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Resumen

Este articulo analiza el desequilibrio entre la escasa atencién cientifica prestada al Tabligh y su
notable influencia entre musulmanes en Espafia. Una particular tradicién de conocimiento
sobre el Islam lo ha definido como opuesto a la emergencia del espacio publico. Atrapados en la
discusién sobre las contradicciones de la dicotomia religioso/secular, el Tabligh invita a pensar
mas alld de los términos que conforman ese irresoluble debate. Pero serd necesario poner en
suspenso metodologias etnograficas precedentes y contar con nuevos motivos de observacion
y discusion: la relacién entre sujeto y objeto de la practica religiosa y la dimension transnacional
del Islam.
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Abstract

This paper focuses on the imbalance between the limited scientific attention paid to the
Tablighi Jamaat and its broad influence among Muslims in Spain. A particular tradition of
knowledge about Islam defines it as opposed to the emergence of public sphere. Caught in the
discussion on the contradictions of the religious/secular dichotomy, the Tablighis invite to think
beyond the terms that shape this unsolvable debate. But it will be necessary to rethink certain
ethnographic methodologies and develop new conceptions about the relationship between
subject and object of the religious practice and the transnational dimension of Islam.

Keywords: Islam, public sphere, piety, Tabligh, Barcelona.

Apunte inicial

Como antropdlogos, debemos explicar la efectividad y las consecuencias de la practica de la
religion. Aqui trataré de argumentar los motivos del éxito en Barcelona del movimiento
isldmico transnacional Jama’at at-Tabligh ad-Da’wa. Al hacerlo analizaré las razones por las
cuales ha pasado desapercibido en la mayoria de trabajos etnograficos sobre las comunidades
musulmanas en Espafia.” Pero sobre todo, en estas paginas quiero subrayar la emergencia de
un proceso de exclusidn social de una parte de la sociedad a causa de un particular sesgo en la
forma de conocimiento de un fenémeno religioso como el Islam. Este es tratado como un
fenédmeno foraneo y ajeno al proceso de secularizacion del estado y la sociedad en Espafia. Sin
embargo, tal y como propongo en este articulo, es posible hallar una solucién a las dicotomias
formadas por lo local y lo foraneo, lo secular y lo religioso, o lo no-musulman y lo musulman.
Para lograrlo, es clave entender el contexto en que vivimos y trabajamos en su dimension
transnacional, y en esa comprension el cuerpo es el instrumento principal. Veamos porqué.
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Espacio y tiempo de la religion y la etnografia

Cuando en las facultades de letras de las universidades espafolas se disefan asignaturas como
“Etnologia del Magreb” suele decirse que éste ultimo no queda Unicamente limitado al norte de
Africa. Como otras regiones de mayoria musulmana, es de comun acuerdo entre los cientificos
sociales que el Magreb ha sido recreado en la didspora en contextos de mayoria no musulmana
y de tradiciones histéricas distintas.® El propio grupo de trabajo en el cual participo se llama
Grupo de investigacion sobre el Islam en la didspora.® Asi, una determinada geografia del Islam
en Espana ha sido claramente identificada y consolidada por los propios investigadores. Los
barrios en los que se concentra la vivienda de buena parte de esos inmigrantes musulmanes se
han convertido en marcos recurrentes para la etnografia. Los habituales objetos de observacién
de los etndgrafos en esas particulares areas urbanas de las ciudades en Europa suelen ser
cuestiones tales como el comercio y el consumo de productos halal, |a reiterada presencia en
las escuelas publicas de lenguas distintas a las oficiales del estado, la celebracién de rituales
musulmanes como el ‘aid al-Adha (cuyo modo de ejecucién puede ser a veces ilegal) o la
comun visibilidad de elementos del vestir distintos a la mayoria de la sociedad y a veces
incompatibles con las leyes estatales (como el velo en algunas escuelas publicas o el velo
integral en determinados ambitos del espacio publico). En las Ultimas décadas, la economia de
espacios urbanos de Barcelona ha concentrado la vivienda de muchos inmigrantes musulmanes
en determinados barrios (cf. Aisa, 2006; Martin Saiz, 2013; Moreras 1999). Barrios como el
Raval de Barcelona son puestas en escena de un paisaje aparentemente distinto y ajeno al resto
de la ciudad.’

