo espacio tiempo.

En un sentido mas reducido, antes que los discursos y practicas que se generaron en
Occidente contra la presencia del islam, contd més la asimilacion y desorganizacion y el
aislamiento cultural, rompiendo incluso con la propuesta multicultural que intenté durante
algunas décadas poner en dialogo y coexistencia pacifica a los grupos segregados. Existe un
claro uso maniqueo, que coloca a los colectivos migrantes musulmanes en un espacio de
subalternidad, jerarquizados a través de un discurso que los ubica como reflejo de atraso e

incompatibilidad con el proyecto la modernidad occidental.

Esta interpretacidn parcial se evidencia en la actualidad, no solo en Latinoameérica, a partir de
la percepcidn de una imagen negativa de los arabes y musulmanes, que suelen transmitir los

mass media, en especial la television. Las agencias de noticias internacionales manejan una

¥ Las escuelas de pensamiento islamico (sunnita) fueron fundadas luego de la muerte del Profeta Muhammad, en
el momento en el que se estableci6 el califato y son cuatro: los hanafi, maliki, shafi’i y hanbali.
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agenda editorial que revela permanentemente el afan de colocar al mundo arabe y musulman
en una situacion de destruccién que hace necesaria la intervencion de la diplomacia y los
ejércitos occidentales, para evitar la proliferacion del conflicto y la formacion de movimientos
islamicos de caracter radical, que desde una posicion ultraconservadora amenaza la

Civilizacion Occidental.
Al respecto Huntington dice lo siguiente:

El creciente antioccidentalismo musulman ha ido paralelo a la inquietud occidental cada vez
mayor por la «amenaza islamica» que supone particularmente el extremismo musulman. El
islam es considerado fuente de proliferacion nuclear, de terrorismo y, en Europa, de

inmigrantes no deseados (Huntington 2001, 209)

Una paranoia mediatica en Occidente hace eco de esta afirmacion estableciendo incluso la
posibilidad de una Tercera Guerra Mundial, se resucita la discusion aparentemente saldada
sobre los peligros que representa el islam en el marco de un ‘choque de civilizaciones’,
justificando politicas anti migratorias y discriminatorias hacia el mundo arabe y musulman.
Tomando en consideracion los hechos del 11/S se ha generado toda una estrategia por

contener un terrorismo de alcance global.

Muchas veces se nos exige a los musulmanes a defendernos de acusaciones que amenazan la
modernidad occidental, en la exclusion del sistema global de poder nuestras manifestaciones
culturales quedan marginadas. Bajo la hegemonia de la modernidad occidental los
musulmanes quedamos reducidos, a través de un proceso de deslegitimacién politica y moral,
a un nivel comunitario de asociacion, privandonos de autonomia y agencia e incluso a la
imposibilidad de reconocernos en una cultura y conciencia propia. La racionalidad occidental
nos ubica como seres ahistéricos sumidos en guetos culturales, en términos de una esencia
inmutable y que se deberia preservar ad infinitum. En medio del caos y del debilitamiento
gradual de las sociedades musulmanas somos vulnerables a la influencia de proyectos

politicos ajenos a nuestro desarrollo histérico.
2. Algunas estadisticas

La religién islamica se difundié por una geografia amplia desde su origen en el siglo VII D.C.
ocasionando a menudo rechazo antes que admiracion en la Europa medieval. La mayor
presencia poblacional de los musulmanes, desde aquella época, sélo se vio opacada por el

proceso de industrializacion europea, con la subsiguiente colonizacién principalmente en
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América, para el caso que nos ocupa, que elevaria el nimero de fieles de las diversas
variantes del cristianismo. Sin embargo, en las Gltimas décadas hemos observando una
recuperacion demografica’ importante del islam, acompafiada por un proceso de
reavivamiento en la observancia de preceptos islamicos en paises del Medio Oriente, Asia
Central, en el norte de Africa antes de llegar a Latinoamérica que se ubica como una de las
ultimas fronteras del islam. Las mussalas, literalmente lugares de oracion, se convirtieron en
paises con mayor presencia musulmana y con el apoyo de entidades del Dar al islam en

fastuosas mezquitas observables en Caracas, Maicao, Panama, Sao Paulo y Buenos Aiires.

Las estadisticas, siempre expuestas a conveniencias politicas, dan cifras muy variadas de la
demografia islamica en América Latina: el periddico egipcio Al Ahram establece que los
musulmanes y sus descendientes en la region suman 17 millones, otras cifras mas
conservadoras como las de la OIPALC hablan de 6 millones, la LAMU nos ubica en un
millon. Se puede entender, de cierto modo, la variacion en los datos en términos de la
visibilizacion por parte de las comunidades islamicas, de los intereses por parte de las
organizaciones que financian estos estudios (que ocultan la apostasia) y del reconocimiento de
los gobiernos locales.

La Organizacion Islamica para América Latina y el Caribe (OIPALC) originada por un mayor
reconocimiento y visibilizacién en el Dar al Amm™ plantea, entre varios propésitos, fomentar
el conocimiento del islam en la regién, la coordinacién, financiacion y organizacion de
proyectos, la representacion del organismo ante gobiernos e instituciones del mundo islamico
y la financiacién de becas de estudio en Universidades Islamicas (Organizacion Islamica para
Ameérica Latina 2014).

3. Los musulmanes en Ecuador

El islam llegé al Ecuador, segun datos disponibles, en el segundo momento migratorio desde
el Medio Oriente a inicios del siglo XX. Se cuentan entre los primeros musulmanes a

libaneses, palestinos, sirios y egipcios que recorrieron varios paises europeos y

’ Segun un informe de Pew Research Center (http://www.pewresearch.org/fact-tank/2015/04/23/why-muslims-

are-the-worlds-fastest-growing-religious-group/), los musulmanes crecerdn mas del doble de rapido que la
poblacién total del mundo entre 2010 y 2050 y, en la segunda mitad de este siglo, probablemente superara los
cristianos como grupo religioso mas grande del mundo. El Islam es la religién de mas rdpido crecimiento.
Mientras que la poblacion mundial se prevé que crezca un 35% en las préximas décadas, se espera que el
nimero de musulmanes que aumente en un 73% - de 1,6 mil millones en 2010 a 2800 millones en 2050.

% Dar al Amm (casa de seguridad) es el término en &rabe para ubicar a los musulmanes en sociedades no
musulmanas, en las cuales tienen el derecho, aunque no siempre las garantias, para practicar su religion.
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latinoamericanos hasta finalmente establecerse, principalmente, en Guayaquil; sin embargo,
esta migracion es cuantitativamente menor si se compara con la de sus paisanos cristianos.
Marcados por un proceso de aculturacién que termino transformandose con el tiempo en
asimilacion cultural y religiosa al catolicismo, como credo imperante en la época, quedan
pocas huellas de su presencia a pesar de actividades econdmicas ligadas al comercio, que les
permitié obtener réditos econémicos y establecer redes de parentesco con sus lejanos lugares

de origen.

En lo que a mi historia personal concierne mi familia paterna llegé a Ecuador mucho antes de
este momento, los Jibaja™ de origen musulman, llegaron de Per( y se establecieron primero
en la regién de Cuenca para luego trasladarse a la region de Chimbo, en la actual provincia de
Bolivar (Nufiez Sdnchez 2004, 15). Las presiones de la inquisicion espafiola obligaron a huir
del Perd no solo a familias judias sefarditas sino también a moras (como se conocia a los
musulmanes y sus descendientes en aquella época). Aunque, como sucede en casi todos los
casos que he podido rastrear, el mantenimiento de lazos con el islam se deshizo (salvo algunas
précticas culturales) y apenas quedan pocos testimonios orales y fotografias familiares que
certifican este origen y migracion. Mi abuelo Juan solia contarme, cuando nifio y con marcada
satisfaccion, el origen arabe de nuestro apellido mientras acudiamos a misa en una de las

iglesias de su Guaranda natal.

Sucesivas migraciones ocurrieron y en 1940 arabes cristianos y musulmanes crearon una
organizacion étnica secular llamada LECLA vy el club arabe en la década de 1980. Hacia
finales del siglo XX un grupo de musulmanes inmigrantes y conversos (que habian conocido
y aceptado el islam durante su estancia en paises con presencia musulmana) residentes en
Quito, ciudad en la que se han concentrado en la actualidad la mayoria de musulmanes,
deciden organizarse y establecer una mussala (oratorio) donde realizar la oracién obligatoria
comunitaria de los dias viernes, el salatul jumma. Cumplida esta meta inicial en 1991 la
primera mezquita en Ecuador bajo el nombre oficial de “Centro Cultural Isldmico Khaled bin
al Walid” abre sus puertas, en el cruce de la Avenida de los Shyris con Eloy Alfaro, con el
apoyo de la Embajada de la Republica de Egipto y la contribucion voluntaria de sus

miembros.

1 posiblemente el apellido no fue Jibaja sino Sabah o Yibaj, dada la dificultad de pronunciarlo o por la
necesidad de ser aceptados se castellanizé
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Al poco tiempo esta comunidad de musulmanes sunnies*? atraviesa una escisién, marcada por
una reorganizacion de ideales y expectativas y expresada, basicamente, por conflictos de tinte
étnico, por divergencias en torno al proselitismo religioso y por una mayor visibilizacion en el
espacio publico ecuatoriano; y, conforma para 1994 el “Centro Islamico de la Republica del
Ecuador —Mezquita Assalam-” (CIRE)*®,

Llegué a la mezquita en febrero de 1995, invitado por mi prima paterna, quien abrazo el islam
tiempo antes mediante el contacto con arabes musulmanes que habian fundado el Centro
Cultural de la avenida de los Shyris. Luego de un par de afios en los que fui parte de un
proceso de socializacion, realizando practicas rituales como el salat (rezo) y el siam (ayuno),
y en los que me familiaricé con los principios teoldgicos del Islam decidi convertirme al
islam. Mi nombre islamico, desde entonces, es Abu Bakr'*; y, si bien poseo una lejana
raigambre islamica en mis ascendientes prefiero Ilamarme un musulman converso o revertido
dado el contexto de abandono durante generaciones de las practicas islamicas en mi entorno

familiar.

El lugar donde funciona la mezquita “Assalam” en Quito es un edificio moderno. Una casa
verde®, ubicada en la esquina donde conectan las calles 18 de septiembre y Gral. Leonidas
Plaza en el sector de La Mariscal, inaugurada en 1994. La necesidad de una mayor visibilidad
en el espacio publico atraviesa el discurso de creacién de esta comunidad. EI Centro se
construy6 bajo el liderazgo del matrimonio conformado por Laila Dassum, musulmana de
origen libanés y el imam (lider religioso) Juan Suquillo, héroe de Guerra en Paquisha,
converso al islam durante su estancia en Estados Unidos quien obtuvo luego una beca en la
Universidad Islamica de Medina en Arabia Saudita para estudiar Shariah (Derecho Islamico)

con una especializacién en dialogo interreligioso.

12 Cerca del 90% de la poblacién mundial de musulmanes pertenecen al credo sunni, reivindicado como
ortodoxo por sus fieles y basa su accionar en las costumbres y dichos (sunna) que el profeta Muhammad legé a
sus primeros seguidores.

13 En 1998 es reconocida oficialmente como organizacion religiosa sin fines de lucro por parte del Estado
ecuatoriano mediante acuerdo ministerial N° 720 y es miembro fundador de la OIPALC (Organizacion Islamica
para América Latina y el Caribe).

14 Abu Bakr Al Siddiq fue el sucesor a la muerte del profeta Muhammad (aks 5 4de & Jia) y por tanto primer
califa del Islam, el primero de los llamados Al Julafa Ar Rashidun (califas ortodoxos o ejemplares), le seguirian
en orden Omar Ibn Al Jattab, Ozman lbn Affan y Ali Ibn Abi Talib.

> El color verde tiene una connotacién simbdlica para el Islam: puede ser considerado el color de la religion.
Probablemente se deba a una representacion alegérica del Jardin (Paraiso) que espera a los musulmanes
correctos después de la muerte, aunque también podria ser que fuera el color del estandarte de la tribu de
Muhammad.
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Como caracteristica de este centro debo mencionar no solo la integracion de musulmanes
inmigrantes, o de paso, por Quito sino un proyecto de dawah (proselitismo religioso) con la
participacion en eventos universitarios, conferencias, entrevistas en diversos medios de
comunicacién: prensa, radio, television e internet'®. Como explica el siguiente testimonio de
Carla Celebioglu recogido por Samia Rahman periodista de The Guardian para el articulo

“Young and muslim in Ecuador:

Since 9/11 people in Ecuador have been trying to learn more about Muslims and what we are
about. We Muslims should be the ones who reach out to people of other faiths or faith in a
way that is not preachy or lecturing (S. Rahman 2010).

De la misma forma, en la pagina web del CIRE se explica que:

La actividad de difusion del Centro Islamico se lleva a través del respeto por la diversidad
religiosa del pais. A mediados de la década de los noventa, empieza su representacion local,
regional e internacional, mediante presentaciones en foros académicos, culturales, educativos
y en varios medios de comunicacion nacional y extranjera en donde se han expuesto las bases

de la doctrina de paz y entrega del Islam (Centro Isldmico del Ecuador 2015).

En 2012, por primera vez se realiza en Ecuador un censo sobre filiacion religiosa, el INEC
estableci6 que entre los encuestados de las cinco ciudades donde se realizé el muestreo habia
un 80.44% que se declararon cristianos cato6licos, un 11.30% cristianos evangélicos, el 1,29%
testigos de Jehova, el 0.37% mormones, el 0.29% budistas, el 0,26% judios, y el 0.12% se

declararon espiritistas.

El islam quedé agrupado dentro del 5.92% restante junto con el hinduismo, las religiones
indigenas, afroamericanas, pentecostales y otras (INEC 2012). Si bien demograficamente los
musulmanes en Ecuador representamos una minoria, cualitativamente nuestra presencia es la

expresion de multiples dinamismos y la variada conformacion religiosa presente en el pais.
4. Ladeterminacion de la Quibla

La mezquita Assalam que comenz6 como un oratorio se convirtié con el tiempo en un centro

comunitario con aulas, biblioteca y areas verdes, imponiendo nuevos roles y expectativas en

° E| CIRE cre6 la pagina web www.centroislamico.org
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la directiva y el imam'’. El imam durante las predicas de los dias viernes, marcadas por la
moderacion y la raigambre espiritual, invita a los creyentes a combatir la carencia de valores
de la sociedad occidental para ‘alcanzar el triunfo en esta vida y en la vida futura’, que so6lo
sera posible a través de la creencia en Dios, la practica de acciones piadosas y la busqueda de

sosiego y consejo en la mezquita.

Evitando la asimilacion, la construccion de una identidad islamica ecuatoriana requiere de una
unidad simbdlica que se encuentra metaféricamente en la quibla: la direccion hacia el Masjid
al Haram, en la Meca. En la mezquita Assalam los musulmanes nos dirigimos individual y

colectivamente hacia la Meca durante las oraciones obligatorias y voluntarias.

La vida musulmana siguiendo la historia de Noé es una cuestion de supervivencia en un
entorno espiritualmente hostil. En el capitulo 7 del Coran, de “Los lugares elevados”

versiculos del 59 al 64 se menciona a continuacion que:

59. Enviamos Noé a su pueblo. Dijo: «jPueblo! jServid a Alah! No tenéis a ningun otro dios
que a El. Temo por vosotros el castigo de un dia terrible».

60. Los dignatarios de su pueblo dijeron: «Si, vemos que estas evidentemente extraviado».

61. Dijo: « jPueblo! No estoy extraviado, antes bien he sido enviado por el Sefior del universo.
62. Os comunico los mensajes de mi Sefior y 0s aconsejo bien. Y sé por Alah lo que vosotros
no sabéis.

63. ¢Os maravillais de que os haya llegado una amonestacion de vuestro Sefior, por medio de
un hombre salido de vosotros, para advertiros y para que temais a Alah y, quizas, asi, se 0s
tenga piedad?».

64. Pero le desmintieron. Asi, pues, les salvamos, a él y a quienes estaban con él en la nave, y

anegamos a quienes habian desmentido Nuestros signos. Eran, en verdad, un pueblo ciego.

Los musulmanes podemos sobrevivir como una comunidad en la medida en que vemos a
nuestras mezquitas como arcas y guias a través de las tormentas y el caos ocasionado por el
desplazamiento y el desarraigo. Para cierto grupo de inmigrantes conservadores recién
Ilegados los musulmanes asimilados habian llegado sin el conocimiento de las bases

doctrinales y practicas del islam.

Para cierto grupo de musulmanes inmigrantes que han decidido radicarse en Ecuador y aln

para algunos conversos, es preocupante la experiencia previa de nuestros hermanos de fe que

7 El imam es aquella persona que dirige la oracién y se encarga de las actividades logisticas de la mezquita. Si
bien en el islam sunni no existe el clero, conforme la comunidad islamica crece, su profesionalizacion se hace
necesaria.
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durante un primer, segundo e incluso un tercer momento migratorio fueron presa facil de la

alienacion y la pérdida de puntos de referencia espaciales y temporales.

5. Los rituales de paso

La mayoria de los pilares y rituales islamicos se pueden leer exactamente como ritos de paso,
caso contrario, podriamos verlos como obligaciones o tradiciones arcaicas. Con los ritos de
paso nos referimos a una cierta forma de rituales que las sociedades humanas han desarrollado

para ayudar a marcar el transito en las diferentes fases de la vida.

Van Gennep (2008) sugiriéo una ley de ‘regeneracion’, en la que los ritos de paso simbolizan
formas de regeneracién y control de la vida. Los explicé a través de un modelo con tres fases.
En primer lugar, plantea una fase de separacion, seguido de una segregacion y, por ultimo, la
reintegracion. Segun Van Gennep, la gente puede cambiar y renovarse a través de este
proceso: su viejo ‘yo’ muere para dar lugar al nuevo. Para explicar la secuencia de las fases,
Van Gennep emplea la metafora de una casa en la que las personas se les permite moverse
sobre varios niveles (limen segln Turner) para llegar a las habitaciones. Se refiri6 a las tres
fases diferentes de los ritos de paso como preliminal, liminar y postliminal. Los ritos de paso,
segun Van Gennep, no s6lo afectan a la persona involucrada en el ritual, sino también a su
propio grupo; en el caso de un matrimonio, se dio cuenta, que el cambio en el estado del
novio y la novia se acompafia de un cambio en la situacion de sus familias. Turner ha
adoptado el concepto de liminalidad, pero agreg6 que las personas que comparten el mismo

rito de paso refuerzan sus lazos y forman lo que se denomina communitas.

Whitehouse (2004) proporciond una teoria sobre la religiosidad, segun ésta existen dos modos
de religiosidad distintas: la imaginista y la doctrinal. En el modo imaginista, los rituales, que
son a menudo traumaticos en su desenvolvimiento, tienen un impacto duradero en la mente de
las personas, a través de sus recuerdos, influyendo de esta manera como las personas conciben
la religidn. Por el contrario, en el modo doctrinal, el conocimiento religioso se extiende a

través de una ensefianza, muchas veces, intensa y repetitiva.

Las comunidades religiosas en el modo imaginista tienden a ser pequefias, exclusivas y
descentralizadas; en el modo doctrinal, las comunidades religiosas son grandes, inclusivas y

centralistas. Siguiendo el modelo de Whitehouse, podemos decir que en el islam, los rituales
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se basan principalmente en el modelo doctrinal. Por supuesto, los simbolos que hacen
referencia al nacimiento, la muerte y la resurreccién son fuertes elementos de muchos rituales
islamicos.

A continuacion propongo algunos ejemplos de rituales de paso en el islam:

Los musulmanes reconocemos la préactica del siam (ayuno) como uno de los mas importantes
entre los arkan al islam (pilares de la fe). Entiendo ramadan como un simbolo de la transicion
del alma a traveés de las diferentes fases de la vida espiritual. Existen tres momentos
emocionalmente fuertes durante el mes de Ramadéan: el comienzo del ayuno, cuando el hilal
(luna nueva) estéa visible, la noche del Layla tul Qader (noche del destino) hacia el final del
mes de Ramadan -marcando el primer dia de la revelacion del Coran-, y el Eid al Fitr (La
festividad por terminacion del ayuno). La préactica del ayuno en Ramadan representa las

dificultades del alma para llegar a la felicidad.

El rezo o salat que rompe el flujo de la vida del creyente en momentos marcados por el
recuerdo de Dios y el futuro. Cada rezo consta de movimientos, genuflexiones y postraciones
que se denominan rakat. No es dificil interpretar los movimientos tradicionales que forman
una raka (unidad de oracién) como la representacion de las diferentes etapas de la vida. Si
nos fijamos en los movimientos durante la oracion, podemos observar que nos recuerdan el
transcurrir de la vida y sus diferentes momentos: el nacimiento, el crecimiento y la muerte. El
imam pronuncia en voz alta ‘Alahu Akbar’ (Dios es Grande) y recita la primera sura
(capitulo) del Coran llamada Al Fatiha. Mientras somos jovenes y gozamos de buena salud
necesitamos proteccidn y por esta razon recitamos Al Fatiha. Durante el ruku (genuflexion,
doblando el cuerpo y poniendo las manos en las rodillas) equiparamos el transito hacia la
edad adulta, tomando en cuenta nuestra fragilidad, el peso de nuestros pecados y de la vida
misma. Entonces pronunciamos de nuevo ‘Alah es grande’ y nos colocamos en suyud
(prosternacién). En ese momento estamos en nuestra tumba; de vuelta al punto inicio. Y el

ciclo comienza de nuevo.
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6. La memoriay la tradicion en la conformacion de la identidad islamica

La memoria es una categoria principal en la configuracién de la identidad islamica, permite
extraer del pasado elementos para entender el presente y armar un proyecto sélido para las
contingencias del futuro. En el contexto de la modernidad y en la pérdida de la centralidad de
los Estados (autoproclamados) islamicos los discursos oficiales por mantener la memoria han
ido desgastando el sentimiento de identidad colectiva formulado desde tiempos primigenios
conforme al ideal romantico de Muhammad y sus apdstoles. Bajo la presion de la modernidad
secular, el espacio de la religion se convierte en el espacio de continuidad y defensa de la
tradicion, un remanso en medio de las prisas de una realidad que sobrepasa la capacidad

creadora y transformadora del ser humano.

La modernidad que avizoraba el rompimiento con un orden cosmico ha permitido por un lado
el despliegue de las potencialidades humanas y por otro lado no ha permitido a los individuos
crear sentidos a sus limitaciones; sin embargo, ante la incertidumbre y la precariedad que
rodea al ser humano libre, ante el desajuste estructural de una modernidad que obliga a
cambiar constantemente, la tradicién aparece desde la practicidad como refugio ante la

necesidad de creer en algo, pero no vinculada necesariamente al campo religioso.

La tradicidn islamica se relaciona con la modernidad en la medida en que crea ‘codigos de
sentido’, de reconocimiento, de pertenencia, de arraigo, ante la variabilidad de las
experiencias cotidianas de los musulmanes en contextos locales y globales, en la continuidad
de un pasado sacralizado que debe rendir testimonio para ser reificado, a partir de los medios
existentes en un determinado marco social y como la expresion de la imposibilidad de
reproducir fidedignamente la tradicién. En medio de esta continuidad, a través de un proceso
hermenéutico, la tradicidn en la modernidad da cuenta de las innovaciones y nuevas lecturas
de los rituales que exige el presente y que nos permite a los musulmanes mantener viva
nuestra religién lejos de una folclorizacion, que revive solamente las formas de un universo
religioso supuestamente ya superado y que ha afectado a otras religiones, sobre todo en las
sociedades industriales, cediendo espacio a la secularizacion como expresion del
cumplimiento de la utopia y como proceso ‘inevitable’ en busca del desarrollo y el progreso,
triunfo que no ha llegado a todos por igual, la inequidad es un lastre que viene arrastrando la

modernidad.
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El islam se resiste a perder el vinculo genealdgico que lo ubica en la dimension de la espera,
en términos de la promesa celestial del triunfo en la otra vida. No obstante, la reafirmacion
religiosa se produce ante el fracaso de los proyectos economicos, politicos y culturales en los
paises de mayor presencia musulmana y que es entendida, bajo una mirada simplista, como el

ascenso del fundamentalismo.

Sobre este asunto Rasse dice:

La historia nos ensefia que los que quedan abandonados en nombre de la modernidad —los
pueblos abandonados, los campesinos expoliados, los trabajadores despedidos, o venidos a
menos por el progreso técnico, los pequefios comerciantes arruinados -tienen tendencia a
refugiarse en la construccion de modelos identitarios esquizofrénicos, a amafiar la cultura
recurriendo a identidades primordiales transpuestas en el imaginario: el territorio ancestral, la

pureza de sangre, la lengua original, el pasado fantasma (Rasse 2006, 301).

La hermenéutica de los textos sagrados en el Islam da cuenta del traslado de una memoria oral
colectiva, a través de una cadena de relatores que guardaron con mucho celo las revelaciones
divinas entregadas a Muhammad, hacia una escrituracion en lengua arabe necesaria para
almacenar, comunicar y hacer visible la unidad en la fe de los musulmanes. Hasta ese
momento la tradicion oral parecia conservar celosamente los dichos y hechos de Muhammad,
de manera paraddjica la escritura significo la apertura de aproximaciones subjetivas a una

tradicion que se hizo visible.
Halbawchs al respecto menciona que:

Cuando la memoria de una serie de acontecimientos ya no se apoye en un grupo, aquel que
estuvo implicado en ellos 0 experimento sus consecuencias, que asistio o escuchd el relato
vivo de los primeros actores 0 espectadores, cuando se dispersa en varias mentes individuales,
perdidas en sociedades nuevas a las que ya no interesan estos hechos porque les resulta
totalmente ajenos, el inico medio de salvarlos es fijarlos por escrito en una narracién
continuada ya que, mientras que las palabras y los pensamientos mueren, los escritos

permanecen (Halbawchs 2004, 80).

El Coran que etimologicamente significa recitacion oral se nutrid de las interpretaciones,
adaptaciones de los primeros musulmanes y de los aportes de otros credos para dilucidar
vacios legales y cuestiones existenciales, a partir de dos vertientes: el ijtihad (la basqueda de

conocimiento) y el hadith (tradicién oral y comportamental de Muhammad) conformando la
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Shariah (legislacion islamica) y regulando todos los aspectos de la vida de los creyentes; no
obstante, la tradicion islamica se estanco, al menos de forma oficial, al no prever hacia el
futuro nuevas interpretaciones y respuestas a las necesidades y problemas de los fieles,

basandose en la inmutabilidad de la palabra de Alah.

Los musulmanes independientemente de nuestra proveniencia étnica ‘aceptamos’ la
hegemonia &rabe en términos de desprendimiento, de alienacién de voluntades a un poder que
se constituye como unificador y como garante de la armonia colectiva, en su discurso y en sus
practicas, en términos de una comunidad imaginada Ilamada ummabh, que transformo en un
inicio a las sociedades beduinas y ndmadas en una verdadera comunidad entendida ésta como
limitada y soberana y que viene a continuar, de cierto modo, la tradicion afiorada del Califato;
sin embargo, la proyeccion resultante se ha transformado en la configuracion de memorias
anomicas, fragmentadas en sonidos e imagenes carentes de coherencia, dentro del espacio

cultural de los no arabes.

El gran peso econémico de los paises arabes del Golfo ha dispuesto, por parte de sus
gobiernos despéticos, un sinnimero de dispositivos tales como instituciones, personajes y
discursos, para legitimarse ante sus pueblos y los que se encuentran en la periferia para
revelar, pese a todo, patologias, paradojas y malestares existenciales de la poblacion
musulmana en general, que han resultado en el surgimiento de diferentes formas de
resistencia, incluso movimientos armados que apuntan a la toma del poder politico en estos
Estados, en donde “el espacio mediatico es el gran revelador del grado de libertad del cual
gozan los ciudadanos de un pais, es el campo en el cual se expresa la diversidad de opinién y
las corrientes de pensamiento” (N. Affaya 2008, 103). No obstante la presencia cada vez
mayor de imagenes Yy sonidos no ha servido para eliminar distancias y facilitar la coexistencia.
Se han limitado, mas bien, a la ratificacion de imaginarios y estereotipos profundamente

arraigados en las mentes y en los corazones de la gente.

El mantenimiento o recuperacion de las tradiciones por medio de la historizacion supondria la
negacion de la capacidad de los creyentes para adaptar a su realidad las tradiciones heredadas,
“la aceptabilidad de la continuidad entre pasado y presente que conforma la tradicion —y su
demostracidn practica- consiste en que la misma sea capaz de integrar los cambios y
representaciones que habitan el presente” (D. Hervieu-Léger 1993, 127), entonces la
posibilidad de inventar tradiciones que den solucion a problemas actuales, tomando como

base relatos historicos de la vida de Muhammad y sus sahabas (compafieros) cobra vigencia
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sobre todo para las generaciones de jovenes musulmanes, en contextos occidentales y
desterritorializados del mundo isldmico, en la integracion a la sociedad secular que nos acoge
y por otro lado en la renovacidn, resignificacion y reconfiguracion del islam, mediante la libre
eleccion, en procura del mantenimiento a futuro de los sentidos subjetivos de la religiosidad,
en que “las tradiciones solo persisten en la medida en que se hacen accesibles a la
justificacion discursiva y estan dispuestas a entrar en didlogo no solo con otras tradiciones,

sino también con formas alternativas de hacer las cosas” (Giddens 1997, 124).

En el Occidente secularizado y aun en paises musulmanes el Mercado ha pasado a ocupar la
centralidad del &mbito de lo sagrado, desplazando de ese lugar al Estado, a la Historiay a la
Religion. El neoliberalismo -una doctrina no sélo econdémica sino constituida en légica
cultural global- ha sustituido, como modelo hegemonico, a los Estados nacionales, al
materialismo historico y a las religiones. Ahora cuando la globalizacién ha colocado al
Mercado en la centralidad de lo sagrado, las religiones histéricas responden cada vez mas a su
I6gica, no solo en su funcionamiento, competitividad y utilizacién de la publicidad mediatica,
sino también adaptando sus propias doctrinas y posiciones. Se puede encontrar una amplia
gama de respuestas espirituales a las necesidades materiales insatisfechas a partir de
construcciones personalizadas en el orden de la meditacidn, terapia, consejo, autoayuda,
modificacion de comportamiento, comparierismo; en suma, una espiritualidad sin religion,

que “coincide con los fundamentos pragmaticos e individualistas de la modernidad”
(Vallverda 2001, 3).

En contextos desterritorializados la construccion de la identidad islamica requiere de un mapa
geografico y politico para visualizar una identidad abstracta. El ‘locus’ clasico constituye la
mezquita que cumple un papel catalizador en el que los sujetos, independientemente de su
lugar de nacimiento, pueden apropiarse o recordar su lugar de origen. En la asimilacion de
este concepto se recuerda, por un lado, la marcada presencia islamica en el cercano y lejano
Oriente; y, por otro, se recuerda con nostalgia la pérdida de un vasto Califato de tiempos
remotos, como es el caso de Al Andalus, en la peninsula Ibérica. La creciente presencia
occidental en el mundo islamico ha permitido el resurgimiento de discursos de legitimidad
que apelan a la proteccion de la nacion y al recuerdo de una esplendorosa civilizacion que
permed las diferencias culturales a través del cuidado y proteccion del arabe como idioma
litirgico y como cultura unificadora no exenta de resistencias, a partir del funcionamiento de
cuatro ingredientes: sacralidad, territorio, primacia de simbolos y valores colectivos (Abélés
1997, 8).