El orden juridico y politico del secularismo en Espana concede espacios y momentos reservados
a una practica religiosa (la del Islam) que por motivos histdricos es vista por determinados
sectores politicos como ajena a la formacion del estado moderno en nuestro pais, de tradicion
catdlica.® El Islam seria, pues, una religion vivida en la didspora. Sus escenarios quedan
distinguidos de la definicion del espacio publico. Para un antropélogo, es de especial interés
que las ciencias sociales hayan desplegado una tradicién de conocimiento’ cuyas metodologias
etnograficas remiten a los mismos espacios que define, distingue y segrega el propio proceso
de secularizaciéon en Espafia. La Antropologia religiosa ha concentrado (y casi reducido) la
practica etnografica sobre las comunidades isldmicas en los espacios diaspdricos. Los
etndgrafos han hallado (queriendo o no, gusten o no de ello) un tiempo y un espacio especificos
para la prdactica del Islam a los que corresponde la practica etnografica sobre las comunidades
musulmanas. De ello emerge una dimensidn espacio-temporal de la etnografia desmarcada de
la condiciéon publica y mayoritariamente no-musulmana de la ciudad. Como antropdlogo
reconozco, pues, la participacién de mi disciplina en la recreaciéon de un Islam concebido en
relacion a un Magreb en Espafia, un Sur de Asia en Barcelona y a su particular Ravalistan (cf.
Moreras, 2005). Nos hallamos ante la configuracién conceptual, juridica y politica de tiempos y
espacios divergentes entre el Islam, el secularismo y la etnografia.

Muchas iniciativas musulmanas son vistas como elementos aglutinadores de una comunidad
identificable por los observadores (cf. Martin Saiz, 2013). Un claro ejemplo de ello es la
asociacién de términos en la fundacién y reconocimiento legal de las llamadas entidades
socioculturales Islamicas.® El vinculo del Islam con los paises emisores de la inmigracion,
antiguos contextos coloniales, aparentemente ajenos a los procesos de democratizacién vy
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secularizacion vividos en los estados de la Europa meridional, ha hecho que, de manera
efectiva, el Islam y la Jama’at at-Tabligh puedan ser representados como fendmenos foraneos.’

Mi investigacidon arrancd en 2009 con el objetivo de etnografiar las practicas religiosas
comunitarias de los musulmanes en Barcelona.™ Sin duda, este no era un tema nuevo. Existian
numerosos trabajos anteriores sobre esta cuestidon. La mayoria concentraban su atencion en los
oratorios y mezquitas, en los centros islamicos y en las asociaciones socio-culturales y socio-
religiosas de los inmigrantes procedentes de paises de mayoria musulmana (cf. Martin Saiz,
2013). Al principio, tomé esos espacios como marcos etnograficos de referencia. Empecé mi
trabajo de campo en el Consejo Isldmico y Cultural de Cataluia y en el oratorio Tariq ibn Ziyad,
ambos en el barcelonés barrio del Raval. En seguida identifiqué los momentos de reunidn de
mis informantes. El mas claro era la oracién comunitaria los viernes a mediodia (salat al-Jum’a).
La etnografia empezaba por identificar franjas horarias en las que atendia a la observacién de
tiempos precisos para la practica del Islam. Por supuesto, con frecuencia veia a muchos de mis
informantes fuera de esos ambitos, en su tiempo libre o durante su tiempo de trabajo. Pero en
todo caso, el acceso a Tariqg ibn Ziyad un viernes a mediodia resultaba ser el principal objetivo
de todo etndgrafo que pretendiera estudiar la vivencia del Islam en la ciudad. Si la oracidn
comunitaria era un momento central en esa vivencia, el espacio del oratorio era el ambito en el
gue la practica tenia lugar vy, con ello, el marco en el que la religion —y ésta como objeto de
estudio- parecia materializarse.

De tal manera, tanto en los trabajos precedentes como en el mio propio, la reflexion sobre la
presencia de las comunidades islamicas en Espafia concedia un lugar preponderante a la
localizacién de dmbitos concretos para la practica religiosa y la descripcion de los rituales del
Islam enmarcados en esos ambitos. Apenas existian focos de atencién para la etnografia fuera
de los oratorios y de determinados espacios, como los marcos para la celebracién de rituales
muy sefialados del calendario islamico, por ejemplo el ‘eid al-Adha o el ‘eid al-Fitr. Esos rituales
ocurrian casi siempre en centros de culto, en los locales de las asociaciones de los musulmanes,
en el dmbito privado del hogar o en espacios cedidos circunstancialmente para la celebracién
de tales festividades, como polideportivos. El objeto de estudio tomaba forma precisamente
por la emergencia de marcos de observacidn especificos de la etnografia. Esos espacios y
tiempos a la vez religiosos y etnograficos eran, como ya he indicado, Tariq ibn Ziyad y el barrio
del Raval, ambitos para la manifestacién y representacién de una comunidad religiosa en la
didspora, en su particular Ravalistan.