34



Ante la nostalgia la actitud parece ser la reconstruccion, en el discurso y en la praxis de la
identidad isldmica a través de la produccion de nuevos significados, fortaleciendo el aspecto
econdémico y cultural. “El Islam, al apoyarse en recuerdos, técnicas de supervivencia y
maneras de hacer que se convierten en depdsitos de sentidos, producen nuevos medios para
acompanar las préacticas e interpretaciones que se encuentran bajo la estrategia moderna,

capitalista y nacional, para finalmente conformarse a ella” (Kentel 2008, 152).

Estos sentidos se construyen, sin embargo, desde fragmentos y temporalidades distintas en
términos antropoldgicos: desde la desterritorializacion que supone la llegada de los primeros
inmigrantes musulmanes, desde la reconfiguracion de la identidad islamica de las segundas y
terceras generaciones; y, desde el proceso de desarraigo que experimentan los musulmanes
que abrazan el islam. La nocién de identidad nos permite entender los complejos procesos que
las comunidades isldmicas llevan a cabo relacionadas en el entorno local, nacional e
internacional. Al respecto Edward Said manifiesta que: “Todas las culturas estan en relacion
unas con otras, ninguna es Unica y pura, todas son hibridas, heterogéneas, extraordinariamente

diferenciadas y no monoliticas™ (Said 1996, 31).

Debemos entender la desterritorializacion no Unicamente como el abandono de un lugar sino
también la exclusién del territorio de la que han sido objeto y agentes los grupos minoritarios,
quienes acceden escasamente a su control u observan cémo el poder es ejercido por otros. La
desterritorializacion viene anclada a un proceso de reterritorializacion toda vez que ante el

abandono surge una reconstruccién del territorio.

Es menester mencionar que no porque desaparezca la distancia fisica entre los asistentes y
participantes de las actividades del centro islamico se puede hablar de una
desterritorializacion real, puesto que a medida que la distancia disminuye para los
musulmanes inmigrantes puede aumentar al mismo tiempo para los conversos de manera

alternativa.

El fendbmeno de la migracion y el desarraigo cultural ha permitido la aparicion de multiples
coordenadas territoriales y ya no solo un territorio especifico. El lugar de acogida y al que se
espera regresar, para los migrantes, se entrelazan con el hogar y los lugares sagrados que se
esperan visitar pero que simbdlicamente ordenan el espacio de la religiosidad musulmana y en
donde confluyen relaciones de poder, no siempre iguales, entre los miembros de la comunidad

en términos de acceso al manejo - lo que Foucault llamaria tecnologias del poder- de los
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bienes sagrados de salvacion y al estatus econdémico y social. Los marcajes del territorio, en

una relacién desigual dan lugar al entendimiento de la existencia de macro y microterritorios.

El territorio se produce en una combinacion de la desterritorializacion y de la
reterritorializacion y partir de las relaciones de poder producidas en el espacio de la mezquita.
El continuo transito por las calles de Quito desterritorializa a muchos comerciantes
musulmanes de origen inmigrante, debido a su precariedad linglistica y, en ocasiones, su
ensimismamiento cultural; y, sin embargo, el desplazamiento continuo que realizan muchos
comerciantes musulmanes de origen inmigrante, desde la calle hacia la mezquita para realizar
el salat (oracion) supererogatorio nos permite entender la reterritorializacion, puesto que ya
no se encuentran expuestos a las presiones del espacio publico, ajeno y distante, incontrolable
para muchos; en ese sentido la mezquita juega un rol fundamental para que se sientan como

€n casa.

Mientras que la ‘lucha’ por ocupar un lugar en el territorio legitima a los concurrentes en un
espacio privado de la mezquita la vinculacion a redes les permite acumular contactos y
relacionarse con hermanos en la fe que les seran utiles al momento de sortear dificultades en

el espacio de la calle.

Ante la invasién de una modernidad eurocéntrica, donde la esfera individual y privada han
sustituido a la esfera colectiva, y ante la diversificacion y diseminacién de creencias
moldeadas al gusto del consumidor de objetos y experiencias religiosas, los musulmanes
alrededor del mundo, originarios y conversos, disputamos espacios de poder con las
instituciones islamicas, con los ulemah (sabios) y nos levantamos para reconstituir el pasado
simbdlico, asumiéndonos, en términos identitarios, de manera individual y colectiva como
continuadores de la tradicion islamica heredada de nuestros predecesores, a pesar que en el
islam no existe un cuerpo colegiado que administre los bienes de salvacién; ademas, existen
voces que renuncian a la invisibilizacion, al desprecio por el complejo de superioridad de
occidente. La explosion de los grupos radicales debe entenderse como una respuesta de las
masas a la insercion del mundo arabe e isldmico al sistema internacional globalizado desde un

status de marginalidad y dependencia.
Marques Perales manifiesta que:

Ante todo el islamismo radical representa, por un lado, un discurso de orientacion endégena,

legitimado por la tradicion, en la busqueda de la modernidad, vistos los fracasos de
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apropiacion de modelos exdgenos y secularizados, y, por el otro, un intento de vuelta a la
cultura de origen de las poblaciones musulmanas, al mensaje original, oponiéndose de esta

forma a los siglos de desarrollo cultural que sucedieron al profeta (Marques Perales 2015).

En el fondo el retorno a un ‘islam puro’ es una reaccion ante los enemigos internos y externos
que buscan la alienacion del musulman. En el siglo XX se observo como las élites asumieron
la independencia desde una perspectiva secular, jamas planteando la lucha como yihad
(combate) y viéndose estructuralmente incapaces de pensar en representaciones ideoldgicas y
culturales distintas a las occidentales y a las que pudiera adherirse la poblacion.

Burhan Ghalioun opina que:

La identidad es una categoria historica, por consiguiente evolutiva y cambiante. No es una
esencia inalienable. Es el nudo donde convergen y se cruzan una multiplicidad de factores
pretéritos y presentes, enddgenos y exdgenos. Esté ligada necesariamente a una coyunturay a
una historia. Cambia, se transforma, se metamorfosea en funcién de la modificacion de los

maltiples parametros que la fundan (Ghalioun 1997, 59).
6.1. Algunos apuntes tedricos sobre la memoria

El trabajo de anamnesis en el islam surge a partir de la recreacion de la shahada (testificacion
de fe), del Salat (oracion), del Zakat (pago de la limosna), del Siam (ayuno en el mes de
Ramadan), del Hajj (peregrinacion a la Meca) como expresiones rituales repetitivas que
inscriben en el tiempo presente a los individuos como parte de la ummah. La practica ritual

en sociedades marcadas por la tradicién oral sostiene la cadena de transmision inicial.

Este trabajo de ‘hacer memoria’ se da en base a los recuerdos y olvidos que resultan de la
pugna de las multiples memorias colectivas presentes en el mundo islamico. “Los
desplazamientos del significado de la practicas en relacion con la norma institucional que
define las condiciones de la anamnesis autorizada, constituyen los sintomas mas facilmente
identificables y mesurables de esta desintegracion de todos los sistemas religiosos del creer”
(D. Hervieu-Léger 2005, 276).

Para los musulmanes inmigrantes la referencia de la identidad surge a partir de la
rememoracion de un topos lejano actia como un referente y anclaje de su identidad, para los
conversos la identidad es construida a partir de la practica y la adscripcion a un grupo
poseedor, en principio, del saber religioso contenido en el Coran que en virtud de su

sacralidad no exige su entendimiento y comprension, tan solo su reproduccion en lengua
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arabe, independientemente del origen étnico de los creyentes; en ambos casos “la historia
vivida se distingue de la historia escrita: tiene todo lo que necesita para constituir un marco
vivo y natural en el que puede basarse un pensamiento para conservar y recuperar la imagen
del pasado” (Halbawchs 2004, 71).

Por otro lado, desde una agencia individual y en la linea que plantea Halbwachs la memoria
se apoya en la memoria de los otros, de la misma forma que la memoria individual ayuda a
reconstruir la memoria colectiva en virtud de los marcos sociales impuestos por las

condiciones presentes.
Halbwachs menciona que

Si bien el olvido o la deformacion de algunos de nuestros recuerdos se explica también por el
hecho de que esos marcos cambian de un periodo a otro. La sociedad, adaptandose a las
circunstancias, y adaptandose a los tiempos se representa el pasado de diversas maneras: la
sociedad modifica sus convenciones. Dado gque cada uno de sus integrantes se pliega a esas
convenciones, modifica sus recuerdos en el mismo sentido en que evoluciona la memoria
colectiva (Halbawchs 2004, 323,324).

Para Halbawchs el pasado es una reelaboracion construida socialmente, no es objetivable, no
pervive por si mismo, para que cobre vigencia debe ser reconstruido de acuerdo a los marcos
sociales vigentes. De esta forma los individuos a través de sus recuerdos y el grupo con la

reconstruccion del pasado crean su sentido de pertenencia.

Y si bien la historia establece el campo metodoldgico a partir del cual los individuos se
apropian, amplian, o corrigen el pasado, la memoria colectiva es el refugio a partir del cual el
pasado cobra sentido, tal como lo entienden Ricoeur y Arendt, en el sentido que sélo en el
tiempo presente es posible elaborar pensamientos en base a recuerdos que fueron en algin
momento presencia, en esta dialéctica se establecen las bases de una identidad firme. Ante la
laxitud de las categorias conceptuales para comprender la memoria Arendt propone construir
unas nuevas e ir en rescate de la tradicion terminada. La autora expresa, sin embargo, que los
seres humanos no poseemos por completo nuestra identidad, esta se despliega una vez que

acontece la muerte, la finitud humana no logra traspasar las motivaciones personales.

He mostrado en este capitulo que la mezquita Assalam en Quito, es un microcosmos del Islam
en Ecuador. Conformada principalmente por musulmanes sunnitas es; sin embargo, una

comunidad heterodoxa. Los primeros miembros son migrantes econémicos que provienen de
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las provincias turco-otomanas de Siria, Palestina y Libano. La cuestion de su incorporacion
como parte de la sociedad ecuatoriana es al mismo tiempo una cuestion de articulacion

identitaria como musulmanes entre si.

A pesar del avance del capitalismo economico y del imperialismo politico no nos hallamos
expuestos, necesariamente, a una desterritorializacion, mas bien a una ‘glocalizacion’
resultante de la fusion de ‘globalizacion’ y ‘localizaciéon’ o en todo caso a un ‘cosmopolitismo
localizado’ expresion utilizada por Hannerz para revelar las multiples tensiones entre la

resistencia y la preservacion de las particularidades culturales.

En la modernidad tardia y a partir de las multiples transformaciones econodmicas, politicas y
sociales es necesario que los musulmanes redefinamos nuestra identidad apartando modelos
hegemanicos que nos repliegan y que nos impiden mirar a los otros y mirarnos en los otros.
Nos enfrentamos a un contexto marcado por la exclusion y el rechazo mutuo, pero el futuro

no serd distinto si no construimos un dialogo plural marcado por la confianza y la apertura.

La comunidad musulmana observa un patron similar a sus pares en América Latina, empezd
con la determinacion de espacios de oracidn (mussala), el alquiler de un apartamento que sera
adaptado y readecuado para funcionar como Centro Cultural Islamico y como mezquita; v,
finalmente, la escision de un grupo minoritario para establecer un Centro Islamico, que
‘abandonara’ el raigambre cultural predominantemente arabe para privilegiar las creencias y

practicas islamicas.

Los principales grupos nacionales y/o étnicos que acuden a la mezquita son, y en ese orden,
pakistanies, afganos, arabes y ecuatorianos. Las estimaciones en cuanto al nimero de
musulmanes en Ecuador varian notablemente; sin embargo, los musulmanes ecuatorianos
poseen, en promedio, una mejor educacion, aunque econémicamente no se observa una mejor

condicion que los inmigrantes.

Los musulmanes no sélo poseemos diferentes culturas, también tenemos diferentes
interpretaciones del islam. En mi caso, el proceso de aprehensién del islam se dio a través de
otros musulmanes que asimismo aprendieron de otros en un circulo sin fin de
interpretaciones. Por lo tanto, dado que las interpretaciones son maltiples, maltiples son las

realizaciones personales del Islam.
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Desde hace mucho se viene investigando a las sociedades musulmanas en paises islamicos
pero la migracion ha ubicado este interés en las sociedades no musulmanas, por lo tanto,
debemos poner atencion a en las redes transnacionales y globales y a los complejos procesos
de integracion y asimilacion. Los musulmanes inmigrantes y conversos vivimos en el limite
de fronteras trazadas culturalmente, esta condicion nos permite pasar de un territorio a otro en

un sentido de supervivencia social.

El concepto identidad se convirtié en pieza clave para entender cémo las comunidades
musulmanas podian conciliar su religion con los valores occidentales. Algunos estudios han
sugerido que los inmigrantes musulmanes vivian ‘entre dos culturas', por lo que segundas y

terceras generaciones fueron vistas como un producto de ‘estar entre dos’ mundos.

Hoy en dia, somos mas conscientes de las influencias politicas del colonialismo y el impacto
que tuvo en la disciplina. Los estudios etnograficos del islam aun estan ligados al trabajo de
campo ‘exdtico, a menudo realizados en Medio Oriente y el Norte de Africa y en
comunidades rurales. El esencialismo ha afectado el discurso académico y popular sobre los
musulmanes. Este esencialismo induce a creer que los musulmanes nos comportamos,
actuamos, pensamos, argumentamos y desarrollamos nuestra identidad a pesar de nuestras

diferencias, étnicas, nacionales y experienciales.

Me parece necesario cambiar la direccidén académica en espacios occidentales, realizando
trabajo de campo entre los musulmanes que viven en Occidente, en torno a problemas
contemporaneos que enfrentamos los musulmanes, como el secularismo, la discriminacion y

finalmente la guerra contra el terrorismo.

Por lo general la gente tiende a aprender sobre el islam no a través de un contacto directo con
los musulmanes, sino mas bien a través de libros, articulos y medios de comunicacién. En esta
circunstancia, el islam se convierte en textos, historia, preceptos y dogmas. Cabe insistir en
que el islam no es solo una teologia, esto quiere decir que debemos ir mas alla de la cuestién
del islam o de las formas que los musulmanes entienden el islam. Se debe observar las
dindmicas vitales de los musulmanes expresadas a través de su entendimiento ideologico y

retorico de sus practicas sociales en diferentes contextos.
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Mientras se discute algunos de los rituales basicos compartidos por todos los musulmanes,
intentaré mostrar en el siguiente capitulo como las interpretaciones personales pueden ir mas

alla del ‘mapa’. El islam no puede existir sin interpretaciones que den sentido a la vida.

Considero que el islam depende de como se interpreta. Esto significa ‘hacer sentido’ de como
los musulmanes, en comunidad, organizamos la vida social en diferentes contextos y cémo las
personas interpretan su posicion e identidad hacia sus creencias. Sin embargo, una cierta
comprension académica de los musulmanes desarrollé una metodologia opuesta: partir del

islam con el fin de entender a los musulmanes.
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Capitulo 2

Las Comunidades Musulmanas

Como grupo que tiene elementos en comun la comunidad se refiere a un colectivo de caracter
formal o informal motivado por intereses individuales y colectivos y que coloca ciertas
restricciones a nuestro comportamiento e incluso a nuestra identidad. Como parte de una
comunidad no solo tomamos decisiones individuales sino también aquellas que puedan
beneficiar a la comunidad en su conjunto. Los musulmanes entendemos el alcance del término
tawhid (unicidad de Dios) a traves del cual las decisiones que tomamos son previamente
conocidas por Dios. El punto crucial radica en la importancia que damos al individuo y a la
comunidad en términos de una asociacién mutuamente beneficiosa, basada en la igualdad, a
sabiendas de las diferencias existentes entre las personas. De esta contradiccidn surgen
tensiones que permitirian emitir juicios de valor en torno al comportamiento correcto o
incorrecto de los musulmanes o el establecimiento de una cercania o distanciamiento. En todo
caso las respuestas maniqueas a la tension entre las similitudes comunitarias y las diferencias

individuales actiian en contra de la formacion de una comunidad fuerte.

A través de la comunidad establecemos relaciones interpersonales significativas en base a
elementos comunes como el origen étnico, el idioma o la region. La comunidad lleva consigo
un sentido comun historico, un conjunto de valores, preocupaciones por el futuro, proyectos,

intereses y obligaciones mutuas.

Se considera que los actos rituales son mas bendecidos cuando se realizan dentro de la
comunidad. Existen muchos hadices que mencionan la importancia de rezar en grupo, comer
en compafiia, tener buenas relaciones con los vecinos, apoyarse mutuamente entre 1os
creyentes, etc. El islam es un dhin® profundamente social, por lo que la importancia de la

comunidad se refuerza en la practica del islam.

A continuacion pasaremos a revisar la nocion de communitas, necesaria para el entendimiento
de los lazos emocionales construidos entre los miembros musulmanes pertenecientes a la

Mezquita Assalam.

1 . . . s .

El Dhin es la senda que han atravesado todos los profetas, traducido generalmente como religion trasciende
la esfera institucional y da cuenta de los actos sinceros de adoracidn a través de los cuales y, en escala
ascendente, alcanzar los siguientes grados: islam (sometimiento), iman (fe) e ihsan (excelencia).
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1. Communitasy liminalidad

Segun Turner, la sociedad estructurada jerarquicamente esta dispuesta segun el estado, casta,
género, etc. “La communitas puede definirse en oposicion a la estructura, la communitas
aparece donde la estructura no lo hace” (V. Turner 1988). La communitas surge como anti
estructura aungue su funcién no es siempre desafiar a la estructura sino mas bien reforzarla.
La liminalidad implica que los grupos privilegiados no podrian serlo sin la existencia de los
subordinados.

El grupo liminal se refiere a una comunidad en la que prima la cortesia y no una estructura
jerarquizada. Esta camaraderia trasciende las distinciones de rango, edad y posicién de
parentesco (V. Turner 1980, 100). Turner distingue tres elementos en la liminalidad: la
primera se refiere a la transmision de lo sagrado a través de lo que se muestra, lo que se hace
y lo que se dice (V. Turner 1980, 102) aqui, los simbolos representan la unidad y la
continuidad de la comunidad. EI segundo elemento se refiere a la deconstruccion y
reconfiguracién de patrones culturales; y, el tercero es la simplificacion de la configuracion
social en la que la igualdad de los sujetos liminares se refiere al concepto de communitas de

Turner.

Turner observa que el sometimiento de las élites en el proceso liminar no sélo es una
estrategia para legitimar a las instituciones sociales existentes sino también “una cuestion de
reconocimiento a un vinculo humano esencial sin el cual la sociedad no podria existir” (V.
Turner 1988, 104); sin embargo, al final, los sujetos son “liberados de la estructura en la

communitas sélo para revitalizar la estructura producto de la experiencia en la communitas”

(V. Turner 1988, 134).

Turner distingue tres modalidades de communitas en una sociedad: la communitas existencial,
que es espontanea, la communitas normativa, en la que la necesidad de control social impulsa
a los miembros a organizar la communitas en un sistema social perdurable; y, la communitas
ideoldgica que hace referencia a una variedad de modelos utdpicos de sociedades basadas en

la communitas existencial.

Sin embargo, esta tesis se basa en un concepto de communitas mas dinamica, apartado de sus
raices funcionalistas, para poder ver la communitas desde la experiencia religiosa y desde los
sentimientos compartidos. Por ejemplo, Edith Turner en su ultimo libro The Antrhopology of

Collective Joy (2012) lo define como:
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Communitas often appears unexpectedly. It has to do with the sense felt by a group
of people when their life together takes on full meaning. It could be called a
collective satori or unio mystica, but the phenomenon is far more common than the
mystical states. Communitas can only be conveyed properly through stories.
Because it is the sense felt by a plurality of people without boundaries, there are
numberless questions as to its form, provenance, and implications (E. Turner 2012,
1).

Entonces, siguiendo a Edith Turner, muestro como se construye y experimenta la communitas
en el islam quitefio, a través de las formas, procedencia e implicaciones de estas experiencias

y procesos rituales.

La vivencia en un evento ritual debe tener en cuenta el contexto, las formas y las categorias de
interpretacion anteriores, en términos de como vivimos a traves de ese evento y las
posibilidades futuras a partir de la experiencia y las nuevas interpretaciones adquiridas.
Turner (1988) sefiala que en lugar de mirar las estructuras sociales hay que fijarnos en el
impacto simbdlico y emotivo de esas estructuras, en lo que paso entre las estructuras, en los

lugares liminares e intersticiales.

La communitas liminar surge de manera espontanea, altruista, solidaria, igualitaria, en la que
una sensacién de alegria, bienestar y sentido de pertenencia actdan en contra de un orden
social preestablecido. Es un espacio en que la utopia y las posibilidades de un futuro mejor
contradicen un orden y unos ideales previamente estructurados. Es un espacio, en sentido
amplio, en el que se produce una sensacion de autenticidad, despojandonos de las méascaras

que nos impiden vernos como iguales, lejos de las restricciones sociales impuestas.

Si bien dentro de una perspectiva funcionalista la disminucion de las diferencias sociales o
incluso la inversion de los roles representa un peligro para la cohesién social, el espacio de la
communitas reafirma los lazos de solidaridad y hermandad entre las personas que comparten

una experiencia en coman.
2. El proceso ritual del hajj y la formacion de communitas
El hajj, uno de los cinco pilares del islam es un proceso ritual en el que los musulmanes

transitamos de un estado a otro a través de un periodo liminar. Una vez completado el hajj un

musulman se convierte en un hajji. El hajj se compone de un sinnumero de rituales
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simbdlicos que estan disefiados para motivar a los musulmanes a reflexionar sobre el sentido

del islam, la fe y en definitiva de la vida.

Por regla general los musulmanes donde quiera que nos encontremos debemos dirigirnos
hacia la Meca para la practica de los rituales religiosos. La Meca es la ciudad sagrada del
islam, ahi nacié el profeta Muhammad, es el lugar de la Kaaba, una estructura que

literalmente significa cubo y a donde al menos una vez en la vida, si contamos con salud

fisica y espiritual, debemos acudir a cumplir el ritual del hajj.

Todos los afos la Meca recibe a millones de peregrinos de todo el mundo, es la mayor
concentracion transnacional continua de personas. Como parte del ritual se circunvala la
Kaaba®. En este rito de paso los peregrinos nos despojamos de todos los simbolos de estatus y

nos vestimos de forma idéntica®.

El islam como religion monoteista vigila la trascendencia y la unidad de Dios y actla como
un catalizador racial y encuentra su mejor expresion simbolica en el hajj, tal como se expresa

a continuacion:

He conocido, conversado e incluso compartido alimentos con gente que en Estados Unidos se
hubiera considerado ‘blanca’, pero la actitud ‘blanca’ fue eliminada de sus mentes por el
islam. Nunca antes habia visto una hermandad sincera y verdaderamente practicada por todos

los colores juntos, independientemente de su color (Carta de Malcolm X 1964).

Este testimonio de Malcolm X es utilizado por Turner para ejemplificar el concepto de
communitas que desarrolla, mas adelante, en el Proceso Ritual (1988). Desde cualquier parte
del mundo debemos girar nuestro rostro y nuestro cuerpo hacia la Kaaba y desde cualquier
lugar sélo hay una direccion correcta; sin embargo, desde el interior todas las direcciones son
correctas; es decir, la Kaaba se convierte en brajula, transforma el caos en orden, se crea la

cercania que ‘posee’ el mundo como un espacio orientado.

Durante el hajj los peregrinos varones nos colocamos un par de telas blancas, sin costuras que
cubren la parte superior e inferior de nuestros cuerpos y asumimos el estado de ihram
mientras que las mujeres estan obligadas a mantener su yilbab y hiyab. Esta practica, en el

caso de los hombres, funciona para suprimir las distinciones sociales demostrando que todos

2 La Kaaba o casa de Dios es la encarnacion de la soberania divina hacia la cual se orientan todas las practicas y
rituales sagrados: oraciones colectivas, sacrificios animales (dieta halal), ritos de paso como la circuncision, el
matrimonio o la muerte.

¥ Los hombres apenas se encuentran ataviados por dos pedazos de tela blanca que cubren la parte superior e
inferior del cuerpo.
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somos iguales ante los ojos de Dios. Después de llegar a la Meca los peregrinos nos reunimos
y circunvalamos siete veces la Kaaba en sentido antihorario, luego de lo cual ofrecemos dos
oraciones voluntarias en la ‘estacion’ del profeta Abraham que se encuentra dentro del

complejo de la Mezquita Sagrada, el Masjid al Haram.

A continuacion caminamos siete veces entre las colinas de Safa y Marwa como representacion
ritual de la busqueda desesperada de agua por parte de Agar y su hijo Ismael. Luego bebemos
agua del pozo de zamzam®. Al dfa siguiente nos dirigimos a la localidad de Mina, a un costado
de Meca, donde dedicamos una noche de oracién y suplicas. Por la mafiana acudimos al
monte Arafat y entramos en un periodo de vigilia, contemplacion, oracion, suplicas y
recitacion del Coréan. Después de la puesta del sol regresamos a Mina habiendo recogido
previamente piedrecillas para arrojarlas a tres pilares denominados Ilamarat que simbolizan el
rechazo a Shaytan (Satanas) cuando intento persuadir al profeta Abraham para que no
sacrifique a su hijo Ismael, disposicidn que habia recibido por parte de Dios. Posterior a este
ritual realizamos el sacrificio® de un borrego que simboliza la sustitucién” del cuerpo de
Ismael una vez que Alah levant6 esta orden. Finalmente los peregrinos regresamos al Masjid
al Haram para realizar el tawaf (circunvalacion) de despedida en la Kaaba.

Recuerdo haberme dispuesto en actitud peregrina desde el mismo instante que abordé el vuelo
con direccion a la Meca, alla por el afio 2001. Desde la ultima escala en Alemania hacia mi
destino final mi cuerpo también se dispuso en esta actitud al colocarme en estado de ihram®.
Ya en Arabia Saudita pude relacionarme con otros peregrinos provenientes de todas partes del
mundo pero sobre todo con los que hablaban castellano o al menos inglés. Me sorprendi6
inmensamente la cantidad de etnias, culturas, idiomas presentes en la peregrinacién como
también la cantidad de productos de distinta calidad y precio que ofrecian los pakistanies en
almacenes de propietarios sauditas. Recuerdo con carifio aquellas conversaciones con Tariq,
un musulman de Tartaria (actualmente en territorio ruso) quien buscaba fondos para la
reconstruccion de una mezquita en su ciudad, luego de haber sido convertida en un bar
durante la época soviética, o aquellos momentos de camaraderia con Abdul Haqg un coronel
retirado del ejército afgano, veterano de la guerra de resistencia a la invasion soviética que

soporto su pais, a finales de los setentas. Su padre, Hamid, un hombre de avanzada edad, me

* Se estima que este pozo fue abierto por el Angel Gabriel para saciar la sed de Agar y su hijo Ismael.

% En la actualidad esta préctica ritual ha sido sustituida, en el hajj, por el depésito en efectivo en una cuenta
especial de la oficina de Asuntos Religiosos de Arabia Saudita para destinar lo recaudado en proyectos de ayuda
social en comunidades pobres del Africa y del sudeste asiatico.

® Estado de purificacion fisica que dispone ritualmente a los peregrinos previo al ingreso al universo sagrado del
hajj.
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dijo que aspiraba morir en aquella peregrinacion como shahid (martir) para lo cual ya habia
realizado los preparativos de su entierro. Y como no rememorar la convivencia diaria con el
grupo de hermanos musulmanes sudamericanos con quienes entre actitudes piadosas, bromas,
ocasionales extravios, en medio de una inmensa oleada peregrina, compartimos el ritual del
hajj.

Vi con asombro como organizaciones de beneficencia islamica repartia comida noche y dia
entre los peregrinos y como aquellos que no alcanzaban a reclamar un plato, por su avanzada
edad o por problemas de salud, recibian por parte de otros lo que habian alcanzado a juntar.
Para contrastar esta solidaridad también pude ver la inmensa cantidad de basura que se iba

formando a lo largo de las calles y puntos a través de los cuales realizamos el ritual del hajj.

El hajj representa un proceso ritual a través de un estado liminal de transicién en el que las
estructuras sociales se eliminan en un periodo antiestructural. Como he tratado de mostrar,
esta antiestructura no funciona realmente como oposicion sino como reforzamiento de la
estructura; sin embargo, como sujetos liminares los peregrinos reflexionamos sobre la forma y
el significado de nuestras sociedades a través de una experiencia individual y colectiva en la
que se disuelven la diferencias sociales. El hajj tiene el propésito de cambiar la forma en que
pensamos y la manera en que actuamos en nuestra sociedad. El hajj vendria a ser la

reificacion de la utopia.

La peregrinacion por lo tanto no se refiere al acercamiento a la Kaaba sino mas bien su
alejamiento. Los lugares y las estaciones del hajj no son el punto de llegada sino el punto de
partida desde los cuales los peregrinos partimos para realizar un verdadero hajj y cambiar la

injusticia que impera en nuestras comunidades.

Podriamos decir también que el hajj es ideoldgico en la medida que desafia las ideologias de
género, clase, raza y nacién. Durante el hajj dado que vestimos de la misma forma y
realizamos actos rituales iguales nos convertimos en el otro, en todo, y todos nos convertimos
en uno, la ummah se revela en su real forma. El hajj como rito de paso que funciona para
reforzar la estructura social se traduce en un ritual de concientizacion. Por otro lado el hajj es
una recreacion ritual de la historia de Abraham y su familia, cuando participamos en el hajj

asumimos su posicién en el drama de su vida.

La circunvalacién a la Kaaba significa el camino hacia el abandono de las posesiones

materiales, es un traslado hacia la libertad como seres humanos. Por lo que el sacrificio de un
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cordero es también un simbolo de la libertad que le ha sido negada histéricamente a los
pueblos sometidos por las élites. En términos de Turner el sacrificio de Ismael simbolizaria la
renuncia a las normas estructurales de una sociedad estratificada. El sacrificio de Ismael es
simbolo del martirio visto o como muerte fisica sino como autorenacimiento. El martirio

(shahadat) significa presencia, un estado de autoconciencia.

La communitas nos da a entender una sensacién espontanea de comunicacién y unidad entre
los peregrinos que trascienden las diferencias presentes en una sociedad tales como la clase
social, el estado civil, el nivel educativo o las filiaciones politicas. La communitas en su
forma mas simple es la confrontacion directa, inmediata y total de las identidades humanas,
nos permite pensar en la humanidad como homogénea, no estructurada y libre (V. Turner
1988, 193).

La communitas no debe confundirse con la comunidad porque este término implica a un
grupo de personas estructurado socialmente que vive por lo general en un territorio
determinado. La communitas es lo contrario a comunidad, es la sensacion de que un peregrino

y sus comparieros trascienden temporalmente los roles jerarquicos que a menudo nos dividen.

Durkheim mird a la sociedad como un organismo en que las distintas partes desiguales del
cuerpo social que trabajan en armonia pero una vez que acontece la anomia; es decir, cuando
otras partes pierden el sentido de unicidad entre si la sociedad crea momentos de

efervescencia colectiva en que las partes se vuelven a juntar y armonizar (Durkheim 1978).

La peregrinacion en si parece ser una fase liminal, Turner la considera ‘liminoide’ (V. Turner
1974) porque a diferencia de la mayoria de los rituales de paso los peregrinos nos podemos
mover voluntariamente dentro y fuera de ella. Es durante este movimiento liminoide, cuando
los actores estan territorial y socialmente entre los dos polos cosmoldgicos que dominan sus
vidas, que se experimenta la communitas. Los fendmenos liminoides que se producen a gran

escala son finalmente ‘filtrados’ a nivel individual produciéndose una vivencia liminoide.

La pronunciacion en el hajj (tal como sucede con el salat) de una serie de plegarias, oraciones
e invocaciones a Dios en lengua arabe son incomprensibles linglisticamente para muchos de
los no arabes; sin embargo, damos cuenta del efecto revitalizante de la peregrinacion
mediante la sensacion de una communitas existencial no sélo con los peregrinos que se
encuentran realizando en ese momento el hajj sino con el resto de musulmanes alrededor del

mundo.
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De todos modos considero que la peregrinacion no debe verse solamente como un lugar
donde se subvierte el orden social habitual (communitas existencial) o compatible
(communitas normativa) sino como un espacio de tension entre los intereses individuales y
colectivos y los multiples significados que se le puede otorgar al mismo acto de la

peregrinacion.

Turner menciona que “aunque los peregrinajes presionen, por decirlo asi, en la direccién de la
communitas universal, finalmente siguen atados por la estructura de los sistemas religiosos en
el interior de los que se generan y persisten” (V. Turner 2009, 49). Esto es observable en la
prohibicion que tienen los no musulmanes de ingresar a la ciudad de Meca no solo durante la
temporada del hajj sino de manera indefinida, de la misma forma todas las fronteras son
cerradas dias antes de este evento masivo, justificando razones de seguridad. Pude notar,
ademas, la permanencia de la division de los espacios establecidos para los géneros, aun
durante el hajj hombres y mujeres transitamos por lugares distintos y realizamos el salat en
espacios separados por lo que podemos entender que “la fraternidad total o global de la
communitas aun apenas han traspasado las ataduras culturales de las estructuras religiosas
institucionalizadas” (V. Turner 2009, 50). Si desde una lectura la communitas refrenda la
estructura esta experiencia permite entender de forma consciente y profunda la organizacién

de la estructura.

Turner menciona lo siguiente:

El modo social apropiado para todos los peregrinajes represente un compromiso mutuamente
vigorizador entre la estructura y la communitas, hablando teologicamente un ‘perdon de los
pecados’ donde las diferencias son aceptadas o toleradas mas que agraviadas en términos de

oposicion agresiva (V. Turner 2009, 52).

En el exterior del aeropuerto de los peregrinos en la ciudad de Jeddah se encuentra un amplio
espacio cubierto por una gigantesca estructura, que cubre a las distintas agrupaciones
nacionales de peregrinos, cada una de €stas separada por biombos y banderas, “para satisfacer
las necesidades de estos grupos, se han desarrollado preparativos elaborados de mercado,
transporte, servicio de comida y bebida, recreacion y hospedaje; cada clase social, cada
categoria étnica o region cultural cuenta con un tipo distintivo de viaje y alojamiento” (V.
Turner 2009, 54). En la Meca pude divisar infinidad de hoteles, alojamientos y restaurantes
diferenciados, en sus fachadas, por enormes banderas sobretodo de paises como Pakistan,

Indonesia, India, Turquia e Iran. Si bien Eric Wolf menciona que la Meca se constituyd en un
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centro de peregrinacion comercial y religiosa produciéndose intercambios y alianzas a partir
de la llegada del islam, el mismo centro pero ahora con un nuevo contenido permite entender
una estructura secular a la par de una religiosa que se entremezcla con la communitas liminal.
(V. Turner 2009, 62).

El hajj no es s6lo una peregrinacion, es un conjunto de ritos, que recuerdan la relacion entre el
profeta Abraham, su familia y Dios. Si observamos con atencién, el hajj revela su énfasis
simbdlico en las diferentes etapas de la vida humana. La parte mas importante y emocional
del hajj ocurre durante el noveno dia de la peregrinacién, cuando los peregrinos nos ubicamos
en la llanura de Arafat, el llamado ritual de Wuquf. EI Wuquf es una parte muy emocional del
hajj porque los peregrinos pedimos perdon por nuestros pecados y marca el momento en el
que los musulmanes 'nacemos de nuevo' y somos purificados por nuestro arrepentimiento. El
cambio estad marcado por la reincorporacion a nuestra vestimenta habitual. El hajj tiene
también otro valor simbdlico importante para los musulmanes, dado que cerca de dos
millones de personas participan en el ritual de cada afio, el hajj hace visible a la ummah, con

sus diferentes tradiciones culturales unificadas bajo un mismo credo.

2.1.Regalos religiosos del hajj

Los regalos provenientes del hajj estan cubiertos de un aura de santidad que permiten a los
familiares y amigos del peregrino participar indirectamente del rito. En este sentido la
experiencia ritual cobra sentido a través de la donacién y consumo de objetos sagrados y
profanos.

Mas all& de concepciones ortopracticas en las que el consumo material se desdefia, éste; sin
embargo, es necesario para que la peregrinacion rinda frutos en términos de un cruce entre lo
sagrado y lo profano. En la teoria del Don, formulada por Mauss (Mauss y Bucci 2009), se
menciona que la ‘obligacion’ de dar implica la obligacion de recibir y reciprocar el regalo
ubica a los individuos en una relacion permanente de dar, recibir y de mantenimiento de las
relaciones sociales. Los regalos suelen ser a menudo manifestaciones de aprecio y tienen
ademas la capacidad de transmitir valores culturales, sociales; y, en el caso que nos compete

valores religiosos.

Si bien en los regalos religiosos ocurre un rompimiento en la ruta del Don, en términos de la
no reciprocidad y el desinterés, los musulmanes ofrecemos regalos fisabililah (por la causa de

Alah), por lo tanto, esperamos que Alah recompense al donante con provisiones en este
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mundo y con el paraiso celestial. En el sura al Insan 76:8-9 se menciona “Y dan de comer a
pesar de su carifio por el necesitado, el huérfano, y el cautivo, diciendo, s6lo te alimentamos
por el rostro de Alah. No deseamos de ti la recompensa o la gratitud”. Sin embargo, a mi
regreso del hajj y luego de la entrega de souvenirs religiosos a mi familia y a mis hermanos
musulmanes recuerdo, con el habitual jazakalah kheiran (que Al&h te recompense), haberles
pedido una plegaria para que mi peregrinacion fuese aceptada por Alah.

Ahora bien, la recompensa del paraiso celestial ocurrird siempre y cuando las buenas obras
superen las malas acciones, en tal sentido los creyentes nos debemos esforzar por acumular
hassanat (buenas obras). Desde el surgimiento de la primera comunidad musulmana los
objetos materiales utilizados como regalo sirven para expresar la fe, afirmar la identidad y el
estatus social.

La caridad en el islam (sadagah) tiene el proposito ideal de purificar la riqueza y el alma pero
cumple también con el establecimiento de lazos de solidaridad, ain més en comunidades
musulmanas minoritarias. Entre individuos de estatus similares podemos sostener la vigencia
de la teoria Maussiana del Don, formando alianzas y asegurando un equilibrio social. Entregar
un regalo a un individuo de inferior estatus o jerarquia social corresponde, mas bien, a una
caridad, en donde se afirma la condicidn superior del donante y la imposibilidad de
corresponder al regalo por parte del receptor. La ética musulmana, a diferencia de la teoria del
Don de Mauss, plantea tres cuestiones fundamentales en torno al ofrecimiento de limosna: la

obligacion, el secreto y la purificacion.

La obligacion de dar limosna proviene del Coran 9:13 “Oh, Muhammad... de su riqueza
tomad la caridad (sadagah) para purificarlos”. Popularmente se establece que la sadagah debe
ser entregada de forma modesta y en secreto o como lo establece un famoso hadith, narrado

por Bukhari “Dad de vuestra mano derecha pero que la izquierda no lo sepa”.

El ofrecimiento de regalos y caridad entre los musulmanes no se refiere a un intercambio
entre ricos y pobres sino a un intercambio entre el oferente y Alah, borrando la reciprocidad a

la que se veria obligado el receptor y afirmando la piedad religiosa de quien ofrece el don.

Durante el hajj las transacciones comerciales y la I6gica de mercado estan presentes; sin
embargo, el don soteriologico de las buenas obras (hassanat) ubica a los creyentes fuera de

las relaciones de mercado e involucra un intercambio espiritual, no monetario.
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El don que se intercambia como accion de reciprocidad establece la necesidad de mirar y ser
mirado o admirado, de entregarse en parte y como tal posee un caréacter simbélico, revela

valores y principios juridicos.

3. Lanocién de ummah

El término ummah se refiere a aquel grupo que cree en Alah y en su profeta Muhammad,
independientemente de su proveniencia racial, étnica, religiosa o condicion social. En esta
comunidad deben manifestarse lazos de solidaridad, misericordia y paz. Muhammad
establecio la ‘Ummahtul muslimin’, comunidad de los musulmanes, a través de la
Constitucion de Medina, una decision innovadora en la que se incluyen todos los ‘creyentes’
en un solo Dios, en lugar de restringirla Gnicamente a la comunidad de los musulmanes. El
pensamiento politico de los arabes y los lazos de parentesco que giraban alrededor de la tribu,
fueron entonces atravesados por el concepto ummah que transforma a las tribus arabes en una
comunidad arabe; y, mas tarde cuando el islam comenzé a expandirse en tierras no arabes,
diferentes grupos de musulmanes ingresaron en la comunidad de creyentes. A partir de la
Dustur al Medina (Constitucién de Medina) Muhammad ya no era sélo un profeta, sino
también el lider politico y juez principal de la comunidad musulmana, fusiond la religion y la
politica en una entidad indivisible, que marco la doctrina jurisprudencial islamica y la politica

en su devenir.

La ummah, como una comunidad de creyentes, implicaba una conciencia de pertenencia a una
comunidad abierta, sin restricciones de ningun tipo, excepto la de la fe, a todos los creyentes.
En este sentido se entiende la universalidad del islam que se convirtié en un medio para
establecer una identidad religiosa y cultural, que era independiente del estado musulman. Esto
hizo posible el desarrollo espiritual y el sentido de la cohesion independientemente de los

transitorios estados territoriales.

La vida de la nueva ummah se caracterizé por una nueva moralidad, derivada de la relacion
individual con Dios y ya no por viejas lealtades primordiales. Con el tiempo, la ummah se
convirtié en un estado mental, una forma de conciencia social o una comunidad imaginaria
que unia a los fieles con el fin de llevar una vida virtuosa y para salvaguardar e incluso

ampliar los limites de la ummah autonoma. Como si se tratara de una entidad abstracta el
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concepto ummah se encontrd durante mucho tiempo mas alla de los musulmanes y se

convirtio en el Unico principio valido de identidad social valida en el islam.

En el mundo musulman moderno la nocion de ummah es una parte integral de los discursos
religiosos, politicos e ideoldgicos en el islam. Su fundacion se construye sobre la base de las
revelaciones del Coran y en la memoria colectiva de la grandeza politica de la historia
islamica. En la imaginacién musulmana, la ummabh vive bajo una ley divina, la Shariah, cuyo
protector es la ummah en si misma. La ummah es un principio Unico de identidad social en el

islam, que actiia como una base de la conciencia religiosa y la organizacién comunitaria.

3.1. Discusion del término ummah

La ummah es un fendmeno que puede ser visto como una identidad colectiva. Los rituales y
comportamientos rituales de la sociedad refuerzan los lazos que se construyen en los procesos
de socializacion y dan a los miembros un sentido de similitud, en relacion a los ‘otros’, cuyas

identidades colectivas son diferentes.

El papel clave en la construccion de la identidad colectiva esta dispuesto por los sistemas
simbdlicos de una religion compartida, y del lenguaje y la cultura que actian como limite en
la definicion de la identidad colectiva. Los limites se pueden cruzar, o cambiar a través de la
incorporacion o derramamiento de dominios simbdlicos, como los que se establecen en la
conversion religiosa. La ummah constituiria una identidad colectiva de los musulmanes en el
sentido que se refiere a la identificacion de los musulmanes con el dominio sagrado del islam
y su incorporacion en su conciencia individual, puesto que los musulmanes ademas de poseer
una creencia comun, también vivimos en el contexto de nuestras respectivas sociedades, que
cambian bajo el impacto de la modernizacién y la globalizacion, que también tienen un

impacto en la identidad colectiva musulmana.

El influjo de la modernidad tendria un impacto significativo en el desarrollo institucional, en
la diferenciacion y especializacion institucional que puede conducir a una disminucion de la
influencia publica de las instituciones religiosas en la sociedad y al mismo tiempo conducir a

un mayor énfasis a la agencia individual de los sujetos.
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En los paises de mayoria musulmana, la cultura y la politica evolucionan en respuesta a las
aspiraciones nacionales y no en respuesta necesariamente a la ummabh, por lo que el futuro de
la comunidad islamica seria una realidad social heterogénea y por otro lado ocurriria el

‘descentramiento’ de la comunidad islamica.

A pesar del uso generalizado del término ummah, la realidad es que los musulmanes estamos
divididos en muchas facciones y grupos. Durante mi investigacion y mi experiencia personal
como musulman, he aprendido que el islam de los libros, la teologia y la historia no es mas

que una entidad abstracta ansiada por creyentes y académicos.

La ummah depende del contexto en el que esté inscrita. Mediante la observacion de la
relacién entre las estructuras sociales, los simbolos, las identidades y la formacion de limites,
se ha sugerido un enfoque fuertemente constructivista en el que la comunidad es en gran
medida una construccion mental, cuyas manifestaciones ‘objetivas’ a nivel local le otorgan

credibilidad.

Por otro lado Bénedict Anderson sefiala que las comunidades no necesitan ningun tipo de
contacto fisico entre los miembros, ni siquiera virtual, porque la ‘comunidad’ es parte de un
proceso imaginario colectivo donde “los miembros de la naciéon mas pequefia no conoceran
nunca a la mayoria de sus compafieros, ni podran reunirse con ellos, y tampoco escucharlos;
sin embargo, en la mente de cada uno vive la imagen de su comunion (...) se imaginan como
comunidad, porque, independientemente de la desigualdad y la explotacién real que pueden
prevalecer, la nacion se concibe siempre como un compafierismo profundo, horizontal. En
ultima instancia, es esta fraternidad la que ha permitido, en los dos Gltimos siglos, matar o

morir por imaginaciones tan limitadas” (Anderson 1993, 5-7).

En sus estudios sobre migracion y medios de comunicacion, Appadurai ha desarrollado ain
mas la vision de Anderson. Argumenta que en la actualidad una red de medios complejos
conecta el mundo, lo que permite a la gente a superar el concepto de Estado-nacion y
replantearse sus vidas a través de las complejas circulaciones de dominios culturales. Desde
este punto de vista, los medios de comunicacion pueden crear un nuevo género de estructuras

comunitarias, que antes eran impensables.
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3.2. La ummah como una comunidad de sentimientos

La ummah conecta a las personas a través de la experiencia compartida de sentirse
musulmanes, se hace visible y se "activa’ en su espiritu trans-étnico y transnacional durante
eventos particularmente emocionales como el Hajj. Maffesoli ha sugerido que la agrupacion y
la identificacion no se basan en la racionalidad y sus modos de identificacion y organizacion
sino mas bien en la expresion de sentimientos, sensaciones y la capacidad de compartirlos, a

través de formas afectivas de asociacion (Maffesoli 2004, 52).

Los musulmanes no somos parte de la ummah, porque existe la ummah en si misma, mas alla
de sus realidades fisicas y mentales, sino porque la usamos, y transformamos a través de

nuestros sentimientos de sentirnos musulmanes. El acto de compartir es la razén principal por
la que las personas formamos una comunidad. Lo que tiende a variar son las explicaciones de

por qué las personas decidimos compartir, asi como lo que compartimos.

El concepto ummah no es territorial y permite a los musulmanes trascender nuestra identidad
étnica, nuestras diferencias linguisticas y raciales. En esta comunidad imaginada, en palabras

de Bénedict Anderson

La yuxtaposicion fisica extrafia de malayos, persas, indios, turcos y berberiscos en la Meca es
algo incomprensible sin una idea de comunidad de alguna forma. El bereber al encontrarse con
un malayo, cerca de la Kaaba, debe preguntarse ¢por qué esta haciendo este hombre lo que
esta haciendo, pronunciando las mismas palabras que estoy pronunciando a pesar que no
podemos hablar el mismo idioma? Sé6lo hay una respuesta (...) debido a que somos

musulmanes (Anderson 1993, 54).

La experiencia de los musulmanes en las mezquitas ubicadas en ‘territorios no musulmanes’
es similar a la experiencia observada en la Meca. El atractivo del concepto ummah proviene
tanto de la diversidad, de las comunidades musulmanas y su condicion de minorias frente a la

mayoria no musulmana en Ecuador, produciéndose lazos de solidaridad.

La mayoria de antrop6logos hoy por hoy han sugerido que las comunidades se forman a
través de simbolos compartidos que permiten un espacio imaginario de comunidad. Algunos
de ellos también han sefialado que Internet, y en general los medios de comunicacion global
han facilitado este proceso. Prefiero hablar de comunidad de sentimientos, de un ethos

compartido a partir de una dinamica interna que se suspende en a favor de una unidad visible.
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Turner describid los 'simbolos’ como unidades de almacenamiento llenas de informacion que
transforman actitudes y el comportamiento humano, adicionalmente, como “un conjunto de

dispositivos evocadores para despertar, canalizar, y domesticar poderosas emociones” (V.

Turner 1988, 42).

3.3. La globalizacién y la ummah

Vivimos ahora en medio de una realidad social en proceso de globalizacion en el que ya no
existen barreras efectivas anteriores en términos de comunicacion. EI mundo se ha convertido
en una aldea global y en “un solo lugar’. En una concepcién pre moderna y globalizada la
ummabh estuvo determinada en gran medida por la observancia de la practica de los cinco
pilares del islam (testificacidn de fe, rezo diario, pago de la contribucion econémica a los
pobres y necesitados, el ayuno en Ramadéan y la peregrinacién). La préctica de estos pilares
fue visto por las comunidades musulmanas como prueba de la islamizacion; es decir, habia
Ilegado a parecerse a la cultura arabe en donde se origino el islam. Se supuso idealmente que
esta debia ser la trayectoria cultural y religiosa que los pueblos y personas musulmanas debian
seguir. Ciertamente los pueblos islamizados afiaden elementos islamicos a sus propios
elementos culturales, en este sentido la obra de Clifford Geertz Observando el Islam (1968)

nos ofrece un excelente ejemplo.

Podemos argumentar que la modernizacion esta impulsando una reformulacién de una
creencia musulmana en comun, en términos de que el islam no es s6lo una religion, sino
también un modo de vida completo. La comunicacion instantanea en todo el mundo nos
permite a los musulmanes experimentar la realidad de diferentes culturas islamicas. Este tipo
de experiencias no solo revelan lo que es comdn entre los musulmanes, sino también lo que es
diferente. Por ejemplo, las relaciones de género y los codigos de vestimenta para las mujeres
musulmanas se exponen de manera diferente en los paises de mayoria musulmana como

Malasia, Egipto, Arabia Saudita, y Turquia.

Mientras que por un lado se refrenda la diversidad social y cultural de la comunidad
musulmana, por otro lado se produce una reaccion de rechazo de esta hibridacion cultural y
social y un deseo de sustituirlo por una auténtica practica religiosa. La lucha entre
‘hibridacion’ y ‘autenticidad’ constituye quizas el mas importante desafio de la globalizacion

para la comunidad musulmana y es una de las causas profundas del surgimiento de

56



movimientos fundamentalistas islamicos. El fundamentalismo islamico se refiere a una
estrategia mediante la cual existe el intento de ciertos 'puristas’ islamicos para reafirmar la
construccion de la identidad religiosa y el orden social como la Unica base para a recreacion
de un orden politico y social. Sienten que esta identidad esta en riesgo y esta siendo
erosionada por la hibridacion cultural y religiosa e intentan fortalecer su interpretacion a

través de la recuperacion selectiva de doctrinas, creencias y practicas de un pasado ‘sagrado’.

En la diversidad del mundo globalizado los cruces culturales se han convertido en una
cuestion de rutina. En lugar de eliminar la hibridacion, los diferentes paises y regiones
islamicas se van transformando en sistemas culturales autbnomos, por lo que constituyen un
reto para las oposiciones categoricas convencionales de un ‘nosotros’ y un ‘ellos’. Los paises
de mayoria musulmana y aun las comunidades musulmanas en paises de mayoria cristiana se
pueden transformar en sistemas religiosos y culturales unicos, cada uno reclamando la
aceptacion y reconocimiento como auténticas tradiciones del Islam. Esta transformacién
puede conducir al ‘descentramiento’ del mundo musulman, de un supuesto centro cultural y
religioso en el Oriente Medio a un mundo con multiples centros. Cinco de estos centros del
mundo islamico pueden ser facilmente identificados: el islam &rabe de Medio Oriente, el
Islam en Africa, el islam en Asia Central, el islam del sudeste asiatico; y, el islam de las
minorias musulmanas en Occidente. Las caracteristicas demograficas tales como el tamafio, la
diversidad y la edad de la poblacion de los paises musulmanes van a acentuar ain mas el
movimiento hacia la descentralizacion. Con el tiempo, estas tradiciones pueden encontrar

fuerza y consolidarse con el apoyo de sus seguidores.

Lejos de perder influencia, la religion puede ganar influencia publica en condiciones de
globalizacién. Esta influencia, sin embargo, estarda mediada por una tradicion religiosa local
que puede adaptarse y fomentar el papel de la religion aplicado con mayor éxito que la
tradicion heredada y asumida como global.

En relacién a lo anterior, la futura comunidad islamica ganara fuerza no como una comunidad
unida y unitaria, sino como una comunidad diferenciada que tendra muchas ummahs que

representan diferentes regiones islamicas.
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3.4.La globalizacion y el nacionalismo

En el contexto de la globalizacion los musulmanes evidenciamos al mismo tiempo la apertura
hacia el mundo y el auto-encierro respecto a los grupos sociales y culturales occidentales con
los que debemos convivir. En este escenario es cuando aparece la necesidad de un
nacionalismo islamico como instrumento para aliviar sentimientos de incertidumbre que se
materializan en todos los niveles de la sociedad. Sin embargo, no se recurre a un solo
nacionalismo, sino a una multitud de nacionalismos que reflejan la heterogeneidad de los
sujetos. Por un lado, estos nacionalismos interpretados aparecen como las ‘tacticas’ de los
individuos frente a la pretendida intencionalidad de homogeneizar la nacion islamica, desde

una posicion esencialista un grupo de caracteristicas semejantes.
UIf Hannerz dice que:

La ciudad hace posible gque distintas personas tengan diferentes relaciones; y un grupo de
caracteristicas semejantes pueden proporcionar apoyos morales para un comportamiento que
otros desaprobarian. En una comunidad pequefia, cada una de esas personas podria haber sido
la Gnica persona de ese tipo, y las presiones de la conformidad habrian obstaculizado
expresiones de lo que habria quedado en mera idiosincrasia (Hannerz 1986, 37).

El caso de mi hermano musulman Sultan es significativo. Para continuar su actividad
econdmica ha tenido que migrar desde Pakistan. Su mirada se aleja de su centro (Islamabad) y
se dirige hacia Ecuador. Este hombre arrib¢ al pais por ‘casualidad’ y se dedica a vender
joyeria. Va de puerta en puerta con un viejo maletin de cuero lleno de joyeria de imitacién
que importa de la India. Y aunque habla muy poco castellano se las arregla como vendedor.
Por las mafianas sale de su casa con el maletin en la mano y recorre la ciudad golpeando
oficinas y hogares hasta el medio dia en que acude a la mezquita para la oracion. Luego
vuelve a las calles con su joyeria y por las noches regresa a un apartamento que comparte con

dos primos y cinco paisanos en el sector de la Mariscal.
Al respecto Joan Pujadas sostiene que:

Para garantizar su subsistencia en un entorno desconocido y hostil, los nuevos urbanitas tienen
que recurrir a su propio capital simbolico y social, apoyandose en las redes de parentesco,
amistad y paisanaje, activando diferentes formas de asocianismo cultural y étnico, reforzando
el sentimiento de pertenencia y la propia identidad social como forma adaptativa y, en fin,
recurriendo a la vecindad como forma de ajuste que busca en la proximidad fisica de las redes

de parientes y amigos una proteccion frente a la adversidad (Pujadas 1996, 245).
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Sultan que experimenta los efectos de la globalizacion, vive una derrota psicoldgica al
refugiarse en su identidad pakistani. Asi, al mismo tiempo que emprende una actividad
comercial establece también una referencia territorial contra los riesgos que representa la
desterritorializacion, en el marco del discurso de la globalizacion, que permite plantear el
discurso del recentramiento del nacionalismo, “mientras que el primero pone en peligro el
apego Y los vinculos que unen los lugares y las comunidades de personas, el segundo crea

nuevas formas y combinaciones de identidad territorial” (Cucé 2004).

Los inmigrantes tienen multiples identidades que dependen del contexto en el que se
encuentren. Por ejemplo un inmigrante egipcio que vive en Quito puede verse a si mismo
como musulman, egipcio, arabe, ecuatoriano, 0 como inmigrante. Sin embargo, bajo los
efectos de la globalizacion, no solo las comunidades inmigrantes experimentan el desarraigo,
“la globalizacion del trabajo, del capital y las comunicaciones ha hecho de las ciudades y sus
areas metropolitanas unos lugares privilegiados para estudiar los problemas relativos a la
pertenencia y la ciudadania” (Cuco 2004). Los propios ciudadanos de un pais, en este caso el
Ecuador, pueden sufrir un sentimiento de no apego al pais o a una identidad ecuatoriana, de
inseguridad, de preocupacion y de impotencia permanentes.

Los migrantes han preferido salir de su entorno cercano hacia entornos no musulmanes, a
pesar que por cercania religiosa y seguridad legal les seria mucho mas facil llegar a un pais
arabe o musulman. Seguramente llegan atraidos a Occidente por la promesa no solo de la
riqueza material sino de libertad. La migracion ante la falta de perspectivas econémicas en
los lugares de origen parece ser la Unica salida. Los migrantes musulmanes sienten que su
mundo ya no les llena, no les complace, se encuentran estancados, vacios. Asimismo los
conversos musulmanes jugamos a menudo un rol importante al poseer conocimiento de la
lengua y cultura del lugar de acogida, permitiendo una mayor adaptacion de las comunidades

musulmanas inmigrantes.

Los planes para regresar a casa mantuvieron a los inmigrantes siempre en una posicion
precaria, inestable. Les permitié movilizar recursos técnicos e ideologicos a lo que Benedict
Anderson llama "nacionalismo a larga distancia" (Anderson 1993, 58). La dawah (difusion
religiosa) que se activa en respuesta al desplazamiento fue una dawah ‘hacia adentro’,
dirigida a los propios inmigrantes. El propdsito era tener "un impacto en paises de origen
mediante la educacion de los activistas islamicos y prepararlos para su retorno futuro™

(Schumann 2007, 18). La idea de volver a casa volvid su estancia en un transito prolongado.
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Al respecto presentaré el recuento de una conversacion mantenida con un musulméan

inmigrante.
4. Harun: ellos tienen su religién y yo la mia

Harun es un sirio musulméan que vive en Quito hace aproximadamente 20 afios. Me recibe en
su tienda de dulces arabes, ubicado en la zona de la Mariscal, donde muchos inmigrantes han
dispuesto restaurantes de comida. Frente a su negocio se encuentra un famoso restaurante
arabe con varios afios de funcionamiento y muy cerca, otro restaurante de origen libanés se
ha abierto campo. A esta cuadra se le ha denominado, sin margen a error como la ‘esquina

arabe’. En su cafeteria ofrece delicias cOmo ma ‘amul, baklawa, greibis, hummus, etc.

Cuando le pregunté sobre las diferencias que encontraba entre el islam y el cristianismo me
respondio lo siguiente en idioma arabe: ‘lakum dinakum walia dhizn’, ellos tienen su religion y

yo la mia. He tomado lo bueno de este pais y descarto lo malo.

A mi llegada a Ecuador, durante los primero dias, entré en shock al ver que parejas, hombres y
mujeres, iban tomadas de la mano, mujeres vestidas con ropas ajustadas que mostraban su
figura, eso en mi pais no se ve (Hartn, comunidad musulmana, en conversacion con el autor,
22 de junio de 2016).

.En relacion a los conversos manifestd que:

Creo que la comunidad debe estar mas pendiente de los recién conversos, no debe olvidarse de
ellos, ¢como es posible que luego de la testificacion algunos no regresen mas a la mezquita?
Nos contentamos con saber que hay un nuevo musulman pero no hay seguimiento posterior.
El islam, si, es decir ‘La ilaha ila lah Muhammad rasululah’ pero eso no debe ser todo. El
musulman debe estar entre musulmanes y practicar el islam entre musulmanes. Ya sabes si la
oveja esta en grupo es mucho mas dificil para el lobo capturarla. No hay diferencia entre el
arabe y el no arabe salvo por la conexién con Dios (Haruin, comunidad musulmana, en

conversacion con el autor, 22 de junio de 2016).

Al preguntarle sobre las diferencias entre sunnitas y chiitas respondié: el chiita no es un
musulman porgue no cree en lo que yo creo [asi de tajante], porque ellos se refieren en
términos poco apropiados al profeta Muhammad, a Omar, a Abubakr, a Khadiya, a Aisha. -Y
continuo- Alguna vez me preguntaron cual era la diferencia entre un chiita y un sunnita y para
no entrar en controversia ni en definiciones extensas dije que la diferencia era la misma que

entre dos botellas de agua, s6lo que la una tiene gas y la otra no.
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Sobre la existencia de varias mezquitas en Quito, a pesar del nimero reducido de musulmanes

me dijo:

Es bueno que existan varias mezquitas, los musulmanes nos aburririamos si tendriamos una
sola alternativa porque el idioma limita la interaccion. Es bueno entender una khutba (sermén)
en arabe porque en espafiol no llego a entender el significado profundo. Lo mismo le ocurriria
al pakistani o al que habla castellano si escucha un sermén en arabe, pero todos estamos
unidos por el kalima (testificacion) “la ilaha ila Lah Muhammad rasuluLah”, todos estamos
unidos en la sinceridad de nuestra creencia (Hardn, comunidad musulmana, en conversacién

con el autor, 22 de junio de 2016).

Para finalizar le pregunté que podriamos hacer para ayudar a nuestros hermanos musulmanes

en situaciones precarias y me dijo:

Si todos los musulmanes contribuiriamos con el 2,5% de nuestro patrimonio, no habria
pobreza entre los musulmanes, no habria pobreza en el mundo. Seria una especie de ‘cadena
de favores’ como en la pelicula Pay It Forward ¢te acuerdas? (Harun, comunidad musulmana,

en conversacion con el autor, 22 de junio de 2016).

La apertura de negocios de comida de Medio Oriente permite a los musulmanes convertirse
en parte econdmicamente activa de la sociedad. El apoyo de la etnia y la familia es
frecuentemente el punto de partida de este tipo de emprendimientos econémicos que se
constituyen ademas en lugares de accion social: se intercambia informacion sobre actividades
econdmicas, las actividades comunitarias, y se convierte también en lugar de oracion.
Trabajar independientemente permite a los musulmanes realizar las oraciones obligatorias del
viernes al medio dia y las del resto de la semana, se tiene mucha mas facilidad de

movimiento, mucha mas permisibilidad para manejar el tiempo y los espacios.

El islam que fue visto durante mucho tiempo como un bagaje cultural temporal, ahora
inscribe su presencia permanente cuando aquellos migrantes econémicos acudieron a
instancias administrativas para reunificarse con sus familias y convertirse en ciudadanos en
sus nuevas patrias. El famoso ‘mito del retorno’ sirvié para impedir la integracion en la
sociedad de acogida que ha creado desafios, por ejemplo, a nivel educativo en términos de
preparar a los profesores’ para ser sensibles a las diferencias culturales y religiosas de los

estudiantes musulmanes. Una de las consecuencias inmediatas es una creciente sensacion de

" Ver “Instructivo para el Educador, sobre las practicas religiosas de alumnos musulmanes en Latinoamérica”
www.centrislamico.org.ec
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un ‘nosotros’ y ‘ellos’, como de una sociedad homogénea se cambia a una multicultural,

multilingle y multirreligiosa.