Nos hallamos ante la constituciéon de determinados marcos fisicos y politicos (léase: barrios con
poblacién de inmigrantes musulmanes), juridicos y conceptuales (léase: mezquitas y oratorios)
acordes a la formacion del estado en Espafia y su relacién con los musulmanes. Aqui me
interesa especialmente sefialar que las metodologias etnograficas habitualmente empleadas en
Espana atienden a esas clasificaciones y organizaciones del espacio y el tiempo. El motivo de mi
reflexién es, pues, no el Islam y la Jama’at at-Tabligh en si, sino cobmo una determinada
ideologia de lo publico permea el despliegue de una tradicién de conocimiento de las ciencias
sociales y de qué manera su propio ejercicio reproduce esa ideologia. ¢ Qué consecuencias tiene
ello para los musulmanes y para la propia antropologia?
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Problemas de representacion cientifica y politica

En Espafia, la historia de los estudios sobre el Islam va ligada (y hasta cierto punto reducida) a la
trayectoria de los estudios sobre el Mundo Arabe, y mas concretamente a la filologia arabe (cf.
Lépez Garcia, Hernando de Larramendi, 2011). Esto ha situado a los textos de la tradicion
islamica como elementos centrales en el estudio y definicion del Islam. Su posicién privilegiada
en esta tradiciéon de estudio les concede efectivamente autoridad en el proceso de
comprensién de la religidon. Suele decirse que el objeto de estudio de los antropdlogos que
trabajan con musulmanes es el Islam. Si se quiere, en este caso, hablamos de la Jama’at at-
Tabligh. De ello puede deducirse que es necesaria una descripcién de sus principios y un
detallado inventario de sus practicas mas recurrentes. De tal modo, uno puede responder a
inciertas pero reiteradas interrogaciones sobre cuantos tablighis hay en Barcelona o quién es y
guién no es tablighi. Dicho inventario de practicas conformaria una suerte de corpus ritual cuyo
precepto define a sus seguidores en tanto que tablighis. Lo mismo podra decirse, pues, de los
musulmanes como sujetos de la practica del Islam y Allah como el objeto de culto. El riesgo de
todo ello es terminar asumiendo como objetivo (total o parcial, directa o indirectamente) la
definicion del dogma de la religion en vez de explicar como se articula. En otras palabras, a
veces enunciamos una serie de obligaciones morales que no tiene sentido fuera de su propia
enunciacién, tampoco para los informantes. Podriamos mencionar los pilares del Islam (arkan
al-Islam)**. El sentido de esos pilares y los distintos elementos que componen la sunna
corresponden, en los textos, a una época pasada (si no mitica) distinta y alejada del llamado
presente etnografico. Y en este caso, podriamos citar los principios del Tabligh'?, cuya
enunciacién nos remitiria al momento de su surgimiento en la India colonial de 1926." Con el
empleo de ese corpus de textos las ciencias sociales conceden autoridad a dichas fuentes v al
hacerlo participan en el reconocimiento de aquello que se ha convenido en denominar
ortodoxia. Asi, el analisis de tal ortodoxia y los rituales que perfila lleva a una definicion
cientifica del Islam. El papel del antropdlogo seria, al parecer, el estudio de la variedad en la
practica en un contexto dado al que se acomoda una normatividad. La comparacion de esas
variaciones con el modelo original nos lleva a la eterna pregunta por la relacién entre las
llamadas ortodoxia y heterodoxia, a concebir niveles de conocimiento diferenciados y distintos
grados de autenticidad y autoridad; debates, en cualquier caso, mas teoldgicos que
antropoldgicos. Aqui estas son discusiones que oscurecen mas de lo que aclaran nuestra
comprension de la practica religiosa de los musulmanes.

Terminamos por sujetar a los sujetos religiosos (en este caso a los musulmanes) a un cédigo
moral que es ajeno a sus cuerpos, a su agencia, y en el presente caso a su condicion de
ciudadanos (o por lo menos vecinos y habitantes) de un espacio publico que no se debe al Islam
ni a ningun otro objeto de culto. En un estado como Espafia, el espacio publico es un ambito de
participacion de toda la sociedad™®, mientras que los &mbitos previstos para la religién quedan
reservados para la sujecidon a una autoridad particular (en este caso isldmica) por parte solo de
los musulmanes. Asi se establecen dambitos, tiempos y espacios (en nuestro caso etnograficos y
en el de los musulmanes, religiosos) propios del Islam en la didspora y diametralmente
opuestos a la configuraciéon de la ciudad y a la emergencia de un orden publico no-musulman.
Asimismo, la experiencia de la religidn parece suponer una contradiccion para el sujeto de la
vida publica en una sociedad mayoritariamente no-musulmana. Estamos ante un problema
cientifico de representacién del Islam en nuestras investigaciones. Pero estamos también frente
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a una problematica politica y moral en la representacion del Islam en el espacio publico de una
sociedad que aspira a ser democratica en el marco de un estado secular.