La segunda generacion y los conversos musulmanes con frecuencia distinguimos entre ‘islam
cultural’ y ‘verdadero islam’, o de modo mas general entre ‘cultura’ y ‘religion’. Me parece
que esta distincion es un dispositivo discursivo de gran alcance que nos permite disociar entre
‘islam puro’ o la ‘esencia del islam’ de las formas y practicas culturales asociados a ella, por
ejemplo una mujer musulmana religiosa puede criticar las précticas patriarcales de sus padres
inmigrantes no tan religiosos o un imam en Ecuador podria desestimar la politica de Arabia

Saudita de no permitir que las mujeres conduzcan automoviles.

El Islam no se reconstruye necesariamente en Ecuador, se basa en ocasiones en el mismo
vocabulario de imagenes y simbolos isldamicos disponibles en todas partes, pero hace hincapié
en diferentes palabras de ese vocabulario. Los conceptos latentes se revitalizan, mientras que
algunos de los elementos activos se pueden suspender. Esto sucede en un nivel inconsciente,
en respuesta al entorno social e histérico, por ejemplo, muchos musulmanes podemos decir
que la herencia del Andalus no representa necesariamente el punto mas alto de la historia de

la religion musulmana.

Preocupados por la proteccion de la identidad islamica, los juristas (muftis), no veian razon
alguna por la cual los musulmanes debian cruzar hacia territorios no musulmanes de forma
permanente. No auspiciaron la migracién desde la esfera del islam a no ser que su salida se
debiera a una necesidad excepcional (darura). La darura en términos juridicos tiene la
potestad de convertir lo ilicito (haram) en licito (halal), en situaciones especificas e

individuales pero nunca a nivel colectivo.

Existen similitudes entre las fronteras (margenes) contemporaneos del islam y su lugar inicial
de dispersion. Las semejanzas son tanto temporales® y espaciales, dando un paso fuera del
escudo protector, es un regreso a su prehistoria. EI movimiento desde el dosel sagrado,
utilizando la terminologia de Peter Berger (1999), a la anomia, es siempre temporal,
trascurrido el tiempo la liminalidad andmica, el estado de excepcidn, termina ya sea con un

regreso al dosel o el surgimiento de una nueva excepcion.

El ethos en lugares de excepcion es siempre negativo: exige la evitacion, la participacion

minima y la indefinicion. Por tanto, corresponde a la condicion y la experiencia de los

® Aludiendo a la migracién (hijra) de musulmanes a Abisinia (territorio cristiano hospitalario) con el fin de
preservar su fe, en un momento en que la Shariah y el Figh (jurisprudencia) estaban siendo establecidas.
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extranjeros que no se sienten como en casa. Es una sensacion de la didspora, donde la tierra,

el hogar y el corazdn estan en otra parte.

La vida musulmana o habitus es un conjunto de creencias y valores constitutivos que forman
una frontera. Las condiciones de despliegue de esas creencias y valores dependen del contexto
de su préactica. Cuando un inmigrante musulman se traslada a Ecuador, su habitus se derrite
pero solo parcialmente. Los antiguos limites, ya no son compatibles y los nuevos limites se
cortan a través de zonas anteriormente ininterrumpidas. El proceso tiene dimensiones
temporales y espaciales y se lleva a cabo tanto a nivel individual como comunitario. Los
restos de las formas anteriores, son deconstruidos por los hijos de los inmigrantes a través de

distinciones tales como ‘islam cultural’ frente a ‘islam puro’.
Mi punto es el siguiente: los musulmanes que vivimos en contextos occidentales planteamos

la conformacion de una identidad propia en medio de crisis y tensiones, entre los discursos

que defienden las tradiciones y una realidad que exige respuestas a nuevos problemas.
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Capitulo 3

Adscripcion religiosa y Conversion

1. Laadscripcion religiosa

Entiendo la adscripcion religiosa como un hecho social Gnico que permite entender la
alteridad, en palabras de Bauman (2002), entre un ‘ellos’ y un ‘nosotros’; es decir, como una
posibilidad de afirmacion individual y colectiva. Por religion entendiendo una serie creencias
y practicas en relacion a lo sagrado y lo profano que sin lugar a dudas constituye un elemento
ordenador de los actos humanos. Durkheim (1995) manifiesta que es un marco creador de
sentido, un elemento de cohesién social afirmado por la creacion de simbolos, valores y
normas comunes, que trascienden la esfera terrenal para situarse a nivel teleoldgico en cuanto
a los fundamentos, las recompensas por las acciones de bien y los castigos por las acciones de
mal. Durkheim sefiala que la religién es una estructura primordial para la moralidad y el
control, inscrita en la conciencia colectiva y en cada una de las mentes de los individuos; que
inhibe sus impulsos egocéntricos, disciplinandoles para que puedan tratar objetivamente con
la realidad externa (1995).

Durkheim nos recuerda que el rito permite a los creyentes reafirmar sus compromisos y
creencias en un espacio y tiempos determinados por la separacién de lo sacro y lo profano a

través de una cadencia y sentido especificos.

La religion que segun el discurso de la modernidad tardia parecia haberse ubicado en la esfera
privada se contrapone a la imposicion de un secularismo abyecto y es en este sentido que los
musulmanes, en palabras de Talcott Parsons (1968) se ‘desvian’ del sistema social al pensar y
actuar contracorriente. La secularizacion no necesariamente ha marcado un alejamiento de las
précticas religiosas, estamos asistiendo a un encuentro con la construcciéon subjetiva de
significados, a pesar de la desregularizacion institucional que permite crear identidades
individuales y asimismo se construye una identidad colectiva a partir de la puesta en practica
de manifestaciones de los sujetos y del apropiamiento de los simbolos religiosos para dar

sentido a la realidad y construir un modo de vida (Durkheim 1995).

Esta seccidn refleja a través de un analisis etnografico como los musulmanes, hombres

adultos, despliegan sus discursos en sus encuentros cotidianos. Demuestra también la
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diversidad presente en la comunidad musulmana, y la complicada relacion entre inclusion y

exclusion.

Me interesd poner atencion en las narraciones y trayectorias individuales de los sujetos,
estableciendo un antes y un después en sus vidas, en términos de respuesta a necesidades
espirituales y de pertenencia insatisfechas y como los simbolos religiosos actdan en su nueva

vida.
2. La Conversion al islam

La testificacion de fe es la primera condicion que debemos cumplir los conversos para
integrar la comunidad musulmana. Algunos se han convertido al poco tiempo de conocer esta
fe y otros, como en mi caso, hemos tomado esta decision luego de varios afios de estudiarla;
de todos modos el proceso de conversion no sucede de inmediato sino a través de un proceso
de ‘inmersion progresiva’. Varias tipificaciones han establecido que las conversiones
religiosas van precedidas de profundas crisis individuales, rupturas familiares y busquedas
conscientes (Carozzi y Frigerio 1994), (Introvigne 2010). En mi estudio he comprobado que
la conversion no necesariamente ocurre en momentos de crisis, surge a menudo como muestra
de un largo proceso de busqueda personal, que intenta responder a la famosa pregunta ¢ para
qué estamos aqui? Por lo general quienes buscamos respuestas llegamos al islam luego de

haber explorado otras creencias.

Pongo atencion a la reflexion que los musulmanes hacen sobre su experiencia vital, en
términos de busqueda, encuentro y desencuentro con experiencias religiosas antes de
encontrar el islam mediante la conversion o la practica abandonada en el pais de origen de los

musulmanes de nacimiento.

Como he mencionado anteriormente, el islam no es una esencia y tampoco un paguete, los
musulmanes a través de nuestra agencia individual ejercemos un ‘derecho de inventario’ que
nos permite sincronizar el islam con la sociedad mayoritaria. Es asi que vamos conformando
nuestra identidad a través de un ‘proceso de ajuste’ entre dos sistemas normativos, que
conlleva abandonos, adopciones de comportamientos y que se favorece a su vez por la

flexibilidad, poco conocida, del islam.

Para la mayoria de conversos el islam brinda respuestas sensatas, logicas, alejadas de dogmas
que encuentran consonancia con los preceptos cientificos. La intermediacion sacerdotal,

presente sobretodo en la experiencia previa de los conversos provenientes del catolicismo
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represent6 una ‘piedra de tope’ en su relacion directa con Dios. El islam permite una
comunicacion directa con la Divinidad, sin intermediaciones; y, si bien existen puntos en
comun con el catolicismo, como antecedente cronoldgico, el Coran libro sagrado de los
musulmanes ha permanecido inmutable a través de los siglos, no ha sufrido modificaciones

desde su transcripcion hace casi 1400 afios.
2.1. Casos de conversion

Una tipologia de la conversion, Montenegro (2015), establece que ocurriria entre maltiples
razones las siguientes: por preservar un legado cultural u optar por la tradicion; también,
como reasuncion, en mi caso, como experiencia de cierta forma liminar, fue por algun tiempo
asumida como un regreso a las tradiciones de mis abuelos, luego asumiria mi decision por
conviccion, identificandome como mestizo, ecuatoriano, latinoamericano y descendiente
remoto de &rabes. Si de cierta forma tuve referencia al origen arabe de mi familia nunca
estuvo claro si fueron musulmanes practicantes o no, durante algin tiempo experimenté mi
adhesion al islam como una busqueda de mis raices religiosas y culturales y si en algin
momento por tener un apellido de origen arabe se me consideré un musulman de nacimiento o
que vuelve a la préactica de sus antepasados, lo cierto es que me considero un musulman

converso.

Debemos mencionar también en esta tipologia el transito por intensificacion de la adhesion,
como por ejemplo el traslado de la creencia del islam sunnita al chiita, que bien podria abarcar
un estudio posterior. Finalmente y sin pretender ser totalmente abarcativos mencionamos la
blasqueda de la practica o reislamizacion. Como dato que ejemplifica este caso recuerdo que
mi amigo Salah, me dijo:

Abandoné Medio Oriente y la verdad no me consideraba un musulman practicante, hasta que
llegué a Latinoamérica y pude darme cuenta de la joya valiosa que representa el islam, en medio
de tantas distracciones el islam es para mi un cobijo, una religion que plantea normas claras, que

nos conecta con Dios (Entrevista a Salah, comunidad musulmana, 01 de julio de 2016).
2.2.¢Por qué la gente se convierte al islam?

La conversion segiin Rambo (1993) es un fendmeno que se presenta de forma introspectiva en
las personas, mas que las diferencias externas en el vestir o en el hablar, o la introduccion de
expresiones arabes en la comunicacion diaria, la conversion genera una nueva manera de

entender el ‘self’, término usado por Maslow (1991) para puntualizar la construccion
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individual que hacen de si mismos los sujetos a través de la satisfaccion de necesidades
espirituales y materiales y que se encuentran mediadas por un proceso dialéctico, de
interaccion con el ‘otro’, mediante el cual el sujeto afirma y defiende su decisién de
pertenencia y la expresa sin tapujos, abiertamente mediante ritos como el salat, o externaliza
su decision mediante su apariencia fisica, el uso de barba pronunciada, el hiyab, o su

comportamiento cotidiano.

El trabajo del Ali Kose (1996) (1999) sugiere una serie de continuidades y discontinuidades,
en relacion a experiencias religiosas previas. En su trabajo indaga sobre las busquedas de
adscripcion religiosa, en las que los sujetos dan nuevos significados y se establecen en
medio de un contexto secular. Kose sostiene que los conversos ingresamos en una ‘transicion
cultural’ y se pregunta si los musulmanes podremos adaptar el islam al contexto occidental o

si nos vincularemos a una religion y a una cultura islamica (Kose 1996, 137).

Ahmed, por otro lado, encuentra en su estudio sobre la conversion al islam una alternativa de
indole espiritual motivada por la busqueda racional de verdades universales, la curiosidad
post 9/11, la busqueda de orden y disciplina, o lo seductoras que puedan resultar la nociones
de ummah, que deja a un lado barreras de indole, racial, econdmicas o sociales (Ahmed
2010).

Montenegro propone dos légicas en la conversion al islam: el sincretismo en términos de
continuidad; y, la batalla simbdlica en términos de conversidn posterior a crisis y rupturas
(Montenegro 2015, 685) en la que la ‘otredad’ cobra real importancia toda vez que el islam
viene ligado a la cultura arabe vista como ajena y distante en el entorno occidental,
diametralmente distinta en apariencia y en donde cabria hacernos la pregunta ;somos los

musulmanes tan distintos como parecemos?

Los universos simbdlicos permiten mantener un nomos, de esta forma el lenguaje es un
elemento objetivo que permite entender la experiencia de la practica de los musulmanes. Los
musulmanes somos socializados a través del arabe, de las distintas posiciones corporales al
momento de realizar el salat, la distancia espacial mediada también por el lenguaje y el

comportamiento entre los géneros.

La conversion en resumidas cuentas podria tratarse de un hecho individual y social, que
inscribe a los sujetos en una comunidad de creyentes, que representa el traslado de una

condicion de inconformidad y la adopcidn préctica de un nuevo orden de valores; y, que
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ademas es tomada con una muy fuerte conviccion, toda vez, que los conversos entramos a
formar parte de una religion sefialada como contraria, inferior, incompatible con los valores

occidentales y culpable de actos violentos lamentables.

Los conversos hemos recibido el rechazo, en ocasiones, de nuestras propias familias, o la
apertura aparente se transformo en recelo, al adoptar comportamientos que contradicen lo
habitualmente aceptado como normal: ir de fiesta, beber alcohol, interrumpir cualquier
actividad para cumplir con el rezo obligatorio, mantener una prudente distancia con el sexo

opuesto 0 ayunar en Ramadan.

Algunos conversos conocieron el islam durante estancias relativamente prolongadas en el
exterior por motivos de estudio o trabajo; sin embargo de su reducido numero y su reciente

aparicion de reunieron y organizaron en torno a la figura del sheij lahya (Juan Suquillo).
El sheij lahya ha descrito la conversion de la siguiente manera:

Esta decision no fue facil en un inicio, sufrimos criticas, rechazo, incluso por nuestros propios
parientes de sangre. A mediados de los ochenta, algunos de nosotros abrazamos el islam en el
extranjero, antes no habiamos escuchado siquiera la palabra islam en nuestras vidas,
afortunadamente tuvimos en nuestra etapa inicial como musulmanes la guia de hermanos que
seguian una aquidah (creencia) correcta mientras estudidbamos en universidades de Europa y
Estados Unidos (Juan Suquillo, Director del Centro Isldmico del Ecuador (CIRE), en

conversacion con el autor, 18 de mayo 2016).

Por otro lado, Abdulrahman, antes de acudir a la mezquita y rendir su testificacion de fe,
anduvo en constante busqueda de respuestas de caracter espiritual a sus dudas existenciales,
navegd por la web pero ninguna de sus busquedas lo satisfizo. Lleg6 al Islam de manera
‘accidental’ cuando ingreso a un chat islamico en el que los musulmanes eran objeto de
reclamos, vejaciones, humillaciones y descubri6 con sorpresa que los musulmanes no
respondian bajo mecanismos de defensa, sino mas bien con serenidad e invitando a la gente a
que se informe del verdadero islam y que no tome en cuenta aquellas visiones estereotipadas
y negativas que se han proferido contra los musulmanes (Abdulrahman, comunidad
musulmana, en conversacion con el autor, 01 de julio de 2016). Tal actitud le animé a seguir

buscando informacidn hasta que finalmente acudi6 a la mezquita Assalam

Es en la socializacién primaria, mediante una arbitrariedad cultural y en medio de una

hegemonia cultural y religiosa en donde el sujeto aprende a aceptar lo impuesto en sus
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primeros afios de vida. Habria de esperar que las experiencias vitales de los sujetos para que
través de sus decision mediados por la independencia familiar y econdmica decidan transitar
hacia otras formas de adscripcion religiosa. De cierta forma no es posible ser musulman fuera
del marco de la comunidad, es ésta la que legitima la pertenencia a un conjunto de

significaciones y practicas construidas socialmente.
2.3.Los discursos de los musulmanes

La dimension abstracta contenida en los discursos no deja a un lado las préacticas en la
construccion de una identidad musulmana de los conversos, relacionada en torno a la
adopcion de cambios dietéticos, la inclusion de terminologia &rabe en la comunicacion
cotidiana, la realizacion del rezo diario obligatorio, la separacion de los géneros, que de modo

general marcan un antes y un después en las relaciones sociales en un medio no islamico.

Las practicas de los musulmanes conversos crean sentido en respuesta a una realidad
anomica, vacia de espiritualidad, materialista y consumista. Los conversos pretendemos, a
través de nuestro ejemplo, difundir las virtudes del islam y de manera contestataria subvertir

un orden hegemonico caracteristico de la modernidad tardia.

La conversidn al islam se inscribe en un proceso individual y colectivo de resistencia ante una
serie de valores y disciplinamientos, del cuerpo y la mente, que podriamos llamar
hegemdnicos, que intentan imponer ciertas pautas de comportamiento y pensamiento que
tienen que ver, por ejemplo, con un elevado nivel de consumo, la pérdida de valores morales
o la cosificacion de la mujer. Ser musulman en un espacio secular es contestar negativamente

los ideales planteados por la modernidad de sesgo occidental.

He podido observar, a partir de mi propia experiencia personal y a partir de diferentes
entrevistas realizadas a musulmanes hombres de distintas edades y condicién social que la
conversion no se produce alejada de un contexto especifico. Los sujetos a través de su
agencia han podido narrar su construccion identitaria reconociéndose distintos a sus

compatriotas ecuatorianos y generando nuevos sentidos a su existencia.

Ante la pérdida de adeptos por parte del catolicismo, han surgido varias alternativas de indole
religiosa que se favorecen en un contexto globalizatorio, por el incremento de intercambios
culturales y la individuacion de las practicas religiosas. Por individuacion de las practicas
religiosas entiendo el derecho que los sujetos tienen a abandonar las practicas religiosas

heredadas de sus padres y adherirse a nuevas formas espirituales.
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Los musulmanes desde una concepcion ortodoxa debemos observar cuidadosamente la
Shariah, un codigo de conducta que puesto en practica ‘facilita’ las actividades cotidianas y
que giran en torno tanto al cumplimento de actividades de orden fisico como el aseo personal,
la forma en que debemos alimentarnos, vestirnos o sentarnos; en definitiva plantea un
disciplinamiento corporal que estimula el fortalecimiento espiritual, necesario para controlar
los instintos y el incesante materialismo en el mundo occidental. Las précticas de
disciplinamiento corporal me permiten describir la construccion de una nueva identidad a
través de un doble proceso: la separacion del grupo de no creyentes y el alejamiento de

nuestro antiguo yo.

Los discursos de nosotros los musulmanes giran en torno a la importancia de colocar reglas y
limites a los comportamientos en donde el espiritu se purifica a través de practicas de
disciplinamiento del cuerpo como el salat o el ayuno; y, en definitiva lo determinado como
halal o haram. Winchester manifiesta que “toda practica reorganiza la relacion que tiene el
cuerpo con el orden social cotidiano y reestructura cualitativamente la relacion subjetiva del
actor social corporizado con el espacio y el tiempo objetivos” (Winchester 2008, 1758). Los
musulmanes en un contexto territorial ‘no islamico’, como en el caso ecuatoriano,
disponemos nuestras practicas, discursos y pensamientos en contradiccion con ciertas normas

hegemadnicas de la sociedad mayoritaria.

Talal Asad que da cuenta del islam como tradicion discursiva, ha sefialado que la tradicion es
un conjunto de préacticas discursivas que permiten a los creyentes determinar lo correcto de lo
incorrecto en un determinado tiempo (Asad 1993). Por lo tanto para combatir la nocion del
islam como una estructura monolitica y anacronica que teje sus redes a traves de procesos
globalizatorios, debemos entender en cambio el islam como un conjunto de practicas

discursivas que se aplican en un contexto determinado, en nuestro caso el ecuatoriano.

Asad ha sefialado también la necesidad de evitar el discurso supremacista y hegeménico de
Occidente, mas bien sugiere que debemos prestar atencion a nuestras narraciones como
musulmanes y la introduccion de I6gicas no siempre racionales en nuestras practicas. No
debemos olvidar que es a través de las practicas y discursos que los musulmanes situamos al

islam en el imaginario occidental.

En torno a las nociones de ‘tecnologias de yo’ y de ‘marcos referenciales’ desarrollados por
Foucault (2008) y Taylor (1996), respectivamente, podemos dar cuenta de la necesidad de una

coherencia entre el ‘ser’ y el ‘deber ser’, en términos de un marco referencial moral, que
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permita a los sujetos reorientar sus vidas en medio de una sociedad individualista, egoista,
materialista, andmica, que ha visto impavida como las instituciones llamadas tradicionalmente
a conservar la guia moral y espiritual como por ejemplo, la iglesia, la familia y la escuela, se
han resquebrajado sistematicamente y han dado lugar a un ‘collage espiritual’ marcado por
elecciones individuales fuera del ordenamiento comunal. Bauman sostiene que “la ausencia
de normas o su mera oscuridad —anomia- es lo peor que le puede ocurrir a la gente en su lucha
por llevar adelante sus vidas” (Bauman 2002, 26), por lo tanto la aparente libertad individual
coloca sobre los hombros de los sujetos la pesada responsabilidad de triunfar en el mundo,

alcanzar la ‘salvacion’ en la esfera terrenal.

El islam, a diferencia de ciertos discursos primordiales o nostalgicos que rememoran el
tiempo espléndido de los Califatos ejemplares y Al Andalus, representa en la modernidad
tardia una busqueda de sentido, orden y claridad ante la incumplida promesa del desarrollo y

del progreso humano.

Debemos tomar en cuenta que la secularizacion también es visible en aquellas sociedades
mayoritariamente musulmanas. Los lideres religiosos han sido suplantados por personas ‘de a
pie’ que hablan en nombre del islam. A través también del uso de las tecnologias de
informacion y comunicacion, el monopolio se ha roto. Debemos tomar nota también de las

corrientes modernizadoras y antimodernizadoras de los pensadores y activistas musulmanes.
2.4.La cuestion de la fachada

Los viernes, dia en el que los musulmanes alrededor del mundo nos reunimos para celebrar la
oracién comunitaria y escuchar la homilia, algunos musulmanes conversos y muchos
inmigrantes dejan a un lado la vestimenta habitual de trabajo y se funden en tanicas largas de
color blanco caracteristicas de los paises arabes o en tanicas que llegan a media rodilla con un
pantalén por debajo, propias de regiones del sudeste asiatico. Cubren su cabeza con un gorro
o0 kufiya, marcando asi una separacion entre el dunnia (mundo profano), y el respeto y
sacralidad que representa la mezquita (haram). Mi hermano musulman Bilal menciona que
“para nosotros es una sefial de respeto y vestimos asi porque los primeros musulmanes, los
comparieros del profeta Muhammad lo hacian, y nosotros debemos seguir su ejemplo” (Bilal,
comunidad musulmana, en conversacion con el autor, 22 de junio de 2016); sin embargo,
Musa, que viste un traje de casimir, indica que “si el profeta Muhammad viviria en esta
época, muy posiblemente vestiria con traje y corbata, hay que estar adecuado a los tiempos y

al contexto” (Musa, comunidad musulmana, en conversacion con el autor, 17 de 2016).
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El tema de la fachada, de la apariencia externa, no es un tema menor, Goffman define la
fachada como “la parte de la actuacion del individuo que funciona regularmente de un modo
general y prefijado, a fin de definir la situacion con respecto a aquellos que observan dicha
actuacion” (Goffman 2006, 36). Con lo observado, sobre todo los dias viernes en la mezquita,
puedo notar que los musulmanes necesitamos mostrarnos como creyentes frente a nuestros
pares y frente a la gente con la que interactuamos a diario. Los musulmanes expresamos
nuestra pertenencia religiosa a traves de simbolos externos, como el atuendo para rebelar
nuestra sinceridad y compromiso verdadero con la fe que decidimos adoptar hace ya algin

tiempo atras.

De manera interesante los conversos solemos exponer nuestra fe de manera mas publica que
los musulmanes de nacimiento quienes motivados por el recelo o para evitar ser interrogados
por agentes de seguridad, como pertenecientes a algun grupo fundamentalista, sobretodo a
partir del 9/11, ocultan su identidad religiosa. Por otro lado los conversos no damos mucha
importancia a este ocultamiento, nacimos en Ecuador y solemos responder al comentario
negativo “regrésate a tu pais”, con la formula mas o menos generalizada: ¢a donde quieres
que vaya?, soy tan ecuatoriano como ti o como cualquier otro, trabajo, estudio y pago mis

impuestos como cualquier otro ciudadano.
2.5.¢Por qué el islam crece tanto y tan rapidamente?

Para 2010, los musulmanes fuimos un 23,2% de la poblacion mundial. Para el 2050, se prevé
que tres de cada diez personas sea musulman (29,7%). Las principales razones para el
crecimiento del Islam en ultima instancia implican simple demografia. Para empezar, los
musulmanes tenemos un mayor indice de natalidad. Cada mujer musulmana tiene un
promedio de 3,1 hijos, superior al de los cristianos (2,7) y al promedio de los grupos no
musulmanes (2,3). En todas las principales regiones donde hay una gran comunidad
musulmana, la fertilidad musulmana supera la fertilidad de los no musulmanes. Ademas, los
musulmanes tenemos el promedio de edad méas joven (23 afios en 2010) de todos los demas
grupos religiosos. En términos de conversion se prevé que entre 2010 y 20150 el cristianismo,
que posiblemente continde como el mayor grupo religioso, tenga una pérdida de

aproximadamente 60 millones de fieles (Lipka y Hapke 2015).

Sin embargo, América Latina es la region del mundo donde el islam experimenta un lento
crecimiento. En Ecuador el islam no es una religion que se haga notar, los musulmanes no

somos un grupo social facilmente reconocible. Es dificil encontrar por la calles hombres o
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mujeres ataviados con vestimentas a la usanza de los paises con mayoria musulmana, pero si
es comun que el islam produzca, sobre todo a través de los medios de comunicacion, mas

preocupacion que entendimiento.

Escuchar que alguien sea musulman y ecuatoriano es alin mas extrafio, las preguntas
inmediatas giran en torno a cuestiones tales como ¢de qué pais son tus padres?, ;hace cuanto
tiempo estas aqui?, ¢has ido de visita a tu pais? Una leve sonrisa suele dibujarse en mi rostro
antes de responder que mis padres son ecuatorianos, que éste es mi pais y que si bien tengo un

remoto origen arabe, soy un musulman converso, un musulman por decision propia.

El islam es la religion de mas rapido crecimiento en el mundo (Religious Tolerance 2016),
pero durante los primeros afios de creacién del Centro islamico la comunidad decidio aislarse,
no visibilizarse en el espacio publico. Las conversiones ocurren muy a menudo, por lo general
cada viernes y las deserciones son escasas. La comunidad que crecia a un ritmo pausado y
cuyos miembros sentian una estrecha amistad entre ellos observa como las dindmicas

cambiarian a partir del 9/11.

En aquel entonces aun no estabamos preparados para salir a la luz pablica, yo estuve
realizando labor de dawah en Estados Unidos, en una mezquita de la costa este. Antes incluso
de que regrese, las luces, los flashes, los micr6fonos inundaron la mezquita para que
manifestemos ‘oficialmente’ nuestra posicion respecto a los atentados (Juan Suquillo, Director

del Centro Islamico del Ecuador (CIRE), en conversacion con el autor, 17 de mayo de 2016).

2.6.Testimonios de conversion al islam

A continuacion expondré una serie de testimonios de conversion al islam.

2.6.1 Mi conversion al islam

Corria el verano de 1997, yo era apenas un nifio que entraba en la pubertad. Mis amigos
durante nuestra estancia vacacional en el Campamento An nur (La Luz) esperaban con ansias
mi decision de abrazar el islam. Se tratd apenas de una formalidad porque desde mi ingreso
por primera vez a la mezquita me senti acogido y convencido del islam. Habia transcurrido;

sin embargo, dos afios desde que llegué al Centro Islamico.

Un viernes después del Jumma, y finalizado el campamento, decidi dar el paso definitivo.

Sentado en la alfombra, en una tibia tarde de verano, me vi rodeado por varios musulmanes en
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la mezquita y me comprometi con el islam declarando pablica y conscientemente la kalima

shahada, palabras solemnes que nos ubican en sumision completa a Dios Unico (Alah):
A J gy lrana o @i}m\fym)ydi 250
Ashadu anla ilaha ila Alah, wa ashadu anna Muhammadan rasul Aléh

“Testifico que no hay mas dios que Dios y testifico que Muhammad es el siervo y mensajero

de Dios”

Si bien la formula esencialmente es una conviccion del corazén, para una integracion real en
la comunidad musulmana debe expresarse en voz alta frente a por lo menos dos testigos
varones para que tenga efecto. Retorno o reversion es la condicion de los musulmanes que
adoptamos el islam como forma de vida. Nuestras faltas anteriores son borradas y nuestra
vida comienza de nuevo a partir de ese instante, ocurre una suerte de epifania y renacimiento,

un ser humano ha retornado a su Sefior y ‘recuerda’ que es un musulméan (Vacas 2008,53).

Mi testificacion fue tomada por el sheij lahya (Juan Suquillo) quien me explicé las
responsabilidades que acarreaba mi decision libre y voluntaria de retornar al islam, pues ‘en
la religion no debe haber coercion’, si fuese al contrario la testificacion de fe no tendria valor.
Al final de la testificacion se estila pedir que los testificantes provenientes de entornos

cristianos pronunciemos que Jesus no es hijo de Dios pero si su profeta: wa ‘Isa rasul Alah.

Al final recibi felicitaciones y abrazos de los testigos, complacidos que alguien tan joven y en
un pais no musulman abrace el islam, dando fe de una promesa de Alah que se repite varias
veces en el Coran “Aléh guia y a quien El quiere”. Debia cumplir desde entonces con varias
recomendaciones, empezando por tomar una ducha tan pronto llegue a casa como simbolo de
que mis pecados fueron borrados y de la entrada en una nueva vida. A continuacién y con el
pasar de los dias las sugerencias giraron en torno al cuidado corporal, como por ejemplo, la
depilacion de la zona genital y las axilas, limpiarme con agua cada vez que acuda al bafio y
siempre usando la mano izquierda, mientras la derecha debia ser usada para alimentarme,
supe también que debia eliminar de mi habitacién las imagenes® de los jugadores de mi
equipo de fatbol favorito, al que tanta pasion le dedicaba hasta ese momento. Y desde

entonces asi lo hice. Mi conviccidn espiritual siempre ha estado acompafiada de un complejo

1 e ez s . .y . . .

En la ortodoxia isldmica se prohibe cualquier representacidn de figuras animadas toda vez que Dios es el
Unico que insufla la vida, por lo tanto quien pretenda representar la creacion de Dios puede cometer un
sacrilegio.
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comportamiento corporal, en el cuidado personal y en la cercania que podia establecer con el

grupo de varones pero jamas con el grupo femenino.

Los conversos éramos vistos, al menos en el discurso, como los encargados de tomar la
vanguardia del islam en estas tierras, habiamos sido encaminados por Alah; sin embargo,
algunos arabes en actitud pretensiosa solian erigirse como los mejores representantes del

islam, por hablar &rabe y por ser paisanos del profeta Muhammad.

El dia que ingresé oficialmente en la comunidad y en la ummah recibi como obsequio de
bienvenida un Coréan, una sajadah (alfombra para rezar) y una kufiya (gorro musulman),
desde ese momento fui llamado akhi (hermano) por los miembros de la comunidad, ahora mis

hermanos y hermanas.

La hermandad por religion es muy valorada en el islam, en términos religiosos se le concede
mayor importancia que a los vinculos de sangre. Los musulmanes mayores establecen
vinculos y obligaciones especiales con los nuevos, son una suerte de nueva familia. Asi que la
comunidad termino, de alguna forma, reemplazando mis relaciones familiares y la mezquita
paso a constituirse en mi ndcleo de interaccion social. Participé desde entonces en actividades
religiosas comunitarias que al principio me resultaban extrafias y excepcionales y que de
cierta manera jamas dejarian de serlo. Tampoco podria renunciar a mi nueva condicion,
porque la testificacion no caduca en el islam. Tal como menciona un famoso hadith relatado
por Bujari y Muslim: “No es permitido derramar la sangre de un musulman excepto en uno de
estos tres casos: el casado que comete adulterio, vida por vida, y el que deja su religion y
rechaza la comunidad”. La apostasia es una falta muy grave en el islam, se sanciona con pena
de muerte porgue es un contrato personal que se celebra con Alah e implica una afrenta contra
la comunidad en su conjunto, contra la Ummah, pero su sancién no se efectiviza en ninguna

comunidad islamica de Ecuador ni de Latinoamérica.

A continuacion coloco el testimonio de mi hermano musulman Said sobre su proceso de

conversion.

2.6.2 Said: Yo vivia en un mundo oscuro

Yo vivia en un mundo oscuro, mi pasado era de alcohol, tuve una separacién, mi matrimonio se
perdid, me arrebataron a mis hijos, los llevaron a EE.UU. De la decepcion de perder a mis hijos, a
mi mujer, me dediqué a beber por mas de 10 afios. Tenia la necesidad de encontrar el camino

mejor, Dios siempre esta en uno, pero no sabe como pedirle, entonces empecé a asistir a las
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iglesias evangélicas, a los Hare Krishna, a Pare de Sufrir, pero no me llenaban, segui vacio, no
encontraba a Dios. Mis hijos no querian saber de mi porque yo vivia en el alcohol pero, como
Dios escucha, en mis momentos de tomadera yo decia Dios mio ya no quiero tomar. Mis hijos no
querian saber nada de mi, porque yo era un alcohdlico. Por tltimo me fui acercando a la droga y
mi familia me encerr6 en un centro de rehabilitacion. Me sirvié bastante porque me encontré
conmigo mismo. En pocos meses sali con una nueva vision y comenceé a buscar evangélicos,
testigos de Jehov4, hare krishna, Pare de Sufrir... hasta que en el sano juicio, que ya empecé a
tener, uno de mis hijos me visitd desde los EE.UU., imaginate desde los 4 afiitos, verlo a los 22 y
me dice mira te traigo una nieta y entonces la vida me fue cambiando y cambiando y empecé a

tener comunicacion con mis dos hijos.

Mi hija en ese tiempo se enamordé de un arabe de Yemen, luego se casaron y me conté que su
esposo era musulman. Era la primera vez que escuchaba del islam. Mi yerno empez6 a enviarme
CDs y libros, entre ellos el Coran en digital que lo lei por completo y me encantd, también el libro
Dialogo cristiano musulman de Ahmed Deedat y las ensefianzas que el profeta Muhammad dejo
sobre el islam y la relacion con la ciencia. Para mi todo eso era nuevo. Una vez fui a buscar el
Coran en las librerias de Guayaquil pero no lo encontré. Busqué entonces la direccion de la
mezquita por medio de internet, era una mussala en el centro de Guayaquil que afortunadamente
se encontraba abierta, nadie me recibid, pero tomé algunos folletos y un sagrado Coran chiquito,
viejito, que me lo llevé porque eso era lo que buscaba con tanto afan, que me perdone Alah, pero
era la necesidad mia de saber mas, tenia una sed muy grande, porque el Coran tiene muchas

similitudes con la Biblia, con los profetas, Abraham, Jacob, David...

Luego de algun tiempo me mudé a Guayaquil, en ese tiempo se habia creado una nueva mezquita
en Urdesa a la que acudia a rezar pero sin saber como debia hacerlo realmente. Mi necesidad por
aprender del islam era tal que abandoné mi empleo y me ofreci a limpiar la mezquita luego de
enterarme que andaban buscando a alguien para cumplir con aquella tarea, para mi era estupendo
ese trabajo porque de esa manera tenia tiempo para leer, para aprender mas sobre el islam. Durante
aproximadamente un afio limpié la mezquita y aprendi a realizar mis oraciones de manera correcta

con la ayuda de un sheij. Hasta entonces habia tenido un conocimiento muy basico de la religion.

Lo que méas me impactd del islam fue la forma de orar, la sumision hacia Dios, sentir que uno es
un ser pequeifiito ante el poder y la gloria de Dios, la forma de someterse, de arrodillarse, de poner
mi frente en el suelo como todos los profetas que vinieron con una sola mision, la de adorar a

Dios.

Antes yo era catélico, los domingos iba a misa, pero no comulgaba, ni me confesaba, porque no

pensaba que debia confesar mis pecados a otro hombre. Al cristianismo le tengo coraje, porque
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escondieron la sabiduria de la Biblia, solo eran los adultos o los curas que leian la Biblia, se
paraban, daban el sermoény los escuchaba pero no tenia la posibilidad de participar o aprender

algo, solamente obedecer lo que ellos decian y como tenian que ser las cosas, sin analizarlas.

En el islam encuentro que el Coran no ha sido tocado ni manipulado como la Biblia, a la que se le
han hecho modificaciones y por otro lado se encuentran ensefianzas escondidas que en el
Catolicismo no se muestra, las ensefianzas que los Papas en el Vaticano han ocultado durante

siglos.
En el Islam es todo mas sencillo més claro.

Yo creo que Dios nunca me escuché por la forma en que yo pedia como catélico y también te
digo que yo no elegi el catolicismo, fue mi madre la que me llevo a la iglesia, pero yo no tenia la
intencion pura y sincera de decir esta es mi religion, con esta me identifico, en la iglesia jamas
sacaban una Biblia, nadie la leia y eso no me gust6. Me apegué luego a los evangélicos, porque los

evangélicos por lo menos leen la Biblia, rezan y estudian la Biblia y yo queria conocer mas.

Creo que la comunidad es una sola, todos los titulos quedan atréas. Rezar el Fatiha, en cualquier
lengua es lo misma. Aqui no hay diferencia. Pero el Fatiha no lo vas a rezar como chino, como
aleman, como gringo sino en arabe. No hay diferencia de lenguas y de culturas porque solo se
habla de Alah y del temor a Dios, aqui se ve mas hermandad, hay sinceridad, no hay egoismo, no

vas a encontrar personas que hablen a escondidas de otras.

Yo sigo el islam, de manera religiosa, no sigo personas porque en todos lados hay buenos y malos,
sigo la palabra de Alah. Si los ecuatorianos conocieran la belleza del islam todos serian

musulmanes.
2.6.3 Musa: encontré a donde pertenecia

Desde joven siempre en la casa tuve un ambiente particular, mis padres eran catélicos pero
también gnésticos. A los doce afios empecé a buscar otra situacién, algo que fuera distinto porque
no me estaba haciendo mucho sentido muchas de las cosas que pasaban en mi entorno religioso y
originalmente encontré el cristianismo protestante, pero mientras mas estudiaba la religion mas
contradicciones encontraba y la gente no me las podia explicar, asi que estuve yendo y viniendo
entre distintas creencias religiosas. En un momento preferi alejarme de la religion, nunca dejando
de creer en Dios, en los profetas, pero ya no me cuadraban cosas como la divinidad de Jesus,

porque en la Biblia se habla de que no es €l sino el padre actuando a través de él.
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Por cuestiones de la vida terminé en México. A mis 27 afios conoci, en un Instituto en el que
impartia clases, a un par de muchachas marroquies, que estudiaban espafiol y a las que yo
ensefiaba. Estas chicas musulmanas no utilizaban velo. Un dia fuimos en grupo a tomar un café y
una de las profesoras del instituto empezé a preguntarles sobre religion, que si creian en Adan'y
Eva entre varias cosas y entonces empezaron a hablar sobre el islam, sobre las similitudes y
también de diferencias con el Cristianismo, como por ejemplo que no existe el pecado original
porgue, primero, es injusto que estemos cargando con los pecados de alguien méas y Dios es justo,
Dios nos esta guiando y nos ha perdonado. Interactuando con ellas fui conociendo mas,
comenzaron a hablar de la oracién y de otros asuntos hasta que un dia pudimos ir a una mezquita
cerca de Chapala, en Guadalajara. Fuimos al jumma, me regalaron un libro de la exégesis del
Gltimo décimo del Coran, un Coran y empece a estudiar el islam, buscando en internet,
preguntandoles a ellas lo que no sabia. La mayoria de la gente en la mezquita eran conversos,
alguno que otro marroqui. Luego tuve contacto con uno de los imames en el DF y terminé

haciendo mi shahada el tercer dia de Ramadan.

Mi padre tomd muy bien mi decision de ingresar al islam, me dijo: ti eres Almeida, tu
ascendencia es arabe y nuestros ancestros fueron musulmanes en algin momento. Nunca dej6 su
gnosis, pero siempre respetd mucho mis decisiones, pero por el lado de mi madre no fue facil. Mi
madre es pastora evangélica, y siempre quiso que sus hijos siguieran el camino de ella, asi que en
ese momento yo era la ‘oveja negra’ de la familia. Por otro lado una de mis hermanas mayores
trabaja en el area aeronautica y no queria saber nada de mi en lo absoluto, porque la podian
vincular a través mio con terroristas. Con el paso del tiempo se ha ido calmando la situacién en mi

familia y si bien mi madre no me acepta como musulman por lo menos ya me respeta.

Encontré en el islam, por ejemplo, que el Coran no ha sido modificado en tantos siglos, que ha
mantenido su forma original a diferencia de la Biblia. Tiempo antes habia aprendido latin y griego
para estudiar la Biblia y conversar con los sacerdotes, comencé también a estudiar historia y me di
cuenta que la Biblia habia sido tan modificada, tan variada por los intereses politicos, que no me
hacia mucho sentido, cémo podia creer que era la palabra de Dios si ha tenido tanta intervencion

humana y aparte ha tenido tantas interpretaciones.

La primera vez que hice el salat solo, y comencé a recitar el sura Al Fatiha, me estremecia todo el

cuerpo, me daba ganas de ponerme a llorar ahi mismo, al sentir la belleza de la recitacion.

Cuando llegué a Ecuador, comencé a buscar una mezquita. Encontré primero la mezquita de los
Shyris, en la que todo era en arabe, nadie me hablaba en espafiol, sali de ahi corriendo porque no
entendia nada y luego vine a parar aqui a la mezquita Assalam. Un viernes, el sheij Juan, nos

recibid, dio la khutba, nos invitd a almorzar junto a un grupo de personas, probablemente me
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confundié con una persona de la embajada de Turquia o de Egipto porque vine con traje y corbata.
Desde entonces comencé a tener una relacion mas cercana con musulmanes, porque aparte de las
chicas de Marruecos y las pocas personas que habia encontrado en la mezquita de Guadalajara no

conocia mas musulmanes.

Mi experiencia como miembro de esta comunidad ha sido muy bonita, muy tranquila... el llegar,
el empezar a conocer, a participar... desde el principio también he tratado de aportar algo a la
comunidad, retribuyendo de alguna forma las ensefianzas que recibo, ayudando en las labores

logisticas, cuadrando micréfonos para los khutbas de los viernes, haciendo el llamado a la oracién.

Me gusta mucho la diversidad que existe en esta mezquita, aqui todos somos de algin lado distinto
y por primera vez en muchos sentidos no me siento como el extranjero, porque atn en Colombia
cuando regresé era el extranjero. Aqui en Ecuador era el extranjero, en vez de llamarme por mi
nombre, me decian narco, guerrillero, colombiano, uno nunca era de aqui. Cuando me volvi para
Colombia, como mi acento habia cambiado entre ecuatoriano y mexicano tampoco me aceptaban
como colombiano, alld en México era también el colombiano. Y entonces al no sentirme
extranjero y al ser todos de algun lado distinto siento mucho més la hermandad. Comparto con mis

hermanos musulmanes en un ambiente sano y tranquilo, distinto del que provenia.

Cuando encontré el islam fue encontrar el lugar y la religion a la que pertenezco, porque
anteriormente fue mas bien no saber a dénde pertenecia, porque pertenecia a muchos lados y no
pertenecia a ninguno, entonces encontrar el islam fue como decir, aqui tengo mis hermanos, tengo
mi punto de apoyo, mi centro, aporto a mi comunidad en la medida en que también recibo de ella.

He tenido el apoyo y la confianza del sheij Juan.

Al principio me chocaba un poco las diferencias étnicas, sobretodo cuando llegué a otras
mezquitas, porque la mayoria son arabes y se habla en arabe, y me quedaba totalmente alienado;
ademas, los pakistanies andan a menudo con su grupo de pakistanies, con sus costumbres. Al
principio era dificil tratar de crear alguna amistad, porque mientras todos estamos rezando,
hablando del islam, estamos en la misma onda... pero me quedé mucho el discurso del sheij Juan
en relacion a “encontrar las similitudes y no tanto las diferencias” y bueno la cuestion fue tener
paciencia y dejar de tomar las cosas tan personales y he aprendido de distintas culturas. Siempre
me han gustado los idiomas. En este momento estoy aprendiendo mi octavo idioma que es el
arabe, y ¢por qué me han gustado los idiomas? porque me gusta comunicarme con la gente, por
aprender nuevas culturas y esa oportunidad tengo aqui en la mezquita, en un espacio muy
reducido. Tenemos un punto en comin que es el islam y no estoy tan pendiente de los otros

grupos, de otra gente.
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Una de las cosas que nos falta mucho es asimilar el rol del musulman latinoamericano, de que
somos de aqui, que no somos descendientes de arabes y no tenemos que buscar ser arabes,

tenemos que asumir nuestra identidad como latinoamericanos.

2.6.4. Rashid: mi corazon esta dividido

Mi familia se podria decir era practicante de semana santa, de domingo de misa, mis padres no
tenian un credo imperante, no acudian continuamente a la iglesia, podria decir que eran catolicos
de fin de semana. Yo tenia alrededor de 14 o 15 afios cuando un amigo palestino con el que
estudiaba en el liceo un dia me habld, me llevd un folleto del Centro isldmico y me explicé algo
sobre la religion, se trataba de informacion de orden general que me llamo la atencion. Tiempo
después me invitd a su casa, su padre me abri6 las puertas del negocio gque era donde ellos vivian y
me pregunto qué opinaba sobre la religion y le respondi que me resultaba muy intrigante. Me
gusto el islam como te dije y luego inicié con el aprendizaje del arabe para entender la
terminologia que encierra el Coran y los textos en el islam, poder hablar en &rabe y para entender
la historia de la religion. A la familia palestina que me acogio la considero mi familia arabe, mi
familia musulmana, me han ayudado mucho en el sentido espiritual y por ellos es que me conocen
en la ummah. Son una familia palestina de honor. Dios permita que pueda continuar en este

camino del islam y que mi vida se alargue con salud, con felicidad.

Al principio les parecid extrafio, en la comunidad palestina musulmana a la que ingresé, que
alguien en Venezuela, un ashnabi; es decir, una persona que no es arabe se inclinara por el islam;
sin embargo, nunca me cerraron las puertas, mas bien actuaron con espontaneidad, con carifio y

respeto hacia mi como ser humano.

Posiblemente descienda de arabes musulmanes por mis rasgos o mi facilidad para haber
aprendido el arabe. Mi familia es de origen italiano y como sabréas los arabes anduvieron por el sur
de Italia, por Napoles, por Sicilia estableciendo un emirato incluso. Hay hijos, nietos de arabes en
Venezuela que no saben siquiera decir ni siquiera shukran y me preguntan coémo hice para

aprender arabe, la gramatica, los acentos y sencillamente fue porque me gustan los idiomas.

Hoy cuento con amigos de mi adolescencia que estan relacionados con embajadas de paises
arabes, que se criaron conmigo y que también regentan los centros isldmicos. Nunca tuve una mala
cara, nunca un ‘no te me acerques’. Hasta hoy en dia me tratan mejor que a uno de ellos. Siempre
les sorprendié que yo quisiese aprender algo que a ellos que por herencia, a veces, les da hasta
fastidio, por ejemplo aprender a leer en arabe o vivir a plenitud la cultura arabe, lo que a ellos les

tocaba vivir porque era una cultura de casa y querian vivir una cultura afuera, por ejemplo querian
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escuchar masica distinta, o querian estar en sitios distintos y no con arabes y entonces me abrieron

la puerta para que me identificara con ellos y hoy en dia soy uno més de la comunidad islamica.

Senti discriminacion al principio pero creo que percibieron que estaban cometiendo un error, te
hablo de situaciones culturales muy arraigadas, porque hay muchisimas diferencias. Una de las
cosas es el respeto al sitial de la mujer, por ejemplo el palestino siempre tiende a estar entre
hombres y las mujeres aparte, nunca se ligan, en cambio el libanés es un poco mas abierto en el
sentido que las mujeres se ligan a una conversacién entre hombres pero siempre con mucho
respeto. Nunca compartia con las hijas del ‘tio’® que préacticamente me cri6 en la religion.

A nivel idiomético van a existir diferencias entre los musulmanes de nacimiento y nosotros los
conversos, los arabes no son superiores a nosotros por ser arabes, pero tienen una ventaja en la
parte idiomatica para entender el Coran pero debemos usar la tecnologia para aprender un poco

mas de ello y adaptarnos a la realidad actual.

Todo el mundo sabe que soy musulman, que soy venezolano, que soy convertido. Me conocen por
mi nombre de pila y también por mi nombre isldmico, Rashid y me respetan. Donde voy me
identifican por el acento que adopté cuando aprendi arabe, es un acento fuerte, una mezcla entre
acento palestino y jordano. A veces se me escapa un acento libanés porque ‘los agarro en el
ambiente’, pero me identifico y ando como ‘pez en el agua’, cuando estoy con los palestinos, es
algo automatico. Hasta ahorita sigo aprendiendo arabe, es bastante denso, las pronunciaciones
pueden variar en cualquier momento, la gramatica es compleja, haber aprendido arabe me ha
permitido dar mas calidad al aprendizaje de la religion que viene en idioma arabe. Los
musulmanes debemos entender o por o menos aproximarnos al idioma arabe para entender el

islam, que nos inspira paz, tranquilidad, sosiego.

En mi adolescencia yo era un muchacho rebelde y tenia enfrentamientos continuos con mis padres,
de los 14 a los 18 afos eso es ‘normal’, es parte también de la madurez pero mi vida cambi6
cuando abracé el islam y la relacion con mis padres mejoré muchisimo, comencé a entender la
realidad de una manera mas clara, controlé mi caracter, en el sentido del respeto a mis padres por
sobre todas las cosas y luego fue, de alguna forma, convivir con mi entorno porque yo trabajo en
un entorno deportivo, porque asi como paso con el difunto Muhammad Ali, Aldh yarhamu, a mi
me conocieron con un caracter distinto y me converti en una persona mas sociable, mas afable, en

el sentido de poder recibir consejos, de llevar la palabra del Coran que mucha gente no la conoce.

2 El término tio es utilizado en la cultura &rabe para referirse a un hombre mayor sin necesariamente poseer
filiacion, se lo usa como muestra de respeto y carifio.
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Adoro mis raices venezolanas, pero no por eso mi corazén deja de estar dividido, adoro el arabe,
lo amo porque vivo para hablarlo, para entenderlo, si alguien quiere aprender se lo ensefio. Donde
voy me sefialan como venezolano pero también me dicen arabe, cosa que no es real, yo soy
venezolano, caraquefio. Acudo a fiestas pero me alejo de comidas insanas y del alcohol. Los
musulmanes conversos pasamos por un proceso de afianzamiento de la identidad propia pero
ahora viene una nueva etapa, donde tienes que ser mas respetuoso contigo mismo y también darle
respeto a la religion que sigues. Vives tu religion, la palpas, la ensefias, pero también conservas tu
tierra.

Algunos amigos venezolanos con los que me encontré en Alemania, regresando de un viaja a
Jordania donde realicé el ayuno de Ramadan hace varios afios, al enterarse de mi conversion me
decian: chamo, ah ¢estas haciendo tu ayuno? ta eres un loco, ;cémo es que un venezolano se va a
convertir en musulman? y es que somos tan dicharacheros, tan bromistas, que no cabe en la cabeza
de un venezolano que alguien como yo pueda entrar a una religion como el islam, que representa
mucho respeto y mucho disciplinamiento que parte de uno cuando uno entiende que la vida debe

tener reglas de comportamiento en el respeto hacia los demas y hacia si mismo.

Cuando viajo a mis padres les preocupa que esté en una zona de guerra, pero por lo demas ellos
estan tranquilos porque sabe que mi religién es buena, que estoy con gente que comparte los
mismaos principios y que no va a ocurrir nada extrafio y sabe que soy muy dado para la
conversacion, que me relaciono bien con la gente y que me ha traido amistades, gente positiva en
mi vida, que ha sido una bendicién. El hecho de estar hoy, conversando contigo es otra bendicion,

tengo la oportunidad de decir quién soy.

¢Por qué vine al Ecuador? Bueno, primero debo decirte que de Ecuador migré mucha gente en
los afios 90 y Venezuela fue un lugar de destino. La comunidad ecuatoriana es una de las mas
grandes y respetada por ser trabajadora y bueno, ahora verme en el reflejo de ellos es ver
exactamente cuando ellos llegaron a Venezuela, en donde entre paisanos se ayudaban para poder
mantenerse, para poder comer, poder surgir en medio de las comodidades econdmicas que alguna

vez tuvo Venezuela.

¢Qué me trajo al Ecuador? la tranquilidad para alguna vez poder darles la tranquilidad a mi esposa
y a mis hijas, en la parte alimenticia, la parte social y también profesionalmente es atractivo... en
mi pais trabajé en dos empleos y lo que llegué a cobrar en este ultimo tiempo fueron usd. 55
mensuales y con eso no podia mantener a mi familia, cuando la cesta bésica de nosotros esté en
usd. 300, imaginate ¢cémo hacemos nosotros para comer?, ;,como mi nieto de 4 meses no puede
tomar tetero porque no tiene azlcar o no se consigue leche? y bueno, ;qué tiene que hacer el

venezolano como yo o cualquier otro?, tiene que migrar para que la familia esté bien.
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He encontrado mucha familiaridad, mayor carifio en esta mezquita porque es una comunidad muy
reducida. En Venezuela te encuentras con un comunidad de 600 a 700 personas de distintos
origenes, las mezquitas estan Ilenas y no cabe la gente. No quiero decir que sean sectarios, se
saludan con respeto, con carifio, pero hay una diferencia en cuanto idioma, el idioma es encuentro:
el &rabe no habla urdu, el pakistani no habla &rabe y entonces se comunican a través de un cdigo
distinto que es el espafiol. Y claro también esté el idioma religioso que es el arabe, el arabe
académico, el arabe fusja, pero como hay tantos modismos, me pasé en alguna ocasion en Estados
Unidos, cuando tenia que hablar espafiol, arabe e inglés y habia que hacer una mezcolanza como

el patois o el papiamento®.

Estuve en los Estados Unidos hasta el 28 de agosto de 2001, y regresé a Venezuela porque mi
madre enfermé de los pulmones. Cuando paso el ataque a las Torres Gemelas mi mama lloraba y
agradecia que no estuviera alla y que no me pasara nada porque no quieren a los musulmanes en
los Estados Unidos, seguramente el ataque fue orquestado por alguien que quiso dafiar la pureza y

la limpieza del islam.

El medio oriente hoy en dia es muy convulso; sin embargo, en los paises donde habemos
musulmanes hacemos lo posible para que el islam y la creencia en un solo Dios se expanda, de una
manera agradable y limpia y propagar gque esta creencia tiene a Muhammad como un profeta
noble, sabio, puro. En Jordania me senti mejor que en mi propio pais. Siempre parto que lo
importante es desear, es sentir, estoy tan identificado con la cultura, que iba tranquilo ‘como pez

en el agua‘, llegar a Jordania era como estar en mi casa.

Quiza si hubiera nacido en una familia musulmana me vida seria distinta, pero la tarea encargada
por Dios a nosotros los conversos es una prueba para acercarnos mas a Dios, para crecer
espiritualmente, para que viviéramos la experiencia, porque si Dios hubiese decidido que
naciéramos en Medio Oriente seriamos también cristianos. Debemos expandir el mensaje del
islam porque no es algo que yo compré, algo con lo que me visto, al contrario, es algo que
llevamos en el corazon y que también se lo podemos dar a otras personas. Ecuador ofrece muchas

posibilidades para la difusion del islam, la gente esta abierta a recibir el mensaje.

Cuando estuve hace algunos afios en Italia, no me queria ir de Roma sin antes visitar la comunidad
islamica entonces tomé el tren y desembarqué en la estacion Termini Central, a pocas cuadras se

encuentra un barrio rabe donde esta un centro islamico, me recibi6 un sheij palestino y me

¥ Idiomas hablados en la regién del mar caribe, fruto de la combinacion del francés, inglés y espafiol o del
holandés.
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entreg6 un Coran en italiano, me relacioné con la gente, con los nifios que estaban aprendiendo
Coran ese dia. Mi prima me ha dicho muchas veces: no entiendo por qué ti haces esto, si Somos

de origen italiano, hablas mas &rabe gue italiano.

Muchos arabes en Venezuela llevan a sus hijos desde muy pequefios a los paises arabes para que
vivan la experiencia de ser musulmanes alla, aprendan el idioma, la religién y se relacionen de
cerca y creen empatia con los abuelos y los tios, eso no pasa en mi caso porque mi familia es
venezolana y he tenido que convertirme en el maestro de mi familia ensefidndoles como se deben
hacer las cosas, poco a poco han ido aprendiendo y eso le toca a uno cuando es converso, es una

tarea doble, triple, cuadruple.

Aungue también debo decir que la occidentalizacion llegd a los paises arabes y hay musulmanes
gue no rezan, que No ayunan, Pero No por eso son extraviados, pienso que deben tomar
nuevamente el camino. Conozco mujeres de familias musulmanas en Venezuela, que se quitaron,

el velo, pero que lo veo como normal, es occidentalizacion.

La identidad como tal no se deberia perder, en mi caso no porque vine a Ecuador dejo de rezar o
dejo de comer lo que como y sé que aqui la dieta del ecuatoriano tiene cerdo, pero no por eso dejo
de ser lo que soy, claro que cometo mis errores como los comete todo el mundo, pero estamos en
el camino para aprender y orientar a alguien que lo necesite. En la medida en que todos
aprendimos sé que la experiencia tuya no es igual a la mia, pero vamos hacia el mismo sitio. Sé
que no hay un recetario infalible, en mi caso tuve la fortuna de la familia palestina, que me brindd

las herramientas bésicas para que yo aprendiera sobre el islam.

Hemos visto que la identidad del converso gira a en torno a la sensacion de salvacion que

experimenta desde el mismo momento en que asume su nueva fe y que se va intensificando a

medida que incorpora en su vida practicas isldmicas y formar un nuevo habitus.

En el momento de la profesién de fe recibimos de Aléh el perddn de nuestros pecados

anteriores, pero fuera de la ‘carga’ que representa la liberacion del pecado original propuesto

por varias denominaciones cristianas. Sin embargo, en los rezos y oraciones individuales y

colectivas pedimos a nuestro Sefior el perddn por nuestras faltas (istigfar) reconociendo

nuestra fragilidad y la necesidad de sentirnos liberados. Este sentimiento de liberacion viene

acompariado de dos sentimientos simultaneos: sentirnos pecadores y sentirnos liberados. Los

musulmanes reconocemos que la vida mundana es una tribulacion (fitnah) en la que ponemos

en juego nuestra fe y sin la ayuda y la confianza en Alah no podriamos conseguir nuestros

propasitos terrenales.
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Mas que un sentimiento extatico, presente en muchos movimientos pentecostales, prevalece
en nuestra decision de convertirnos al islam un sentimiento de paz, de agradecimiento y de
felicidad inexpresable muchas veces a través de las palabras pero si a través de sensaciones
interiorizadas y experimentadas a través del culto, de la lectura del Coran y del recuerdo a
Alah: Dios es grande (Alahu Akbar), Gloria a Dios (subhana Alah), Gracias a Dios
(alhamdulilah). Se produce entonces un habitus emocional marcado por sentimientos que
atentan la fragilidad y precariedad humana. Las manifestaciones emociones trascienden un
nivel individual hacia la constitucion de la identidad en un terreno afectivo de caracter

colectivo.
3. Espacios de tensién

La poblacién arabe en el mundo musulman apenas sobrepasa el 20% y sin embargo ha
provocado en los sectores musulmanes no arabes el aparecimiento de fronteras que provocan
estados complejos de &nimo, de naturaleza ‘estratégica’, para precautelar sus rasgos culturales

diversos, y que han impedido tender redes abiertas de comunicacion.

A pesar de ser numéricamente inferiores a la suma de todos los no arabes (pakistanies, turcos,
iranies, africanos y latinoamericanos), algunos arabes musulmanes forman un grupo alejado y
cerrado al resto de musulmanes y en el que so6lo se habla arabe y; sin embargo, tienden a ver
‘por encima del hombro’ al resto de musulmanes que no hablan la lengua del profeta.
Observan con desdén a los paquistanies*, y también a los conversos. Un sentimiento de

superioridad les ‘impide’ dirigirse en castellano a sus hermanos conversos.

Los musulmanes independientemente de nuestra proveniencia étnica ‘aceptamos’ la
hegemonia arabe en términos de desprendimiento, de alienacién de voluntades a un poder que
se constituye como unificador y como garante de la armonia colectiva, en el discurso y en las
précticas, en términos de Bénedict Anderson a una comunidad imaginada llamada ummah,
que transformé en un inicio a las sociedades beduinas y némadas en una verdadera
comunidad, entendida ésta como limitada y soberana y que viene a continuar de cierto modo
la tradicion afiorada del Califato. Debemos entender, no obstante, que los distintos grupos
étnicos musulmanes se necesitan mutuamente a pesar de sus diferencias culturales, esta

necesidad se acentla mas en las grandes ciudades donde las distancias sociales parecen

* Los 4rabes aacostumbran tratarlos como ciudadanos de segunda clase debido a la migracién de estos como
mano de obra barata en sus pozos petroleros
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estrecharse entre individuos que experimentan el desarraigo y que conviven en relaciones

simbidticas mas que sociales (Burguess 1999).

Ranajit Guha, entiende la hegemonia como “una condicién de dominacion en la cual el
momento de persuasion se sobrepone al de coercion” (Guha 1998, 7). Por otro lado Roseberry
advierte que el concepto hegemonia “debe ser visto menos como una herramienta para
entender el consenso que como un instrumento analitico para comprender las luchas y
conflictos en el poder” (Roseberry 2002, 218), ademas nos permite conocer “las maneras en
que las palabras, imagenes, simbolos, formas, organizaciones, instituciones, movimientos
usados por las poblaciones subordinadas para describir, entender, confrontar, acomodarse a, 0
resistir la dominacion, son forjadas por el proceso mismo de dominacion” (Roseberry 2002,
219). Las relaciones entre los musulmanes conversos e inmigrantes reflejan tensiones
tomando en cuenta el diferente acceso a los recursos sociales, econdmicos y politicos, y en

cdmo se incorporan como minoria en Ecuador.

En algunas conversaciones los conversos me comentaron que algunos musulmanes
inmigrantes no practican el islam sino la tradicion, que ha contaminado el mensaje real del
islam. Algunos han dicho que no les gustaria vivir, por ejemplo, en Arabia Saudita, en donde
las mujeres son tratadas como un apéndice del hombre y sefialaron “somos latinoamericanos,
ecuatorianos, no estamos en Medio oriente, no somos arabes”(Musa, comunidad musulmana,

en conversacién con el autor, 17 de junio de 2016).

Y también manifestaron que:

Hay algunas personas que no se comportan como musulmanes. Algunos no van a la mezquita,
no rezan, no ayunan, no pagan el zakat. Muchos arabes, pakistanies y afganos. Muchos venden
alcohol en sus negocios y se comportan fuera de las reglas de Alah. Piensan hacer dinero para
comprar los tickets de avidn y regresar a sus paises de origen y sin embargo sobreviven en
condiciones muy penosas, hacinados en apartamentos con 10, 12, 15 paisanos (Khaled,

comunidad musulmana, en conversacién con el autor, 24 de junio de 2016).
Por el contrario

Una diferencia grande entre Ecuador y mi pais es a relacion familiar. En mi pais las familias
son muy grandes y es muy importante el cuidado de los padres. Aqui veo con tristeza como las
personas viejas son abandonadas por sus hijos en asilos o se pelean por no querer cuidar a los

padres cuando ya estan viejos. En mi pais los viejos nunca se quedan solos. Aqui la gente sélo
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piensa en si misma hay mucho individualismo (Harun, comunidad musulmana, en

conversacion con el autor, 22 de junio de 2016).

A pesar de ser una comunidad relativamente reciente la diversidad aparece con fuerza 'y
podemos notar diferencias no solo étnicas sino también conceptuales y teoldgicas, personales
y de simpatias. Hay divisiones notorias entre musulmanes inmigrantes y conversos. Algunos
musulmanes de nacimiento suelen pensar que los conversos no conservaran la ortodoxia del
islam y practicaran su fe de manera interpretativa, que en todo caso transgreden el principio
de libre interpretacion en el islam. La existencia de antagonismo permite entender de alguna

forma la creacion de grupos de forma espontanea.
4.  El proyecto de la piedad religiosa

Los musulmanes tratamos de responder a preguntas tales como ¢quién soy yo, y como poder
ser un buen musulméan? Cuando pregunto a los musulmanes lo que el islam debe significar me
dicen de manera contundente: seguir el Coran y la Sunnay; sin embargo, pocos tratamos de
vivir de acuerdo con ella en todos los detalles, los que lo hacen a menudo son criticados por

intolerantes (mutazammit) y extremistas (mutashaddid).

La aspiracion del éxito y la superacion personal han devenido en teleologias del sujeto en
donde las nociones del progreso estan enmarcadas por horizontes econdmicos. Cuando no se
pueden alcanzar este tipo de aspiraciones personales, la frustracion y el desasosiego aparecen
porque las circunstancias practicas lo impiden y porque las aspiraciones propias pueden
entrar en conflicto con los valores de la comunidad, siempre orientados a la familiay a la

preservacion de las tradiciones.

El proyecto de la piedad religiosa no solo aspira al cumplimiento de los preceptos morales en
esta vida sino también a la recompensa en el Paraiso (Yannah). Para nosotros los musulmanes
el cielo y el infierno existen realmente y los discursos religiosos que movilizan el discurso del

temor al infierno (Yahanamm) son argumentos potentes.

El miedo como sentimiento religioso implica no sélo una disposicién disciplinaria que
reprime los deseos sensuales, sino también una vigilancia constante de los pensamientos,
preguntas y teorias que podrian destruir la coherencia fragil de la ummah. La religion estaria
fuera de la critica en términos de un proyecto perfecto ideado por Alah, en donde los
musulmanes s6lo podeos hallar errores en nuestro propio comportamiento. “La moralidad no

es un sistema coherente sino un conglomerado incoherente y poco sistematico de diferentes

87



registros morales que existen en paralelo y a menudo se contradicen entre si”” (Schielke 2009,
167) o en linea con Ewing (1990) cuando plantea la nocion de la ‘ilusion de la plenitud’; es
decir, la capacidad que las personas tienen para cambiar de punto de vista sin ser criticados

por ello.

En la cotidianidad confluyen las contradicciones que nos ayudan a descifrar las formas en que
las estructuras sociales se materializan y operan en la vida de las personas. La eficacia de las
normas no solo esta determinada por su realizacion sino por los discursos y afectos que

entrafian.

La agencia de los musulmanes se evidencia por ejemplo en la oracién cuando resolvemos la
cuestion de la obligatoriedad dejandola para mas adelante como producto de una negociacion

personal, y no tomandola necesariamente como un signo de debilidad espiritual.

Asimismo los sermones religiosos aparecen en las mezquitas con discursos de autodisciplina
y moral estricta que permitiran el triunfo en esta vida y en el més alla. Otros discursos desde
espacios seculares giran alrededor del amor o de la atraccion y representan un escape a un

mundo imaginario lleno de riqueza y éxito.

Los musulmanes acostumbramos a expresar que ‘s0lo Alah sabe lo que esconden los
corazones de las personas’, pero para mi estudio esquematicamente es necesario determinar
la condicion de musulmanes pasivos y musulmanes activos. Por supuesto existen muchas
formas de interpretar el islam y sentirse musulméan que depende sobre todo de antecedentes

étnicos, de la formacion religiosa, de los antecedentes familiares y comunitarios.

He visto como algunos musulmanes que se educaron bajo estrictas reglas ortodoxas hoy
afeitan sus barbas, fuman y establecen relaciones cercanas con mujeres. Podriamos decir que
se trata de una suspension temporal de la piedad o que frente a los ojos de la Shariah no seria
un comportamiento apropiado de un musulman o, por otro lado, podria ser que tengan un
sentido del pasado, del presente y del futuro distinto al resto de musulmanes y justifiquen su
comportamiento el presente con el propoésito de orientarlo hacia un futuro mas comprometido
con la préactica de la piedad religiosa. Entiendo que las practicas piadosas no son siempre
lineales, de la misma forma que el ser humano sufre presiones y distanciamientos en

diferentes momentos de su vida.

Dentro de un analisis antropoldgico del islam podemos establecer una distincion ontologica

entre la esfera religiosa, que se restringe a aquellas conductas reconocidas como formales y
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disciplinarias y el campo cotidiano que se convierte en el sitio de la flexibilidad, la
espontaneidad o finalmente la secularidad.

Los musulmanes nos desplazamos continuamente, nuestra identidad no es estética, la
experiencia marcada por el didlogo intersubjetivo nos atraviesa. Estar comprometido
(multazim) no significa obedecer los preceptos de Dios fuera de un contexto temporal actual y
dinamico, no podemaos vivir de una manera atemporal, la busqueda de una pureza espiritual
no debe dejar de lado la busqueda de un equilibrio entre diferentes deseos y proyectos

personales.

Los musulmanes aspiramos a la autorrealizacion que entra en concordancia con el
comprometimiento (iltizam), que en las interacciones econémicas y sociales siempre ponga en
primer lugar a la religién, en el caso de los inmigrantes con un proceso de reislamizacion

(aslama), o renacimiento islamico (sahwa al islamiya).

Occidente es reconocido como un espacio adyacente al mundo islamico, como tal, se
convierte en una frontera. La principal preocupacion seguiré siendo la preservacion de la
identidad a través de un compromiso en sentido estricto con la sociedad occidental. A pesar
que occidente se encuentra todavia en ‘decadencia moral’, los musulmanes podemos ser
vistos como capaces de contribuir a su transformacion positiva. En esta transformacion, la
idea expuesta en el sura 3 del Coran La Familia de Imran: “Que siempre haya entre ustedes un
grupo que invite al bien, ordenando lo bueno y prohibiendo lo malo. Esos seran los

bienaventurados” se convierte en un motor de bisqueda de la piedad religiosa.

Como Dar al Ahd (territorio del acuerdo) occidente surge como un espacio de oportunidades
para los musulmanes, pero que adn no ha sido plenamente asumido en este sentido. El
territorio del acuerdo representa una comprension de la comunidad respecto a la pertenencia
a la sociedad occidental, donde la autonomia individual crece y se fortalece como un espacio
adecuado para la supervivencia de la identidad islamica. El sentido de pertenencia que genera
el territorio del acuerdo se encuentra condicionado a la relacion entre un sujeto protegido y un
ciudadano de pleno derecho. Sin embargo, Tariqg Ramadan, encuentra el término caduco
debido a su dependencia de la vieja dicotomia entre territorios musulmanes y no musulmanes.
En su lugar, propone la nocion de Dar al dawabh (territorio de la propagacion): "En un
momento en que estamos en presencia de una fuerte corriente de la globalizacion, es dificil

referirse a la nocién de dar (tierras) a menos que consideremos todo el mundo como una
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morada. Nuestro mundo se ha convertido en un pequefio pueblo y, como tal, es un mundo
abierto a partir de ahora” (Ramadan 2004, 147). Todo el mundo, de acuerdo con Ramadan, es
atil para la propagacion religiosa. Debemos “dejar de traducir la nocion de Dar en su sentido
restrictivo de ‘residencia’ y preferir la nocion de espacio, que expresa mas claramente la idea
de una apertura del mundo, para las poblaciones musulmanas que estan dispersas" (Ramadan
2004, 147). En la concepcidn de la esfera del islam el proposito Gltimo es la construccion de
un ciudadano, de una persona que se sienta ‘como en casa’ en occidente lo que le permitira

establecer un equilibrio entre la cultura religiosa y el espacio secular occidental.

5.  Visibilizacion/invisibilizacion

A partir del 9/11 el islam, que se encontraba circunscrito a la esfera privada, aparece de
pronto en el espacio publico cuando los medios de comunicacion colocaron su atencion en la
Mezquita Assalam como institucion interlocutora legitimada por el Estado ecuatoriano® y en

la que conversos e inmigrantes comparten espacios y actividades institucionales.

Muchos estudios ponen énfasis en distinguir a los musulmanes de nacimiento y a los
conversos porque al parecer los grupos plantean modos distintos de pertenencia religiosa. A
los inmigrantes se les incluye méas facilmente como amenaza porque son mas visibles, ya sea
por su fisonomia o por sus practicas religiosas o étnicas. Su acento al hablar castellano y la
marginacion diaria en el campo econémico los marca continuamente de manera publica. El
hecho migratorio, en si mismo, los ubica como una reificacion de la alteridad y la
marginalidad. Al contrario, la mayor parte de los conversos pasamos practicamente
desapercibidos en las interacciones cotidianas publicas y muchas mujeres conversas, ni

siquiera utilizan el velo islamico en el espacio publico.

Hoy por hoy, los musulmanes estamos muy conscientes de la visibilidad del islam en los mass
media y en los discursos politicos; sin embargo, notamos que el manejo dispuesto sobre
ciertos fendbmenos como la inmigracion, el fanatismo religioso y el terrorismo refuerzan

estereotipos que nos ubican a los musulmanes como una amenaza que viene de afuera.

El paradigma asimilacionista, que describe la inmigracion como un proceso de negociacion

con el otro, ha dominado los estudios del islam y nos ha convertido a los musulmanes en un

® Recientemente se estableci6 la unidad de entidades islamicas sunnitas de Quito, conformada por el Centro
Cultural Islamico del Ecuador, el Centro Cultural Isldmico Khaled ibn al Walid, el Centro cultural arabe
latinoamericano y la Mezquita Medina.
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grupo religioso desprovisto de cualquier identidad étnica explicita. Esta (des)carga étnica
justamente ha invisibilizado las contradicciones y complejidades de lo que representa el
fendmeno de la conversion; es decir, ser musulman y no proveniente de un pais de mayoria

musulmana.

Para los cristianos, acudir a una iglesia representa un signo directo de observancia religiosa,
para los musulmanes también pero este acercamiento puede estar motivado por propoésitos que

trascienden el culto religioso.

Es saludable estudiar e islam a partir de lo que dicen sus practicantes pero de ninguna forma
es suficiente para abordar las complejidades, porque los debates sobre la naturaleza del islam

y lo que significa ser musulman dan la forma a las acciones y a los discursos.
6. Redes

Los actos y comportamientos de los musulmanes sélo pueden encontrar reforzamiento
positivo en otro musulman. La ummah permite entender la unién en la diversidad, en las filas
de creyentes unidos en los rezos obligatorios, independientemente de su pertenencia étnica o
nacional; sin embargo, tan pronto como acaba la oracion es notorio observar como se forman
pequefios grupos marcados por factores étnicos y linguisticos, sin tomar en cuenta incluso
diferencias de caracter teoldgico como en la practica de sunnitas y chiitas que frecuentemente

acuden a la mezquita Assalam.

Los roles ejercidos por los sujetos en la mezquita son asignados por una consideracién de
prestigio, por conocimiento y por edad, los conversos tenemos la posibilidad de adquirir
capital simbolico mediante la adquisicion de conocimiento teoldgico y del idioma arabe. El
término estructura estructurante formulado por Foucault permite entender una serie de
mecanismos de control que la comunidad musulmana despliega para mantener el control de

los fieles, de la comunidad.

Para fortalecer las redes se suelen realizar actividades de tipo educativo, social y familiar,
como las clases de religion impartidas los dias viernes, y sdbados por un grupo de sheijs que

ensefan a los nifios los principios del islam, la lectura del Coran en arabe.

Los musulmanes nos sentimos hermanos porque a pesar de haber nacido de distintas mujeres
nos une un factor en comun: la fe. Porque a pesar de tener historias distintas, provenir de

naciones distintas, culturas distintas, con costumbres totalmente distintas, siempre un
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musulman se va conocer con otro musulman. No obstante, en cuanto comunidad imaginada,
se difuminan las diferencias econémicas y sociales en la mezquita como un espacio
articulador de la hermandad isldmica, el contacto fuera de este espacio no trasciende
realmente, concretandose situaciones de tension, evidenciandose la temporalidad y la

fragilidad cuando apenas se ha constituido esta union.

La comunidad es un espacio comdn y afin en el que interacttan los individuos. No un cuerpo
monolitico, exento de diferencias. La nocion de identidad nos permite entender los complejos
procesos que las comunidades islamicas llevan a cabo relacionadas en el entorno local,

nacional e internacional.

El concepto ‘extrafieza’ hace mencidn a una situacion gradual, por la que en algin momento
cualquier sujeto puede ser percibido como extrafio, de acuerdo al alejamiento producido desde
un determinado entorno y que dependiendo el grado de alejamiento serian las fronteras
nacionales, finalmente, las que formularian lo ‘extranjero’. Se plantea un énfasis en la forma
como los sujetos viven su adscripcion al concepto de nacién desde su particularidad. “El
nacionalismo aparece como una demanda y una tentativa permanente de crear la nacion que
nos resulta mas apropiada bajo una nacién que no puede nunca ser reificada” (Kentel 2008,
147). Bajo la presion del nacionalismo secular, el espacio de la religion se convierte en el

espacio de la continuidad y de la defensa de la tradicion.

Hemos visto en este capitulo que la conversion religiosa se observa como un fendmeno
complejo, de una manera radical determina la percepcién que tenemos como personas;
redefinimos nuestra identidad, nuestra posicion en el mundo, nuestra forma de vida. También
cambia la mirada que la sociedad tiene sobre nosotros y nuestras relaciones familiares ya no
son las mismas como también el trato mutuo y el entendimiento con los otros, que han dejado
de pronto, de ser iguales, para la religion que deja, sobre el converso pesa siempre un estigma
de traicion, de incomprensible abandono (Kose 1996). Pero romper con los valores de la
sociedad ecuatoriana no significa necesariamente romper con la cultura: si un ecuatoriano se
ha convertido en musulméan no ha dejado por ello de ser ecuatoriano. Y tampoco la
conversion garantiza la entrada a una cultura distinta, al convertirnos en musulmanes no nos

convertimos en arabes.

En un contexto secular como el ecuatoriano el musulman converso y adn el extranjero
musulman comparten una alteridad que se encuentra en tension con la hegemonia cultural de

la sociedad mayoritaria, que si bien esta enmarcada fuertemente en el cristianismo en
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términos culturales, no ha podido o no ha logrado responder las demandas de los sujetos
ansiosos o necesitados de respuestas que marquen el rumbo o trasciendan su existencia. De
esta manera el islam se constituye en una opcion legitima en la construccion de una identidad
religiosa que no se restringe a la esfera de una religiosidad individual privada, sino que

imagina y plantea la construccion de una sociedad mejor, mas equitativa, mas democratica.
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Capitulo 4
La Mezquita, la Oracién y el ramadan
1. La mezquita como lugar de construccién de identidad

La mezquita Assalam, ubicada en el centro—norte de Quito, en el sector de La Mariscal
normalmente pasa inadvertida frente a una ciudad densa, multiforme, enrevesada y llena de
vida. Por dentro su decoracién es sobria, no posee pompa ni suntuosidad’. Desde el locus
clasico que representa la mezquita como concepto clave para entender la ocupacion espacial
de una comunidad isldamica diversa, en un medio no isldmico, un enfoque antropoldgico
combina el proceso politico desde el modo de acceder al poder y ejercerlo, el aislamiento, la
legibilidad, el interés por el territorio, las identidades que se afirman en él, los espacios que se
delimitan, las representaciones y las practicas que conforman la esfera de lo publico (Abélés
1997) (Troulliot 2003).

El término mezquita es la traduccion del arabe masyid que por extension se refiere a cualquier
lugar de postracion u oracion ante Dios. Desde el analisis socio-historico la mezquita
representa un lugar de encuentro, de arraigo, de pertenencia. Una comunidad que entra en
disputa con las relaciones de anonimato caracteristicas de la ciudad. Es a partir de su
presencia y funcionamiento que musulmanes nativos y extranjeros se expresan y se entienden
entre si, en la medida que se enfrentan sus manifestaciones culturales se entiende su otredad.
Los musulmanes, a la vez que no dependemos de autoridad religiosa alguna para
relacionarnos con Dios, no podemos existir como tales fuera de la comunidad, la mezquita se

convierten en el espacio necesario para expresar nuestra religion.

Observo que un hombre pakistani cruza rapidamente el jardin y se dirige hacia el patio
interno. Se retira el reloj, se desprende de su calzado. Toma el jabdn y se sienta frente a las
fuentes de agua, se lava meticulosamente las manos, los pies, la cara, las orejas y enjuaga su
boca. Seca sus brazos en los pliegues de su tunica. Mientras se dispone a ingresar al recinto de
la oracion mira la hora en su reloj y a las personas que se atiborran presurosos por cumplir el
lavado ritual. Escucha el Adhan, el llamado a la oracidn. Los restos de agua resbalan de su
pronunciada barba y sube las escaleras. Por toda la habitacion ve hombres como él, sobre la
alfombra. No son muchos pero se le parecen: la misma ropa, la barba larga, el bigote

L El arte islamico carece de iconos, actitud que invita al musulman a adoptar un espiritu contemplativo,
favorecido por una decoracion abstracta, geométrica y epigréfica, animada por el ritmo y la cadencia.
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recortado, son sus hermanos musulmanes. Efectivamente en el islam somos hermanos, todos
nos encontramos cobijados bajo el mismo techo, en hermandad. Saluda con la férmula
habitual assalamualeikum warahmatulahi wabarakatu (que la paz, las bendiciones y la
misericordia de Dios estén con ustedes) y le respondemos wa aleikum salam (contigo esté la
paz). Nos mostramos gentiles y respetuosos mientras rozamos nuestros hombros, juntos en
fila frente al mihrab (nicho) que ubica la quibla, la direccion a la Meca. Todos juntos
repetimos los mismos movimientos, levantamos las manos, nos inclinamos y arrodillamos;

repetimos las mismas palabras, y recitamos el Coran en idioma arabe.

La mezquita en comunidades islamicas minoritarias cumple con una doble funcién: primero
como centro de oracion; y, segundo, como centro de ensefianza del islam, desempefiando un
papel significativo en la organizacion del conocimiento, en la difusion de la cultura arabe-
islamica y en la vida social de la comunidad musulmana. El islam es la testificacion que no
hay mas dios que Dios y Muhammad es su mensajero, la observancia de la oracion, el pago
del zakat, el ayuno durante el mes de Ramadan y la peregrinacion a la Meca si se cuenta con
salud y los medios econdmicos suficientes. Es ademas un reflejo de la evolucién compleja,

multifacética, relacionada con la integracion de los sujetos a su entorno publico y privado.
2. Los espacios generizados

La mezquita Assalam esta dividida por genero en dos habitaciones grandes, con dos entradas
distintas. Una puerta lleva a la mussala donde nos encontramos los hombres mientras que un
acceso en la puerta principal permite la entrada al espacio femenino. Los hombres entramos
separados de nuestras esposas y apenas intercambiamos miradas cuando nos despedimos con
el acostumbrado assalamualeikum. De ninguna manera podemos estar juntos hacerlo seria
cometer una profanacién, y aunque la mezquita sea un espacio de todos y para todos en
contextos desterritorializados, en el caso ecuatoriano las mujeres acuden con frecuencia a la
mezquita a ocupar un espacio diferenciado. Las mujeres se encuentran separadas de los
hombres por una pared de cristal que lleva inscrita los atributos de Alah en escritura arabe y
escuchan y ven a través de un televisor la khutba y las clases impartidas por el imam desde la
mussala masculina. La separacion es necesaria en el Islam, dice Maged, porque los
movimientos y genuflexiones que implican el rezo resultan impropios de mirar y pueden

distraer la mente de la oracién, volviéndola invalida.
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Las mujeres cumpliendo con la norma religiosa acuden a la mezquita cubriendo su cuerpo con
yilbabs (vestidos): desde los tobillos hasta las mufiecas y cubriendo su cabello con un hiyab
(velo) de tal forma que sus vestimenta deja a la vista solamente las manos y el rostro, exento
de cualquier rastro de maquillaje. Se encuentran apartadas de los hombres, socializando en su
propio espacio, leyendo el Coran y realizando rezos voluntarios, y divididas por una pared de
cristal y la moralidad islamica. La separacion es tal que si hay que comunicar o compartir algo

con el lado opuesto un nifio acude como mensajero.

Como dice Bourdieu la dicotomia entre hombres y mujeres registra las diferencias como si
fueran objetivas y naturales. La distincion anatomica de los érganos sexuales, aparece como la
justificacion natural de la diferencia socialmente establecida entre los sexos y de la relacion
arbitraria de dominacion de los hombres sobre las mujeres, que se inscribe tanto en aspectos
objetivos como subjetivos (Bourdieu 2000). En los aspectos sociales y econémicos el Estado,
en este caso una institucion religiosa, disciplina a los miembros de una comunidad para
organizar las relaciones capitalistas de produccién y las relaciones patriarcales de

reproduccion (Corrigan y Sayer 2007).

Fuera de la mezquita, ademas, la ‘ciudad generizada’ concibe un espacio masculino en el que
las mujeres, las minorias, los nifios y los pobres, todavia no han alcanzado la plena ciudadania
ya que no disfrutan del pleno y libre acceso a todos los espacios de la ciudad, sino que viven y
florecen en los intersticios de ésta (Cucé 2004). Las instituciones se encuentran articulando,
en relacion al género y en palabras de Foucault ciertas 6rdenes y formas de comportamiento,
y constatando que éstas se cumplan a través de la vigilancia y el castigo (Foucault 1999). Los
individuos construyen su identidad a través de la interaccion social, incorporando,

reproduciendo e innovando ese orden simbolico e institucional.
3. Laoracion en el islam

“Los lazos del islam y las bases de la religion son tres. Es sobre ellas donde se ha cimentado el
islam. Quien abandone una de ellas se convierte en incrédulo y su sangre serd, entonces, licita.
Estas son: la atestiguacion de que no hay dios que Dios, la oracion prescrita y el ayuno en el

mes de Ramadén”
Hadith narrado por Ibn Abbas

Para ser musulman se requiere el cumplimento de los cinco pilares del islam; sin embargo, el

salat constituye el ritual mas frecuente puesto que se realiza cinco veces al dia y en distintos
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momentos: al alba, al medio dia, a media tarde, cuando el sol se pone y por la noche. El salat
ubica religiosamente a un musulmén como creyente, se recuerda que el profeta Muhammad

dijo: “Ciertamente que entre el musulman y el paganismo y la incredulidad, esta el abandono
del salat” (Hadith transmitido por Tirmidhi). En el Coran no encontramos la forma en que se

debe realizar el salat pero si su cumplimento obligatorio:

“Cumplan con la oracion, paguen el zakat y prostérnense con los que se prosternan [adorando

a Dios]” (Sura al Bagarah 2:43)

“Cumplan con la oracion prescrita, y especialmente la oracion de la tarde, y preséntense ante
Dios con total devocidn. Si tienen temor [en una situacidn de peligro], pueden orar de pie o
montados, pero cuando cese el temor recuerden a Dios [en oracion], que les ensefi6 lo que no
sabian” (Sura al Bagarah 2:238-239)

“Cuando hayan terminado la oracion recuerden a Dios de pie, sentados o recostados. Y cuando
estén fuera de peligro hagan la oracion [normalmente]. La oracién ha sido prescrita a los

creyentes para ser realizada en horarios especificos” (Sura El Perdonador 4-103)

Recita lo que se te ha revelado del Libro y cumple con la oracion, porque la oracion preserva
de cometer actos inmorales y reprobables. Tener presente a Dios [en el corazén durante la

oracion] es lo mas importante. Dios sabe lo que hacen” (Sura La Arafia 29-45).

El rezo diario, salat, es una préactica central que conforma la rutina diaria y la conciencia de
un musulman, es también un alimento para el alma. Cada oracion contempla una serie de
posiciones corporales en las cuales algunas partes del Coran son recitadas en arabe, ademas

incluye alabanzas y suplicas por parte del creyente.

La oracion, cumple con el propdsito de afianzar la relacion con Dios Unico, Alah, y es un
recordatorio de que El es el Sustentador y Proveedor, Aquel que satisface nuestras
necesidades materiales y espirituales. La oracién es obligatoria para todo musulman que ha

alcanzado la pubertad.

Aproveché mi condicion de musulman ecuatoriano y como miembro activo de la mezquita
Assalam, que participa por lo regular en las oraciones de los viernes, para realizar el trabajo
de campo. Aparte de la observacion participante, he mantenido conversaciones con mis

hermanos musulmanes.
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3.1.La oracion del viernes

La oracién comunitaria del viernes en la mezquita es obligatoria para los hombres adultos. Se
lleva a cabo pasado el mediodia y reemplaza a la oracion habitual del dohor, la oracién se

Ilama salatul jumma que significa asamblea o reunion en arabe.

El sermdn por lo general se refiere a cuestiones, religiosas, morales o politicas. Cualquiera
que sea el tema deben seguirse una serie de reglas obligatorias: Dar gracias a Dios
(alhamdulilah) bendecir al profeta Muhammad (salam an nabi), motivacion a la piedad,

(yabil taqua), plegaria por los creyentes (doha al muhminin); y, la recitacion del Coran.

El salat entrafia una serie de beneficios personales como puntualidad, sentido del deber,
autodisciplina, fortalecimiento del carécter, autocontrol, paciencia, perseverancia, eficiencia 'y
refinamiento de los modales. En el plano social ensefia tolerancia, unidad y cooperacion entre
los miembros de la comunidad, produce ademas alivio espiritual y es un escudo contra los

azotes del materialismo y la negligencia en la dedicacion piadosa a Dios.

Al llegar a la mezquita Assalam es comun encontrar a musulmanes recitar el Coran, algunos,
se hallan conversando con sus amigos, mientras que otros hacen fila en los lavatorios para
realizar el wudu. En el islam se exige que los musulmanes mantengamos limpios nuestros
cuerpos y ropa para realizar el salat. En especial para la oracion del viernes el profeta

recomendd tomar un bafio, usar ropa limpia y colocarse perfume.

Antes de las oraciones obligatorias, realizo dos rakaat voluntarios, como practicante me
dispongo a la oracién obligatoria comunitaria en un estado de purificacion. De este modo
puedo observar la alternancia cotidiana entre los espacios profanos y sagrados. He participado
en el ritual de la oracion he podido experimentar la enorme carga emocional junto a mis
hermanos musulmanes, ordenados en filas y he percibido la importancia que el dhin (la

religion) tiene en nuestras vidas.

Es posible conceptualizar el ciclo ritual de la oracion musulmana en términos del trabajo de
Van Gennep (2008) y Turner (1988) en tres momentos o fases. Van Gennep separa la mayoria
de los rituales en tres etapas: separacion, transicion (liminalidad) e incorporacién. Turner da
cuenta del trabajo de Van Gennep en su analisis de los procesos rituales formulando el
concepto communitas, que de manera general se refiera a una comunidad liminal, mas o
menos aislada de la sociedad principal, unida bajo una fuerte ideologia pero de signo

temporal. Por lo tanto, el salat puede conceptualizarse como un proceso ritual con tres
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momentos, donde los practicantes nos separamos del mundo profano cotidiano y entramos en
el mundo sagrado de la espiritualidad para finalmente regresar a lo profano, utilizando los

rituales de purificacion, de manera alterna, continua y permanente cinco veces al dia.

El ascenso al mimber (pulpito), del jatib (predicador que va a impartir el sermén) marca el
inicio del ritual de la oracion del viernes, salatul jumma. A continuacion se pronuncia el
Ilamado a la oracion, adhan. En este momento, los musulmanes que se encuentran en la parte
posterior de la mussala se ubican en las filas delanteras para llenar los espacios vacios frente a
la quibla. Teoldgicamente Dios recompensa con creces a quienes se ubican en la primera fila,
ademas el profeta recordd a los musulmanes a no dejar espacios vacios entre los orantes

porque Satanas ocuparia ese espacio y les susurraria.

El adhan es llevado a cabo por un muadhin sentado siempre en la primera fila. En esta parte,

el grupo inclina la cabeza y escucha el adhan:

Alahu akbar Dios es el Mas grande, Dios es el mas grande,

cuatro veces

Ashadu an la ilaha ila L&h Testifico que no hay mas divinidad que Dios,
dos veces
Ashadu anna Muhammadan Rasululah Doy fe que Muhammad es el mensajero de

Dios, dos veces

Hayya ‘ala Salah Venid a la oracion, dos veces

Hayya ‘alal falah Venid a la salvacion, dos veces

Alahu akbar Dios es el méas grande, dos veces
LailahailaLah No hay mas divinidad que Dios, una vez

Mientras se anuncia el adhan, los orantes repetimos la formula en voz baja, salvo en la
Ilamada Hayya 'ala Salah en que repetimos la jaula wala quata ila bilah, (sélo a Dios le
pertenece el poder). A continuacion del adhan el jatib se incorpora del mimber e inicia la
homilia alabando a Dios, bendiciendo al profeta, a su familia, a sus comparieros y a todos
aquellos que siguen el camino de la sunna, la tradicion profética hasta el Dia del Juicio Final,
seguida de un llamado a los actos piadosos y a la recitacion del Coran. Esta parte es enunciada
en arabe y a continuacion el sermén es pronunciado en castellano y en inglés. Los mensajes
emitidos durante el sermdn son por lo general de tinte conservador, en este sentido, se alienta
a los musulmanes a la practica constante, a la realizacion de obras de bien y a evitar lo que
Alah ha prohibido.
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Completado el primer sermon, el jatib toma una breve pausa sentado en el pulpito, que es
aprovechado por la congregacion para realizar una suplica personal a Dios, dohda. En sentido
religioso es un tiempo en que Dios responde a todas las peticiones de sus siervos. Entonces el
jatib se incorpora de su sitio para ofrecer un segundo sermoén, mas corto que el primero.
Finalmente se cierra el khutba recitando las salutaciones del primer sermon y realizando una
suplica pidiendo a Dios por la seguridad de los musulmanes tanto en el mundo terrenal como

en el celestial.

Terminado el sermén el muadhin se pone de pie antes que el resto para anunciar el llamado
corto a la oracion, igamah, que difiere del adhan en la adicion de la expresion
gadgamatisalah, se ha establecido la oracidn y se recita dos veces entre Hayya 'alal-Falah y
Alahu Akbar. Otra diferencia es que todas las lineas del adhan se anuncian una vez, excepto
Alahu akbar. Dado a conocer el igamah el jatib se convierte en iman tomando posicién como
lider de la oracion y ubicandose delante de la congregacion frente al mihrab. En este punto los
orantes, hombro con hombro, pie con pie, forman lineas rectas y en direccion a la quiblah

para iniciar el salat.

Antes de realizar el salat, el iméan y el grupo declaran en voz baja su intencién de orar, niyah,

requisito para que el salat sea valido

Decimos el takbir de apertura (ifitihah): Alahu akbar, mientras se dice Alahu akbar,

levantamos las manos hasta las orejas, con las palmas abiertas en direccién a la quibla.

Después colocamos las manos ligeramente por debajo de nuestro ombligo, la mano derecha
sobre la izquierda. Fijamos nuestros o0jos en el punto, sobre el suelo o alfombra, en el que

pondremos nuestra cabeza durante la postracion, sashda.

1. Mientras estamos de pie, recitamos Audu bilahi minashaytani arayim, Bismilahi

arahmani arahim y el Fatiha (el capitulo de apertura del Coran):

Bismilahi Ar-Rahmani Ar-Rahim En el nombre de Dios, el Compasivo
con toda la creacion, el
Misericordioso con los creyentes

Al-hamdu Lilahi Rabbi Al-"Alamin Todas las alabanzas son para Dios,

Sefior de todo cuanto existe
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Ar-Rahmani Ar-Rahim El Compasivo, el Misericordioso

Maliki Yawmi Din Soberano absoluto del Dia del Juicio
Final
lyaka Na budu Wa lyaka Nasta'in Solo a Ti te adoramos y solo de Ti

imploramos ayuda
Ahdina As-Sirata Al-Mustagim iGuianos por el camino recto!
Sirata Al-Ladhina 'An ‘amta ‘Alayhim El camino de los que has colmado
con Tus favores
Ghayri Al-Maghdubi "“Alayhim Wa la Ad- No el de los que cayeron en Tu ira,

Dalin ni el de los que se extraviaron.

Continuamos con otra seccién del Coran. A esta recitacion mientras estamos de pie llamamos

quirat

Después del quirat viene la inclinacion, decimos Alahu akbar, dejamos nuestras
manos al costado de nuestro cuerpo y nos inclinamos en linea recta colocando las
manos sobre las rodillas

Decimos Subhana rabbiyal Adhim (la Gloria es para Mi Sefior, el Mas Grande) tres
veces

Después nos levantamos de la inclinacion diciendo sami alahu liman hamida (Dios ha
escuchado a aquel que Lo alabd) a una posicion vertical, con nuestras manos ubicadas
al costado y decimos Rabanna wa lakal ham (para nuestro Sefior son las alabanzas)
Decimos Allahu akbar y nos postramos (sashda). Colocamos nuestra frente y nariz en
el suelo junto con nuestras manos. Los dedos de los pies deben estar doblados, los
talones juntos y los codos no deben entrar en contacto con el suelo.

Decimos subhana Rabbiyal A ‘la (la Gloria es para mi Sefior, el mas elevado) mientras
nuestra frente esta en el piso, tres veces

Decimos Alahu akbar y levantamos la cabeza del suelo hasta colocarnos en cuclillas,
esperamos un momento y decimos Alahu akbar de nuevo y repetimos la postracién
por segunda vez

Decimos Alahu akbar y nos levantamos del lugar para disponernos a realizar el
segundo ciclo

Recitamos Bismilahi arahmani arahim y el Fatiha seguidos por un fragmento del

Coréan y repetimos la genuflexion y la postracion

101



10. Después de segunda postracién nos sentamos verticalmente en cuclillas. De acuerdo al
namero de ciclos de una oracién especifica, nos sentamos después del segundo, tercer
0 cuarto ciclo.

11. Colocamos las palmas de las manos sobre nuestras rodillas y decimos las oraciones
Tahiyyat, Allahuma Sali Barik y Rabanna mientras estamos sentados. En esta
posicion, llamada también testificacion de soporte, tashahud, levantamos el dedo

indice de la mano derecha. Esta testificacion consta de dos partes:

a. Toda la reverencia, toda bendicion, toda santidad es para Dios. La paz, las
bendiciones y la misericordia de Dios esté contigo, Oh Profeta. La paz sea con
todos nosotros y con los siervos justos de Dios. Testifico que no hay divinidad

excepto Alah, y testifico que Muhammad es su Mensajero;

b. Oh, Dios! Exalta a nuestro profeta Muhammad y a sus compafieros, como
exaltaste a nuestro profeta Abraham y a sus compafieros. Bendice a nuestro profeta
Muhammad y a su pueblo, asi como como bendijiste a nuestro profeta Abraham y
a su pueblo. Por cierto que Tu eres digno de alabanza y glorificacion.

12. La oracion termina dando un saludo de paz. Giramos nuestro rostro a la derecha y
luego a la izquierda, decimos assalamu alaykum wa rahmatulah (la paz y la

misericordia de Dios sean sobre ti.)

Finalizamos el rezo con una serie de akdar (recordatorios) y alabanzas que deben
pronunciarse mientras se lleva la cuenta con las falanges de los dedos de la mano derecha o en
un masbaja (rosario): Subhanalah (Gloria a Dios), Alhamdulilah (Gracias a Dios) y Alahu
akbar (Dios es el mas Grande), cada frase debe repetirse treinta y tres veces. Finalizamos
diciendo astagfirulah (Dios mio, perdoname). Después de salat, algunas personas abandonan
la mezquita, pero otros se mantienen sentados y realizan invocaciones personales y realizan

dos rakaats voluntarios.
3.1.1. Importancia social de la oracion del viernes

El ritual es visto por quienes participamos en su ejecucion como el fortalecimiento de
nuestra fe islamica y nuestra pertenencia a la comunidad islamica en Ecuador. Como grupo

minoritario, los musulmanes mantenemos nuestra fe y practica religiosa a pesar de la
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influencia de la cultura occidental dominante. El acto de la oracion y las interacciones sociales

refuerzan nuestra identidad religiosa como parte de la ummah.

Para los musulmanes mantener el comportamiento como musulmanes devotos implica
grandes retos en un pais laico como Ecuador. Tenemos que hacer frente muchas veces a
situaciones que se consideran como anti-islamicas. Mi amigo Salah, me coment6 que cuando
Ilegd por primera vez a Ecuador se sorprendio al encontrar muchas mujeres usando ropa corta
y al ver que hombres y mujeres interactuaban libremente. Se sorprendio también al ver que
muchos alimentos prohibidos para los musulmanes, como el cerdo y el alcohol se expenden
libremente en muchas tiendas y restaurantes. Como resultado, es muy precavido al momento
de comer y beber. Para mi amigo Ahmed, aparte de la dificultad de realizar las oraciones
diarias, el mes de ayuno de Ramadan es dificil también porque se enfrenta a muchas
tentaciones. Sin embargo, con el paso del tiempo Ahmed siente que se ha adaptado a vivir en

Ecuador.

Salah y sus paisanos musulmanes de paises arabes sienten que su conciencia religiosa ha
aumentado desde que se mudaron a Ecuador, ya que ahora se enfrentan al reto de mantener su
fe islamica en un pais de mayoria no musulmana. Pienso que Salah y sus amigos se sienten
amenazados por la cultura y el estilo de vida occidental, que consideran potencialmente
peligrosa para su fe islamica. Es en este sentido que los rituales isldmicos, incluyendo la
oracion del viernes, juegan un papel importante en el fortalecimiento de la fe y la conducta
islamica. Asistiendo regularmente a la oracion del viernes, los creyentes nos sometemos

voluntariamente a la guia espiritual ofrecida en el Coran.

Muchos creyentes no se fijan mucho en el simbolismo de los movimientos que se producen
durante la oracion del viernes. Ni siquiera las escrituras isldmicas y los trabajos de los
eruditos nos proporcionan significados completos de este ritual; sin embargo, para muchos de
mis interlocutores lo importante es practicar de acuerdo a las ensefianzas islamicas. La
oracién representa la devocién, la dedicacion a Dios. A través de la oracion los fieles nos
conectamos mas con Dios y esto da tranquilidad al espiritu para enfrentar las vicisitudes del
mundo. En el Dia del Juicio, me dice Ahmed, Dios recompensara a los que se someten con

honestidad y buenas obras.
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Durkheim sostiene que las representaciones religiosas son representaciones colectivas que
expresan realidades colectivas (Durkheim 1995), en otras palabras, la religion promueve
seguidores como una forma de cohesion social. Salah me dijo que se siente como en casa
cuando asiste a la oracion del viernes, porque es la ocasion propicia para conocer e interactuar
con otros musulmanes arabes. En este sentido, el ritual de la oracién retne a los musulmanes,
que se hayan dispersos entre semana, en un solo lugar. La oracion del viernes no s6lo es un

tiempo de adoracion, sino también una oportunidad para interactuar socialmente.

Es interesante observar que la congregacion musulmana en la mezquita Assalam se divide en
agrupaciones nacionales. Esto es mas evidente cuando los musulmanes formamos pequefios
grupos para conversar de manera informal antes y después de la oracion del viernes. En lugar
de utilizar castellano, cada grupo utiliza su propio idioma nacional, que tiende a disuadir a
otros de participar en la tertulia. En la mezquita Assalam, pareceria ser que la solidaridad
nacionalista es mayor que la solidaridad de la ummabh. La teoria de Durkheim sobre la religion
y la cohesidn social, por lo tanto, no describe completamente la complejidad de la practica
religiosa en la mezquita Assalam. En lugar de la cohesién, la fragmentacidn se produce a

medida que cada grupo trata de marcar fronteras nacionales.

Desde otra perspectiva antropoldgica, la conformacion de la identidad religiosa a través de la
oracién del viernes podria ser analizada dentro de la relacion entre el cuerpo y la sociedad.
Bowie sostiene que las identidades particulares podrian estar formadas y mantenidas a través
del uso de simbolos representados e interpretados por el cuerpo (Bowie 2006, 62). En este
sentido, el cuerpo sirve como un simbolo y como instrumento que media entre el individuo y
la sociedad. Los seres humanos pertenecemos a diferentes grupos linguisticos, étnicos,
religiosos y culturales, y podemos identificarnos fuertemente con una religién, una profesion

0 una forma de vida comunitaria.

Para la comunidad islamica no basta haber pronunciado la shahada (No hay otra divinidad
excepto Alah y Muhammad es su mensajero), los musulmanes también debemos practicar los
rituales que nos define como tales. Sobre la base de esta perspectiva, nuestra corporalidad

dispuesta en actos rituales comunitarios nos conecta con la comunidad religiosa.

La oracion implica algo mas que la simple repeticidn de formulas y versiculos. En el tiempo-

espacio de la repeticion la realidad supera a la formalidad, esta Gltima no actla para blogquear
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una multiplicidad de significados de los agentes, trazando una distancia con el sentido
puramente denotativo de los versos. De esta manera, el orante ejerce su subjetividad en las
palabras de la oracion que se transforma en un espacio de disputa interpretativa. La
realizacion continua y permanente de la oracién no siempre se refiere a un asunto
memoristico, no es una repeticion carente de sentido. En cada repeticion de la oracién
dejamos una huella, un recuerdo, pero al mismo tiempo, cada interpretacion esta abierta a un

sinnimero de significados.

Relievamos la posibilidad de que en cada rezo, el orante puede llegar a una nueva
comprensidn, a una forma diferente de conectarse con Dios, de concentrarse, de encontrar
experiencias nuevas, utilizando un capitulo del Coran que nunca antes habia recitado. El salat
es un acto de sumisién a Dios pero cada realizacion puede traer experiencias diferentes.
Hawting (2006, 14) sostiene que tanto “musulmanes como judios expresan su adhesion a su
religion principalmente por el desempefio de los rituales religiosos requeridos, repetidos
regularmente y que implican palabras y acciones prescritas”. A diferencia de los cristianos
gue ponen mas atencion a la aceptacion de las creencias religiosas y dogmas como sefial de su
identidad religiosa. Por lo que, la conviccion de que en el islam se coloca mas atencion en la

ortopraxis que en la ortodoxia podria ser valido.

He preguntado a mis hermanos musulmanes si sienten que estan comunicandose con Dios

cuando rezan o de qué manera se comunican si no eligen las palabras y me han dicho

Por supuesto que me comunico con Dios, pero le digo cosas diferentes dependiendo de lo que
esta pasando en ese momento en mi vida. No rezo de inmediato cuando estoy en mi sajadah
(alfombra). Me detengo antes de rezar y junto mis pensamientos. Realizo mi intencién y el
takbir. Entonces trato de concentrarme en cada palabra que digo y mientras tanto le pido a
Dios, con miedo, lo que necesito (Daud, comunidad musulmana, en conversacion con el autor,
27 de mayo de 2016).

La oracion se inscribe en los actos de adoracion, ibadat. Por un lado existen significados
semanticos e interpretaciones teoldgicas de los versiculos del Coran, por otro lado, los
musulmanes a través de nuestra agencia y en contextos determinados damos diferentes
significados a su realizacion, que surgen de los asuntos personales transmitidos a Dios
provenientes de recuerdos y asociaciones de personas, lugares, experiencias y
acontecimientos. El sura Al Fatiha es una llave que permite al recitador entrar en un espacio-

tiempo sagrado. Si bien el idioma de los rituales en el islam es el arabe ‘formal’, diferente a
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nuestro lenguaje cotidiano y no hemos escogido las palabras por supuesto también podemos

realizar nuestras suplicas a Dios en castellano.

La ausencia en la oracion comunitaria del viernes puede ocasionar la alienacién de los
miembros de la comunidad musulmana de la mezquita Assalam. Algunos consideran, a partir
de la recompensa extra que Alah promete a quienes rezan en congregacion, que la oracion del
viernes es mas importante que las cinco oraciones diarias. Como he observado, algunos
musulmanes que ocasionalmente realizan las cinco oraciones diarias suelen reservar el
mediodia del viernes para asistir a la oracion comunitaria. Ocurre a veces que los musulmanes
que no asisten a la oracion del viernes durante tres ocasiones consecutivas pasen a ser
juzgados por algunos miembros de la comunidad como hipdcritas. La presion social de los
amigos y la familia puede incidir en que un musulman asista a la oracion del viernes. Asi que,
el ritual islamico de la oracion puede crear y mantener la identidad islamica de los

musulmanes para que puedan ser reconocidos como miembros devotos de la comunidad.

Mirwaiz me contd que en una ocasion no pudo asistir a la oracion del viernes en la mezquita
porque un empleado falto al trabajo en su restaurante de comida. Muchos de sus amigos
musulmanes lo criticaron por no asistir a la oracion, le dijeron que el dinero que ganase no
seria bendecido por Dios. La reprimenda sirvid para recordarle que un ‘buen musulman’ debe
asistir a la oracion del viernes. Asi que, la decisién de acudir de nuevo a la oracion del viernes
en la mezquita tiende a reforzar los lazos de pertenencia a la comunidad musulmana que

acude a la mezquita Assalam.

En esta parte he descrito la forma en que se realiza la oracion del viernes en la mezquita,
segun las prescripciones de la legislacion islamica. Puedo establecer entonces que la oracion
del viernes en la mezquita es un catalizador de la fe de los musulmanes mediante la puesta en
practica de una serie de movimientos y posiciones proporcionado por el profeta Muhammad.
El Salat es un ritual pablico pero también privado. En términos isldmicos, es un ibadat, cuyo
propdsito es conectar al creyente con Dios, independientemente del lugar en que se realice y
el nimero de personas que lleven a cabo su realizacion. Lo que las personas experimentan en

su cumplimiento responde a una variedad de circunstancias.

Por otro lado la oracidn del viernes en la mezquita Assalam sigue el mismo patron observado

en mezquitas de otros lugares del mundo, sugiriendo que la forma en que realizamos la
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oracion es una tradicion heredada de tiempos del profeta y que no permite modificaciones
locales, si bien los creyentes plantean una conexion cercana con Dios mediante las suplicas y
los distintos significados que dan a las recitaciones coranicas de acuerdo a su experiencia
individual y social. Asi mismo la oracion del viernes es vista como un espacio de
fortalecimiento individual y comunitario de la fe islamica con el propdsito de protegerse de
las influencias occidentales no islamicas y el mantenimiento de su identidad islamica y

nacional.

4. EIl ramadan como tiempo festivo

En esta seccidn discuto el significado del mes de Ramadan para los musulmanes, a través de
mi propia experiencia como ayunante y como participante en los rituales religiosos
organizados por la mezquita Assalam y eventualmente en la mezquita Khaled ibn al Walid,

entre el 6 de junio y el 6 de julio del afio 2016.

A pesar que el ayuno en Quito, dur6 aproximadamente 14 horas, fue una experiencia
saludable fisica y espiritualmente, aunque a momentos me resulté dificil su cumplimiento.
Describo algunos aspectos teologicos del islam y del Ramadan para hacer mas facil la

comprension de las practicas religiosas de los musulmanes.

La palabra siam traducido del &rabe significa ayunar o abstenerse. En términos religiosos
representa la abstinencia consciente y voluntaria de alimentos, bebidas y de las relaciones
sexuales conyugales, desde el alba hasta la puesta del sol. Cumple con el propoésito de

mantener una disciplina fisica y espiritual.

El ramadan constituye una festividad que concretiza las practicas y las creencias del islam a
nivel personal y colectivo, utilizamos ramadan, con minusculas para referirnos al proceso

ritual y Ramadan, para referirnos al mes del calendario islamico.

El ayuno en el mes de Ramadan es uno de los cinco pilares o principios obligatorios en la

practica los musulmanes. La evidencia coranica se observa en siguiente versiculo:

iOh creyentes! Se os ha prescrito el ayuno al igual que se les prescribi6 a los que os
precedieron, para que asi podais merecer la proteccion de Dios y alcanzar la piedad (Sura al
Bagarah 2:183)
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Este versiculo indica que la practica del ayuno estuvo prescrita anteriormente antes para
judios y cristianos y que si bien su practica ha entrado en desuso en estos credos es percibida

aln como una experiencia espiritual personal.

El fin dGltimo de ayunar es buscar la complacencia de Dios obedeciendo su mandato. Va mas
alla de un acto de abstinencia alimentaria nos permite estar en constante conciencia de Dios,
haciendo obras de bien y alejdndonos de lo pernicioso. Ayunar reduce nuestros deseos, nos
disciplina, atendiendo a la I6gica de que si podemos abandonar lo que es casi siempre
legitimo, halal, seremos capaces de abandonar lo que Alah ha establecido como ilegitimo,
haram. El profeta indic6: De todo aquél que no deja de hablar proferir mentiras ni renuncia a
las malas acciones, Dios no tiene necesidad de que abandone sus alimentos y bebidas”
(Hadith transmitido por Bujari). Este ejercicio de abstinencia traslada nuestro centro de
atencion de lo profano a lo espiritual. Invertimos mas tiempo en la lectura del Coran y en la

realizacién de rezos de caracter voluntario.

Simbolicamente el ramadan posee una eficacia poderosa, a través de su cumplimiento
tratamos de entender, explicar y enfrenta una realidad, “por medio del ramadéan, el musulméan
traza los limites de su propia alteridad y construye su grupo de pertenencia en una sociedad no
islamica” (Tarrés Chamorro 1999, 269). Como musulméan me siento en igualdad con el resto
de mis hermanos que ayunan y rompen el ayuno junto a mi. Esta practica infunde el

sentimiento de unidad del mundo islamico.

El mes de Ramadan es el noveno de los doce meses que conforman el calendario islamico,
para este mes se prescribio el ayuno obligatorio. En este mes se conmemora el descenso de la
revelacion profética a Muhammad a través del angel Gabriel:

En el mes de Ramadéan se hizo descender el Coran, direccion para los hombres y pruebas de la

Guia y del Discernimiento, asi pues, quien de vosotros vea este mes, que ayune” (Sura al
Bagarah, 2:184)

Precedida por una niyya (intencion pura y sincera) ademas del riguroso ayuno realizamos
algunas practicas religiosas por ejemplo: la lectura diaria del Coran (al final del mes se espera
que los musulmanes hayamos completado su lectura completa), la entrega de limosna
(sadagah), especialmente a los parientes y necesitados. Visitar y reconciliarnos con nuestros
familiares. A través de la practica del ayuno, los musulman comprendemos que existen pobres

y necesitados que sufren penurias y necesidades incluso mayores a las nuestras.
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El mes de Ramadan comienza con el hilal (luna nueva) y termina con el siguiente, por lo que
su duracion puede ser de 29 o 30 dias. EI Ramadan tiene una clara oposicion entre el diay la
noche. El iftar (ruptura del ayuno) cambia la dindmica experimentada durante el dia, de
hambre, sed, necesidad. Se realiza ingiriendo, si seguimos la costumbre adoptada de las
sociedades éarabes, nimeros impares de datiles o alimentos dulces y a falta de estos, de un
bocado de agua. Inmediatamente se realiza la Oracion del Magrib y luego ingerimos
alimentos ya sea de manera individual o comunitaria, generalmente en la mezquita. Durante
oracion del salat at tarawih (la oracion del descanso), que se prescribio con exclusividad para

este mes se leen dos ahsab? y tiene una duracién de aproximadamente una hora.

La ‘Noche de Poder’, Layla tul Qader, también llamada ‘Noche del Destino’ o ‘Noche del
Decreto’, es la noche en la que ocurrio la primera revelacion del Coran al profeta Muhammad
por parte del arcangel Gabriel en una cueva cercana a la Meca. El consenso general establece
que esta noche fue una de las diez Gltimas noches impares de Ramadan. Muchos creen incluso
que es la noche de 27 de Ramadan, por lo que los musulmanes pasamos mas tiempo en la
mezquita y realizamos con mas energia la oracion. Las oraciones realizadas en estos dias son
recompensadas mas que en otras ocasiones. Algunos incluso permanecen en la mezquita de
manera permanente durante estos diez ultimos dias en itigaf (seclusion) o en intensa oracion y
lectura de todo el Coran. Conmemoramos, ademas, la revelacion del Coran y la actualizacién

del destino enviado por Alah a la humanidad, como se explica en el Coran (sura 97: 1-5):

1. Comencé la revelacién [del Coran] en la noche de la predestinacién

2. ¢Y qué te hara comprender la importancia de la noche de la predestinacion?

3. [Adorar a Dios] la noche de la predestinacion es superior en recompensa a hacerlo durante
mil meses

4. Esta noche descienden los angeles vy el espiritu [el &ngel Gabriel] con 6rdenes de su Sefior
para todos los asuntos

5. Es una noche de paz y seguridad hasta el comienzo del alba.

4.1. Mi practica de ayuno en la mezquita

Beber y comer después de pasar horas bajo el sol quitefio es placentero, el &nimo de todos los

ayunantes se despertd junto con nuestro apetito. De inmediato nos reunimos junto al banquete

2 El Corén esté dividido en 60 ahsabs o partes y no coincide con la distribucion de las suras o capitulos del
Coran)
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preparado por un chef yemeni: estofado de carne halal, arroz con curry, crema de garbanzos,
hummus, habas cocidas, ful, ensalada de pepinillo y tomate; como bebida jugos de frutas y
para finalizar un delicioso café arabe con cardamomao o té negro acompafiado por dulces

arabes.

Sentados en la alfombra de la mezquita con las piernas cruzadas, disponemos sobre nuestro
regazo o a la altura de nuestras bocas los platos de comida. Algunos de mis hermanos
conversos les resulta dificil comer con la mano. Algo que parece simple si observamos a los
arabes o pakistanies. Pero a los conversos, carentes de la practica necesaria en la utilizacion
de los dedos pulgar, indice y medio para alimentarse, la comida terminaba deslizandose por
sus dedos; no obstante, a fuerza de intentarlo una y otra vez finalmente el plato terminaba

vacio.

Se sugiere que los musulmanes sunnies debemos imitar el comportamiento del profeta
Muhammad: desde su manera de vestir hasta su manera de comer. Y existe cierta presion en
la comunidad para asumir estos y otros modales islamicos como, por ejemplo, la manera de
sentarnos en la mesa, colocando una rodilla sobre el estdmago con el propésito de obtener una

adecuada digestion.

También, debemos comer de fuera hacia adentro del plato, dejando el centro para el ultimo
bocado. Aun mas, si compartimos la comida con otra persona es necesario dividirla
imaginariamente en la mitad, como muestra de respeto y con el propdsito que cada ayunante
se sirva desde su sector mas cercano. El plato se deja vacio y antes de comer se debe bendecir
la comida, en nuestros adentros decimos bismilah (en el nombre de Dios), o una formulacién
mas larga: alahumma barik lana fihi ua a T ‘imna jeiran minu (Oh Dios que este alimento sea
una bendicion para nosotros y agracianos con lo que es mejor que esto en la Otra vida). Y al
finalizar: alhamdulilah aladhi at ‘amani hadha ua razaganihi min gueiri haulin minni ua la
guata (Alabado sea Dios Quien me ha concedido este alimento y me ha sustentado sin gran

esfuerzo de mi parte).

Las recepciones que se ofrecen en la mezquita Assalam durante el mes de Ramadan
constituyen, a nivel ritual, el hermanamiento entre los integrantes de la comunidad. Por otro
lado, las invitaciones que se realizan a representantes de distintas delegaciones extranjeras de
paises musulmanes permiten entender la construccion de un orden politico en el que la
mezquita se ubica como espacio de autoridad y de interaccion, ajuste y transformacion de las

relaciones sociales.
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La exquisitez de los platos que se ofrecen queda en segundo plano cuando se trata de resaltar
momentos de encuentro e intercambio entre los representantes de grupos que el resto del afio
permanecen separados. En este sentido se evidencia la subdivision de los comensales en polos
étnicos, nacionales o lingtisticos: un polo de los representantes de la mezquita junto a
representantes de delegaciones extranjeras, un polo afgano, un polo pakistani y un polo
latinoamericano. Sin embargo, importa mas lo simbolico de este encuentro que el intercambio
producido, importa menos la tertulia que verse juntos en un espacio de legitimacién del

estatus politico y religioso.

El imam de la mezquita no disfruto de la comida al mismo tiempo que los invitados. Se
preocupa que todos estén comodos de manera que a nadie le falte nada, “servir deviene una
forma de grandeza de la que los sujetos extraen fuerza y poder. El ritual contiene asi en
germen un juego sutil de subversion del orden simbdlico de las ceremonias de juramento de
fidelidad” (de Galembert 2007, 119).

El ayuno continu6. Aparte de la prohibicion alimentos durante el dia, en la noche debiamos
comer con mesura y tampoco podiamos fumar o ingerir medicamentos. Pero ya no faltaba
mucho para que termine Ramadan y en los ultimos dias se respiraba un ambiente méas
espiritual. Toda vez que algunos de nosotros acudiamos con mas continuidad a la mezquita.
Todos los dias y a varias horas. Algunos pasaban leyendo y recitando el Coran con mas
atencion y minuciosidad, mejorando y pidiendo a otros que escuchen la recitacion para
corregir errores en la pronunciacién en idioma arabe. Algunos habian completado antes de las
diez ultimas noches a lectura completa del Coran y durante las diez Gltimas noches varios
hermanos se mudaron a la mezquita para realizar el itigaf (seclusién). Dormian sobre unos
colchones dispuestos alrededor de la mussala (espacio para la oracion). Pronto llegaria, Laila
tul Qader, la Noche del Poder, Noche del Destino. Aquella noche las bendiciones serian

prodigiosas.

El viernes anterior a la finalizacion del ayuno la atencion, en el khutba, se dirigio hacia otro
de los pilares importantes: el pago del zakat al fitr (contribucion economica en el mes de
Ramadan), que debia realizarse en granos secos de la localidad, aproximadamente 2,5 kg por

persona y repartirlo entre los méas necesitados de la comunidad, o entre los pobres no

111



musulmanes. *

El dia previo a la finalizacion de Ramadan todos nos hallabamos expectantes del hilal (luna
nueva), que marca el inicio y el fin que tenia que verse claramente en la ciudad o en algin
pais cercano. Y efectivamente se vio la luna nueva, el ayuno habia terminado, sin duda hubo
un sentimiento de satisfaccion, una especie de victoria moral contra el nafs (ego). Muchos,
como en mi caso, habiamos bajado algunas libras de peso y los meses posteriores los
dedicaremos a recuperarlo, la fiesta del Eid seria un agradecimiento con Alah por habernos

llevado con bien a la finalizacion del ayuno.

4.2. El ramadan como proceso espiritual y social

Observo las préacticas religiosas de Ramadan como un proceso espiritual en el que los
espacios profanos y sagrados se alternan (V. Turner 1988) (Van Gennep 2008) y en el que
Ramadan da lugar a la formacion de una communitas (V. Turner 1988), una comunidad unida
espiritual e ideoldgicamente durante un determinado espacio-tiempo a una unidad

supranacional, ummah, de mas de mil millones de personas alrededor del mundo.
Said me confiesa lo siguiente:

Llevo 4 afios haciendo ramadéan, espiritualmente es como un retiro, el ayuno sirve para la
salud, para el espiritu, te sientes mas sensible, sientes que puedes dominar las ansias de comer
bastante y recuerdas que hay mucha gente que no come y otros que comen demasiado (Said,
comunidad musulmana, en conversacién con el autor, 24 de junio de 2016).

¥ Ademés se recomendo realizar una serie de actos segun el formato que sigue:

1. Recitar el takbir, durante la noche previa del Eid: Alahu akbar, alahu akbar, la ilaha ila lah, Alahu akbar,
alahu akbar wali la hil hamd Dios es grandioso, Dios es grandioso, no hay divinidad excepto Dios, Dios es
grandioso, Dios es grandioso y para él es toda alabanza.

2. Comer una cantidad impar de datiles, segun la sunna, antes de salir para la oracion del Eid

3. Usar las mejores ropas, esto para los hombres, las mujeres no deben usar ropas llamativas o atractivas cuando
se dirigen al lugar de la oracion y esta prohibido que usen perfume y maquillaje

4. Se debe pagar una caridad obligatoria, Zakat al Fitr, antes de la oracién del Eid, sean en granos o en dinero,
cada persona debia pagar usd 5

5. La gente debe saludarse unos a otros, felicitarse.

6. Se ha prescrito, segun la sunna, que quienes salgan para la oracién del Eid salgan por un camino y regresen
por otro a sus casas
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Y Rashid afiade que:

Ya son muchos afios haciéndolo, hay afios en los que me pega. Momentos en los que me duele
la cabeza y tengo malestar fisico. Pero es algo que lo hago con mucho carifio, me siento bien
porque estoy cumpliendo con algo que me gusta, con algo que entiendo tiene su trascendencia
emocional y tiene su trascendencia en tu vivencia como musulman, donde tu experimentas lo
gue algunas personas quiza estan experimentado como el hambre, la oracion, la sumisién y
dices: si esta persona lo puede hacer también es mi deber acompafiarlo. En eso se basa el
islam, en ser solidario con los hermanos, padecer lo que padece el otro, para darle el apoyo, la
mano, todo en la base de la regla, de la ley que no exceda tampoco situaciones extremas
(Rashid, comunidad musulmana, en conversacion con el autor, 17 de junio de 2016).

Los aspectos espirituales de Ramadan son de suma importancia para los musulmanes. Se dice
que durante este mes, las puertas del cielo estan abiertas, las puertas del infierno estan
cerradas y todos los demonios estan encadenados, lo que significa que si la gente se esfuerza
para acercarse a Dios a traves de la oracién y la contemplacion, cosecharan solo cosas
buenas. Pero el esfuerzo tiene que ser hecho, con una intencion sincera. Este esfuerzo
espiritual es entendido bajo el término yihad, que significa esforzarse para vencerse a uno
mismo y convertirse en un mejor ser humano. Al considerar el lado espiritual de Ramadan,
debemos tomar en cuenta tres conceptos éticos: Iman, Islam y Taqua, este ultimo es clave en
el yihad espiritual de ramadan. La etimologia de estos términos es importante para entender
su significado. El término iman se puede traducir como creencia o creer, que proviene de la
raiz arabe a-m-n, ‘estar en paz con uno mismo’, por lo que el significado principal de este
término es ‘paz’ y ‘seguridad’. Iman también puede entenderse como doxa, una creencia
comun, una opinion general. El término Islam procede de la raiz arabe s-1-m, ‘estar seguro’,
‘totalidad’, e ‘integral’. La palabra Salam ‘paz’ se origina de esta misma raiz. Mientras que
Iman es un término subjetivo, "fe interna”, el Islam es un término objetivo, es la agencia y la
objetivacion del Iman. El Islam implica la realizacion activa de fe (doxa) y se entiende por
tanto como praxis. En este sentido, el islam es la reificacion del iman, que puede ser visto
como un proyecto espiritual individual o un proyecto politico, por ejemplo, mediante la
construccidn de un sistema de gobierno de la doxa islamica, a través de una comunidad de
creyentes, la ummah (F. Rahman 1983). Uno de los conceptos éticos méas importantes y
centrales relacionados con el Ramadan y el islam es taqua, que se deriva de la raiz arabe w-g-

y, que significa proteger, preservar. Se traduce comiinmente como ‘temor a Dios’ o ‘piedad’.
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Cuando se comparan los significados basicos de estos tres conceptos, una fuerte afinidad

semantica puede verse: ‘paz’, ‘seguridad’ y ‘proteccion’ es la relacion etimoldgica comdn.

La participacion ritual durante la practica del ramadan también puede ser conceptualizada con
el trabajo de Turner (1988) y Van Gennep (2008). Antes del inicio del ayuno, los musulmanes
nos hemos preparado espiritualmente para su inicio, realizando una intencién sincera 'y
pidiendole a Dios fortaleza para enfrentar el hambre, la sed y el suefio. Durante el mes de
Ramadan, la primera oracion del dia, salatul fajr, simboliza la separacion de los ritmos de la
vida ordinaria, y como practicantes esperamos sumergirnos en una practica religiosa piadosa,
con el cumplimiento de las oraciones obligatorias y voluntarias, acompariada de la lectura y
recitacion del Coran. Durante el mes de ayuno y el iftar (rompimiento comunitario del ayuno)
durante todas las noches los vinculos sociales y espirituales se hacen mas fuertes y la
sensacion de communitas se vuelve mas intensa. Es admirable que este proceso ritual es
celebrado al mismo tiempo por millones de musulmanes alrededor del mundo, con objetivos y
metas comunes, la comunidad supranacional, la ummah, se encuentra estrechamente

vinculada durante este mes.

Sin embargo que los efectos del ramadan se experimentan a nivel personal, varios anhelos
comunes se expresan. Muchos musulmanes vemos al mes de Ramadan como una bendicién,
como un regalo que Dios nos ofrece y como una oportunidad para convertirnos en mejores
musulmanes. Ramadéan es una valiosa oportunidad para profundizar y desplegar el taqua (la
conciencia de Dios) en nuestras vidas. Para interiorizar lo que es bueno y para realizar obras
de bien. Durante el ramadan, los creyentes intentamos tomar conciencia de la situacion de
nuestra mente y nuestro cuerpo; asi como también nos fijamos en las necesidades materiales y
espirituales de otras personas. Este mes es muy importante para purificar nuestro cuerpo y
nuestra alma, para mejorar los aspectos positivos de las relaciones sociales y acercarnos mas a
Dios. Tratamos de esforzarnos para mejorar de manera individual, espiritual y social y
meditamos sobre el significado de la relacion entre las personas y la sociedad, entre el uno y

el todo.

Algunos jovenes de la comunidad me dijeron que ramadan les resultaba parecido a ‘reiniciar’
un computador, a empezar de cero una nueva vida. Todos mis interlocutores estuvieron de
acuerdo en que ramadan es un momento de regeneracion de los valores suspendidos u

olvidados, que se activan a través de la oracion y una conducta correcta. Muchos de mis
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hermanos musulmanes dijeron que el islam va mas all& de una simple y llana escritura o de un
conjunto de normas, es una forma de ser y actuar coherentemente y que la oracion seria indtil

si el corazon no esta involucrado.

En algunas conversaciones en las que participé, el imam hablo de la importancia de ser
honesto en las intenciones. Aunque sélo Alah puede evaluar la sinceridad de sus creyentes me

pregunté ¢cuan sincero puedo ser en medio de las cosas materiales que tranquilizan mi ego?

No estoy seguro si mis hermanos musulmanes comparten conmigo esta inquietud, que toma la
forma de un auto cuestionamiento y una critica personal. La ansiedad mas visible que puedo
observar en la comunidad se refiere a no ayunar. Algunos musulmanes en Quito no ayunan en
absoluto porque estan enfermos o porgue tienen que trabajar en condiciones dificiles, como
por ejemplo caminando por las calles llevando mercaderia de uno a otro lugar bajo un sol
abrasador.

Vivir con la culpabilidad de esta decision a cuestas involucra también ofrecer un rostro visible
a la comunidad. En la medida que el ayuno es un ritual que prueba ante los demas
musulmanes nuestra fortaleza moral y espiritual, quienes comen, beben o fuman durante el
dia son vistos con desprecio aun cuando pudieran ofrecer excusas validas, diciendo por
ejemplo: ‘quiero ayunar pero no puedo porque...” algunos simplemente prefieren mentir

antes que someterse al menosprecio del grupo.

4.3. La celebracién del Eid al Fitr

La mezquita Assalam se plantea como un lugar en que se recrean practicas religiosas y
culturales desde el desarraigo. En esta parte también exploro cémo la oracion comunitaria del
Eid al Fitr se convierte en un espacio en el que los musulmanes definimos y negociamos las
practicas religiosas cuando participamos junto a musulmanes de diversas etnias. Como
Oestergaard (2009) sugiere, la oracion y las apariencias externas, tales como la forma de
vestir, se pueden utilizar para posicionarse en relacion a los demas en el medio musulman.
Usar barba o no, o la manera como las mujeres musulmanas visten siempre se utiliza como

un marcador para posicionarse en relacion a otros musulmanes.
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La oracion del Eid al Fitr es un evento muy especial en que la comunidad se junta muestra su
identidad en pleno. Es un espacio en el que se cuestionan y yuxtaponen formas particulares de
rezar, de los distintos grupos étnicos, contra la forma definida por el centro islamico. Lo que
parece adecuado bajo el entendimiento de los distintos grupos étnicos se modifica en

conformidad con los hadices y la Shariah.

En un contexto transnacional y de desarraigo significa negociar el tiempo y el espacio dentro
de la sociedad de acogida, sobretodo cuando la oracion coincide entresemana cuando la
mayoria de la gente debe ir al trabajo o a sus lugares de estudio. Asi por ejemplo, solicité
aquel dia permiso en mi empleo para acudir a la celebracidn, mientras que otros de mis

hermanos musulmanes requirieron a sus empleadores vacaciones adelantadas.

El Eid al Fitr es la fiesta por la terminacion del ayuno obligatorio de Ramadan. La mafiana
empieza con la oracion comunitaria dentro de la mezquita. Llegué aquel dia a las siete de la
mafiana. Algunas personas que no habian realizado el wudi (ablucion) previamente en sus
casas, acudian presurosos a los muadhas (lavatorios) para cumplir con este mandato. Aquel
dia la mezquita parecia reventar, muchas personas que no acostumbran acudir con frecuencia
asistieron y pude distinguir facilmente el origen étnico a través de sus atuendos: afganos con
batas cortas y chalecos llenos de pedrerias, arabes con tinicas blancas y coronados con
taquiyas (gorros), de igual color, alguno que otro también usaba una kefiya (pafiuelo) de color
rojo o negro, caracteristico de Arabia Saudita y Palestina respectivamente. Los conversos en
cambio vestiamos de traje y corbata y apenas nos habiamos acomodado la tradicional taquiya.

La finalizacion del Ramadéan coincidié este afio con las vacaciones escolares, algunos padres
Ilegaron vestidos con (thaubs) tanicas, al igual que sus hijos varones; las mujeres y las nifias
acudieron cubiertas con yilbabs (vestidos), y hiyabs (velos). Tan s6lo unos pocos hombres
lucian barba larga, mientras que el resto, al parecer, habiamos afeitado nuestros rostros muy
temprano. Observé como decenas de personas llegaron a la mezquita aquel miércoles en la

mafana.
El salat del Eid al Fitr estaba a punto de iniciar y nos dispusimos de pie frente a la Quibla. La

oracién inicié cuando escuchamos al imam pronunciar el takbir y Al Fatiha y a continuacién

el sermén:
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Queridos hermanos y hermanos en Islam seamos siempre temerosos de Alah

Estamos en un gran dia de fiesta, el Salat el Eid es un wayib (obligacion), de acuerdo a la gran
mayoria de los sabios del islam. Es un shair (signo) del islam, de que la comunidad islamica
esta presente, de que estamos reviviendo las glorificaciones a Alah, Todopoderoso y Creador,
de acuerdo a como EI habia prescrito al profeta Muhammad (la paz y las bendiciones de Dios
estén con él). Cuando el profeta arrib6 a Medina los, ansar (anfitriones) de Medina solian
celebrar otras dos dias de fiesta, pero el profeta Muhammad determiné que los musulmanes
solo celebremos dos fiestas religiosas, el Eid al Fitr y el Eid al Adha, fiestas de regocijo. A
diferencia de otras fiestas, en otras partes del mundo en que se celebra el dia del arbol, del
planeta, de la piedra, los musulmanes tenemos dos fiestas de alabanza, de glorificacion a Alah,
de agradecimiento por habernos traido durante el mes de Ramadan en una forma correcta,
tratando de reactivar nuestra religiosidad. Durante este mes hemos hecho taubha (retorno a
Alah), istigfar (pedir perddn), ibada (actos de adoracidn), salat (rezo), tajayud (oraciones
voluntarias), quiam (rezar por las noches voluntariamente), lectura del Coran, sadagah
(limosna), ojua, todo eso en forma de ibada, de adoracion y debemos pedir a Alah que acepte
nuestro esfuerzo. Como Ibrahim (la paz sea con él) cuando construy6 el Kaaba, pidio que Alah
le acepte, que Al&h yatagabal. No es el hecho nada mas de haber en este caso ayunado. Hemos
hecho grandes esfuerzos, coordinaciones increibles, con mucho orden y disciplina y todos
hemos venido a cumplir alhamdulilah (gracias a Dios) nuestros actos de una mejor forma,

nuestro salat, nuestro wudu,
Inna ma yatagabal lahu minal mutaquin
Ciertamente a quien Aléh le acepta, es de los que ha alcanzado el taqua (temor a Dios)

Este mes de Ramadan hemos realizado acciones buenas, que nos lleva a reentrenarnos en el
amor, en la esperanza y en el temor. Debemos ser optimistas, insha Alah, que Alah nos acepte,
si, pero debemos pedirle, Alah yatagabal (que Alah nos acepte). Siempre debe haber una
relacién simbiotica entre la esperanza y la posibilidad de que nuestras obras vayan o0 no a ser
aceptadas. No es una actitud correcta del creyente creer que por hacer ibada, por hacer una

noche de oracion, creer que Aléh tiene la obligacion de aceptar (nuestras obras).

Debemos ser optimistas. Es una ocasién propicia para decir a la persona que quieren, que la
quieren, a la persona que aman, que la aman, expresar sus sentimientos, hablar, decir a otros

lo que sienten.
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Ahora nos sentimos vivos. We are spiritual alive. Después de haber hecho el ayuno de
Ramadéan, hemos mejorando nuestra resistencia ante Satanas, contra nuestro nafs (ego), antes
de la llegada de Ramadén debiamos haber hecho una concientizacion para ver como estaba
nuestro iman (fe) y evaluar cdmo esta ahora, espero que mucho mejor en muchos grados de
elevacion y debemos tratar de mantenernos en un nivel aceptable. Este esfuerzo que hemos
hecho, extendiendo nuestro rukuu, nuestro suyud, aumentando nuestro ibada, debemos
mantener de forma constante durante los siguientes 11 meses. Seamos siervos que

adoran Alah todo el tiempo y no solo durante Ramadan, debemos estar cerca de la
comunidad, no nos aparezcamos por la mezquita solo una vez al afio. ;Para cuantos de
nosotros puede ser esta la Gltima vez que vimos Ramadan? Debemos ser constantes hasta que

llegue la certeza, el yaquin, es decir la muerte.

Doha (sUplica intermedia)

Queridos hermanos y hermanas

Hoy nos hemos puesto de gala, nos hemos puesto nuestra mejor ropa, hemos desayunado,
pagado el zakat al fitr, realizado takbir (glorificacion a Dios). Reconocemos que Alah ha
creado los cielos y la tierra con un propdésito y Alah ha hecho que shahru (mes) Ramadan
tenga el prop6sito de habernos purificado. Debemos exhortarnos al amor, al perdon, al

arrepentimiento y a las buenas acciones. Debemos limpiar nuestro corazén antes que nos

llegue la muerte.

Recordemos que en la sunna del profeta constaban los seis dias blancos de ayuno del mes de
shawal. Recordemos que cada dia de ayuno de Ramadan equivale a 10 dias, en total serian 300
dias y si ayunamos los seis dias de shawal tenemos la misma recompensa, al final habremos

ayunado por la recompensa de un afio entero.

Recordemos que hace pocos meses tuvimos un recordatorio muy fuerte, un wake up, un
terremoto en la zona costera de nuestro pais. Acudimos y debo agradecer también la ayuda de
los hermanos que nos acompariaron para brindar ayuda a la gente afectada por este terremoto.
Debemos agradecer que estamos con gracia de Alah, vivos, adorando, haciendo acciones de
bien y debemos continuar nuestro beneplacito para con las leyes de Alah, debemos seguir
aunando esfuerzos y hacer un doha (stplica) especial para que Alah nos facilite la construir
una edificacion grande, ampliar nuestra mezquita, las paredes ya no se bastan. Hace 23 afios
fuimos 9 personas las que empezamos esta mision del centro islamico, hoy dia no nos

abastecemos, tenemos que seguir ensanchandonos.
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Estamos en una tierra fértil, los musulmanes pueden hacer su salat sin el temor de ser
detenidos por un agente del gobierno, aqui debemos apreciar lo que nos da nuestro pais el

Ecuador y debemos tratar de sacar adelante nuestros derechos.

También necesitamos un nuevo cementerio. Hace 23 afios, 2 0 3 personas de las aqui presentes
tuvieron la idea de hacer un magbara (cementerio), y en eso tiempo se alcanzo6 con esfuerzos
locales 47 puestos dobles, de los cuales habiendo hecho el Gltimo entierro hace apenas unos
dias, la semana pasada nos queda 7 puestos. Es una obligacién de la comunidad tratar de
comprar un terreno adecuado para poder enterrar a los musulmanes. No sabemos lo que nos

depare el dia de mafiana, pero seamos siempre optimistas.

También pedimos a Alah subhanataalah que resuelva los problemas que pasan en los paises de
mayoria islamica, que nos afecta a todos, este afio y en este mes de Ramadan han sido dificiles
en relacion a afios anteriores en cuanto se refiere a sucesos negativos, en 47 paises de mayoria

musulmana.

Doha (suplica)

Al final de la oracion y del khutba todos nosotros nos dimos la mano y nos abrazamos
mientras deciamos Eid Mubarak (feliz fiesta). Y a continuacion nos dispusimos a desayunar,
seria la primera vez luego de un mes que el desayuno ocurria en la mafiana. Sobre una mesa
junto al jardin se habian colocado infinidad de alimentos: empanadas cubiertas con miel,
huevos revueltos con especias, leche, jugo, hummus y pasteles de diverso tipo.

De la habitacion femenina pronto empezaron a salir nifios con juguetes en sus manos. Es una
costumbre obsequiarlos en la festividad del Eid al Fitr. Terminado el desayuno algunos

musulmanes celebraron el Eid entre amigos, mientras que otros celebraron en familia.

La oracion comunitaria en un evento como Eid al Fitr, se ha convertido en un escenario para
impartir las préacticas religiosas y tradiciones para una nueva generacion, asi como para la
afirmacion del yo moral. Para ser un buen musulman y para conducir a las nuevas
generaciones a ser buenos musulmanes debemos negociar en el contexto actual de la
migracion, hacer frente a la sociedad en general y enlazar a una comunidad musulmana
multiétnica. En este caso Eid al Fitr adquiere nuevos significados dentro de entorno

transnacional. La celebracion de Eid al Fitr no significa simplemente continuar con el pasado.
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Significa también (re)difundir el ritual dentro de la restriccion de un marco transnacional.
Ademas, la oracion comunitaria es un escenario en el que las tradiciones arraigadas
culturalmente se enfrentan a la comprension de que hay otras maneras de practicar el islam. Y
entonces cabe preguntar ¢qué formas rituales son mas apropiadas y correctas?

¢Qué formas de vestir son mas a apropiadas para los musulmanes? ¢ Utilizar un vestido corto
o uno largo? ¢ Utilizar o no el gorro musulmén? ¢ Lucir o no barba? De hecho, el ritual se ha
convertido en un espacio en el que las interpretaciones tradicionales y globales del islam
chocan entre si, donde se negocian las creencias y practicas, donde se definen y redefinen.
Entonces se vislumbran los intentos por trazar e intentar atravesar fronteras aparentemente
gruesas e impenetrables entre nuestra forma de ser musulmanes y las formas culturales de
otros musulmanes. Algunos se han refugiado en sus viejas o tradicionales maneras de
practicar el islam mientras que otros se han adaptado a las formas de una comunidad mas

grande.

Los musulmanes alternamos, a través de nuestras practicas religiosas, entre lo profano y lo
sagrado. Ramadan representa un espacio-tiempo especial en donde se puede observar de
manera ma&s intensa esta transicion. He tratado de mostrar cbmo los musulmanes intentamos
realizar un yihad (esfuerzo) para mejorar nuestra espiritualidad individual y social, establecer

lazos de solidaridad y acercarnos a Dios.

Muchos musulmanes de diferentes partes del mundo y de diferentes origenes religiosos han
hecho del Ecuador y de la mezquita Assalam un ‘hogar lejos de casa’ en las ultimas décadas.
Aunqgue los musulmanes extranjeros son numericamente superiores a los conversos, la
realidad es que los musulmanes que acuden a la mezquita Assalam conviven dentro de una
comunidad musulmana multiétnica que hace frente a una sociedad de acogida de no

musulmanes.

Se hace evidente que los musulmanes nos preocupamos por practicar la piedad a través del
esfuerzo para mejorarnos a nosotros mismos en términos de comprension y practica de los
principios islamicos en medio de multiples discursos y préacticas islamicas que se encuentran
al alcance de las manos. El punto clave es que hemos tenido que tratar con multiples mundos,

con infinidad de interpretaciones culturales y personales.
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El salat individual o comunitario en un evento como el Eid el Fitr, la forma de vestir, las
clases de los dias sébados, la lectura y el aprendizaje de los significados del Coran se han
convertido en plataformas para impartir las practicas religiosas y tradiciones para una nueva

generacion, asi como para afirmar el propio yo moral.

Mi trabajo de campo también muestra la idealizacion de un pasado cultural esplendoroso, que
se contrapone a la agencia individual y colectiva de una congregacion islamica maltiple, que
observa el surgimiento de una multiplicidad de voces, en que los musulmanes tratamos de
generar interpretaciones de creencias y practicas de acuerdo al contexto en el que nos

desenvolvemos.

Para mi sorpresa algunos de mis interlocutores sostuvieron que la mayor amenaza, para una
correcta practica del islam, se encuentra dentro de la propia comunidad musulmana a partir de
diversas interpretaciones religiosas y niveles de piedad, aunque por supuesto, el entorno

secular plantea también muchos retos.

Los resultados obtenidos confirman las fluctuaciones entre la similitud y la diferencia de
multiples significados de las creencias y précticas religiosas. Las continuas negociaciones de
estos acuerdos reflejan que el espacio social transnacional es fluido por naturaleza. Al migrar
a este pais los musulmanes extranjeros tiene la oportunidad de interactuar con los
musulmanes de diferentes partes del mundo y se vuelven mas conscientes de las multiples
realidades del islam, asi como los valores diferentes de los no musulmanes. Esto nos lleva a
reflexionar sobre las formas en que entienden el Islam y practican la religion en su pais de
origen y como pueden negociar de la mejor manera posible para vivir en una sociedad no
musulmana. En este sentido los musulmanes podemos hacernos tres tipos de preguntas: ¢Cual
es mi religion? ¢Por queé es importante en mi vida? Y lo que considero es lo mas importante
para mis interlocutores: ¢De qué manera mis creencias y mi forma de actuar me ubican como
musulman? Las respuestas a estas preguntas establecen discursos y practicas en las
actividades cotidianas, en las relaciones con una comunidad musulmana multiétnica y la
sociedad no musulmana en general, y en la forma en que percibimos y negociamos con los

desafios a los que debemos enfrentarnos.
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Conclusiones

He mostrado en esta tesis que el islam se aprende a través de interpretaciones, explicaciones y
experiencias, lo que llamamos narrativas, 0 mas precisamente narrativas intersubjetivas. Esto

es diferente a decir que el islam no existe sin un contexto determinado.

Frente al vacio que produce la modernidad tardia, junto a procesos de secularizacion
excluyentes, e incluso frente a procesos de homogeneidad hegemonicos, que invisibilizan y
pretenden anular la diversidad, los musulmanes planteamos la construccion de una identidad

propia que sobrepasa incluso los canones religiosos.

La identidad como categoria historica evoluciona y cambia jamas podréa ser una esencia
inmutable, convergeran factores pasados, presentes y futuros, internos y externos que se
adaptan a circunstancias histéricas. De la misma forma que no podemos negar los referentes
religiosos en la construccion de una identidad islamica tampoco podemos negar la adscripcion
a un sinnumero de pertenencias identitarias que nos permiten pensarnos a la vez como

musulmanes, ecuatorianos o latinoamericanos.

La construccion de nuestra identidad islamica se produce a partir de procesos simbolicos e
imaginarios, en los que el asocianismo nos revela imagenes colectivas de carécter positivo
que afirmar nuestra conciencia individual y nos impulsa a revelarla en el lugar sagrado de la
mezquita y ain mas en el espacio publico. Nuestra afirmacion como musulmanes nos permite
a la vez determinar la forma en la que nos relacionamos entre musulmanes de distintos
origenes geogréaficos, en cémo organizamos y nos ubicamos en el espacio y en la manera que

establecemos redes sociales.

Creo que las definiciones émic son la base del analisis étic, y no al revés. Varisco (2005), ha
adoptado una posicién definitivamente antiesencialista, recorddndonos que una definicion del
islam tendria poco valor para los antropdlogos, porque es lo que hacemos los musulmanes y
por qué lo hacemos de distintas maneras lo que es relevante. Definitivamente podemos
reconsiderar el islam no como una tradicion, sino mas bien como una serie de narrativas

derivadas de las diferentes formas de sentirnos musulmanes.

La identidad es una maquina imaginaria que da sentido y proporciona un sentido de unidad

con el yo autobiografico. Es un proceso afectado por las emociones y los sentimientos, por la
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relacién con el medio ambiente. Los antropdlogos deberian centrarse mas en la sensacion de

ser, cdmo se forma, y las formas en las que se expresa y se mantiene la identidad.

Es importante reconocer codmo cada persona se define a si misma. Sin embargo, también es
cierto que hasta ahora no he encontrado musulmanes diciendo 'yo no soy musulman’, a pesar
de que no respeten el cddigo de conducta que la gente espera, como por ejemplo no beber
alcohol, asistir los viernes a la mezquita, ayunar en Ramadan, pagar la limosna; entonces me
hago la pregunta ¢en realidad son musulmanes? Por supuesto que lo son, porque sienten que

son musulmanes.

Durante mi investigacion, he recogido pruebas de divisiones culturales dentro de la
comunidad que asiste a la mezquita Assalam. La ummah, como una entidad real no existe.
Hay una distancia enorme entre el ‘deber ser’ y el ‘ser’, entre las expectativas positivas y la
realidad féctica. De todos modos podemos decir que la ummah es una comunidad de
sentimientos, en base a un formato religioso, que se caracteriza por una ética basica

compartida en base a la creencia en un solo Dios, y expresado a través de un carisma difuso.

Hemos visto cdmo los inmigrantes musulmanes pueden eliminar la sensacion de inseguridad
al estar lejos de su tierra natal y poco a poco pueden ver a occidente como un nuevo hogar. El
nomos occidental se convierte en legible para ellos o también pueden introducir un nuevo
nomos isldmico. En todo caso ambas posibilidades pueden converger. La transicién cultural
de inmigrantes a ciudadanos, de ser ‘en’ a ser ‘de’ Occidente es posible gracias a una

internalizacion gradual del habitat occidental.

La conversion religiosa que ha dado nuevos sentidos a la existencia individual ante
necesidades insatisfechas permite ahora una autopercepcion y autovaloracion positiva, se deja

atras el viejo yo y se participa de manera activa en rituales y actividades llenos de sentido.

Los musulmanes inmigrantes y los conversos concordamos en que la practica del islam es un
proceso extenuante, sobretodo la oracion, que toma un cariz importante en los espacios
publicos como la calle, el trabajo, el colegio, la universidad, en los cuales el aislamiento
devela la fragilidad del creyente. De acuerdo a esto “los habitantes de otras regiones
incorporan a las grandes ciudades lenguas, comportamientos y estructuras espaciales surgidos

de culturas diferentes” (Garcia Canclini 2005, 18).
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Las mezquitas son expresiones de la identidad colectiva de los musulmanes y es un espacio
muy importante para la conformacion de la comunidad musulmana. En estos espacios se
pueden observar las trayectorias migratorias y como se reconstruye el orden social
proveniente de la sociedad de origen en la sociedad de acogida. Una de las principales
funciones es marcar el nuevo tiempo y espacio, siguiendo la Shariah. A falta de las redes
familiares y de un grupo étnico importante en términos demogréaficos y econémicos las
actividades colectivas de la comunidad musulmana proporcionan el espacio para la afirmacion

de una identidad religiosa.

En la modernidad tardia que ha “de-construido los sistemas tradicionales del creer” (D.
Hervieu-Léger 1993),en términos del rompimiento del monopolio religioso institucionalizado,
se observa la aparicion de una agencia individual y colectiva de caracter performativo, un “re-
encantamiento del mundo”, que resignifica y legitima la experiencia de pertenencia religiosa
en una estructura institucional flexibilizada en un contexto marcado por la
desterritorializacion, reterritorializacion y las maltiples fronteras en el que nos desenvolvemos

los musulmanes.

A menudo la respuesta superficial a la pregunta ¢qué hace a una persona un musulman?
apuntan a las formas externas de su corporalidad, acaso lucir taquiya (gorro) o barba larga. No
obstante testificar que sélo hay un Dios, realizar el salat, entregar la limosna, ayunar,
peregrinar podrian ser maneras culturales de adscripcion religiosa no transforma realmente a
una persona en un musulman. Considero en cambio que una persona es un musulman porque

se siente como tal; y, que otros, musulmanes o no le reconozcan como tal.

Estoy consciente de la limitacion de mi aporte con esta investigacion pero considero que
puede ser el inicio hacia la profundizacion de otros estudios relacionados con el género, los
marcadores territoriales y la manera en que asumimos nuestra corporalidad los musulmanes

en occidente.

Finalmente, quiero apuntar que la importancia de este proyecto yace en explorar la
communitas en la antropologia desde un contexto de un mundo en conflicto. En un blog el
antropologo Paul Stoller (2016) sefiala que la communitas sirve de ‘tonico’ para vivir bien en
un mundo enfermo y perverso. En Ecuador este tema es muy relevante porque no se puede
legislar ni crear communitas desde el Estado. La communitas y la felicidad solo se alcanzan

en la vida colectiva y ritual de una comunidad, como lo hemos logrado en nuestra Mezquita,
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definitivamente no es una vida perfecta pero es una vida de mucho significado y apoyo

mutuo.
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Anexos

La realizacién de la oracion

Las oraciones son una combinacion de recitaciones coranicas y movimientos corporales
cambiantes que implican verticalidad, genuflexion, asentamiento y postracion. Cada uno de
estos ciclos constituye una unidad de oracion o rakaat. Las oraciones diarias obligatorias

varian en el nimero de rakaats segun la siguiente descripcion:

La primera oracion, fayr, ocurre tiempo antes de la salida del sol y esta compuesta de cuatro
rakaats, el primer par corresponde a la costumbre adoptada por el profeta, sunna, y el
segundo par a la oracion obligatoria, fard.

La segunda oracion, dohor, empieza pasado el mediodia, después que el sol haya alcanzado
su cenit. Se compone de diez ciclos, los dos primeros pares corresponden a la sunna, seguida

por cuatro rakaats, fard; y, otro par que corresponde a la sunna.

La tercer oracion, asr, o rezo de la media tarde, consiste en ocho ciclos, dos pares de sunna,

seguida de un grupo de cuatro rakaats correspondientes al fard.

La cuarta oracién, magrib, se realiza cuando el sol se ha ocultado. Consiste en cinco ciclos.

Tres rakaats del rezo obligatorio, fard, y el par que corresponde a la sunna.

El quinto y ultimo rezo, ischa, es la oracion de la noche. Consiste en diez ciclos; los dos
primeros pares corresponden a la sunna, seguida de cuatro rakaats, que corresponden al fard, a
continuacion un par que componen la sunna. También se acostumbre realizar en este rezo una

oracién voluntaria witr y consiste en una o tres rakaats.

El salat siempre debe ir precedido de un lavado ritual que se conoce como wudu, ablucion
menor o lavado parcial del cuerpo, para el dia viernes se recomienda el gusl, ablucion mayor
0 bafio completo. La palabra wudu significa purificar e implica el lavado corporal parcial de

la siguiente manera:

1 Se comienza diciendo:
Bismilahi arahmani arahim
(En el nombre de Dios, el mas clemente y misericordioso)

2 Debemos lavarnos las manos hasta la altura de las mufiecas,
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10

11

tres veces

Enjuagarse la boca con agua, tres veces
Enjuagarnos los orificios de la nariz con agua, tres veces

Lavarnos la cara desde el borde del cabello hasta la barbilla y
de oreja a oreja, tres veces

Lavarnos los brazos hasta la altura de los codos, comenzando
por el lado derecho, tres veces

Pasarnos las manos hiimedas por el cabello, una vez
Limpiarnos las orejas, utilizando los dedos himedos
Limpiarnos desde la nuca hasta el cuello con el dorso de las
manos mojadas

Lavarnos los pies hasta los tobillos, comenzando por el pie
derecho, tres veces

Terminamos diciendo ashadu anla ilaha ila lahu wahdahu la
sharika lahu wa ashadu anna Muhammadan ‘abduhu wa
rasuluhu (testifico que no hay otra divinidad excepto Dios y

testifico que Muhammad es Su siervo y mensajero)

Si no hay agua disponible o escasea podemos utilizar tierra limpia, a esta purificacion se la

denomina tayamun. El Gusl se acostumbra realizarlo para eliminar impurezas mayores como

por ejemplo las provocadas al mantener relaciones sexuales conyugales, por la menstruacion

0 por contacto directo con sangre.
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