En el caso que aqui nos ocupa, la Jama’at at-Tabligh lleva a cabo su proyecto de islamizacién
cotidiana de la vida de los musulmanes fuera de los ambitos destinados a la practica religiosa.
La propuesta de este movimiento pasa por el ejercicio de una ética isldmica que consiste en la
discusion y transmisién de un modelo ejemplar de comportamiento. Este tiene como referencia
la vida del Profeta Muhammad y la llamada sunna, compuesta por el Cordn y los dichos y
hechos de de la vida del Profeta (hadith). La toma de conciencia sobre los habitos de consumo
en la ciudad y el cuidado del propio cuerpo son su base para la vivencia del Islam. El principio
motor de la practica religiosa es la necesidad de su propio ejercicio, discutiendo sobre la propia
tradicién (sunna) y ejercitando el modelo ejemplar. Asi, el primer problema que presentan unas
metodologias de trabajo de campo como las que he expuesto hasta ahora es —como he
mencionado- de tipo cientifico: a saber, la invisibilizacion del alcance que tiene el Tabligh entre
los musulmanes de Barcelona al reducir la etnografia a ciertos marcos, como los oratorios. En
este punto, lo que me resulta tanto o mds preocupante como investigador es la omision de la
posibilidad de concebir la religion fuera de los dmbitos designados para el culto y cdmo con ello
contribuyen las ciencias sociales a la particular segregacién de la experiencia del Islam en
Espafia.

Entre 2008 y 2011 se sucedieron en Cataluia varios acontecimientos que contribuyeron a un
aumento de las dificultades para la practica del Islam. En mi trabajo de campo entendi esas
condiciones como el detonante de una serie de cambios en la organizacion de las actividades de
la Jama’at at-Tabligh. El agravamiento del proceso de gentrificacion sufrido por algunos barrios
de Barcelona y la consecuente subida de los precios de alquiler impedia la apertura de nuevos
oratorios para dar respuesta a la demanda de espacios para la oracién comunitaria. Las
normativas arquitecténicas y de seguridad incluidas en la reforma en 2011 de la Ley de la
Generalitat de Catalufia sobre la gestién de los centros de culto® perjudicaban especialmente a
aquellas comunidades religiosas que contasen con centros de reciente apertura cuyos
inmuebles no formaban parte del inventario del patrimonio cultural de Cataluia. Asimismo,
dicha reforma concedia a los ayuntamientos el derecho a decidir los lugares de apertura de los
centros de culto. Esto generaba un desplazamiento de mezquitas y oratorios a zonas periféricas
e industriales, bien de dificil acceso, bien apartadas del resto de la geografia de los municipios.
Ademas, la creciente presidon vecinal, medidtica y policial sobre las comunidades musulmanas
alcanzé su cima en Barcelona con la detencién en 2008 de once seguidores del Tabligh. Esta
operacién policial®® se llevé a cabo precisamente en el oratorio Tariq ibn Ziyad, durante la
celebracidn de un encuentro del movimiento (ijtima). En ocasiones he pensado en esos motivos
socio-econémicos y politicos como causas de la precariedad de las condiciones para la practica
del Islam en Barcelona. Ahora me doy cuenta de que se trata de dificultades que los
musulmanes tienen para desempefiar la labor asociativa y llevar a cabo la oraciéon comunitaria
en mezquitas y oratorios. Sin ser consciente de ello, reducia la practica del Islam a sus formas
oficiales de representacidon y a los marcos previstos para ella por el estado, como el ambito de
las mezquitas para el rezo. Inicialmente, comprendi tales circunstancias como el conjunto de
motivos que habian llevado a la Jama’at at-Tabligh a organizarse fuera de los oratorios,
insistiendo aun mas en la ética cotidiana y abandonando la posibilidad de celebrar grandes
encuentros o de depender de los espacios asociativos. Probablemente, esta coyuntura adversa
haya contribuido a una insistencia renovada por los habitos corporales que propone el Tabligh.
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Pero esto no es nuevo. En Barcelona (como en cualquier otro lugar en Espafia), los predicadores
tablighis llevan décadas insistiendo en esa vivencia piadosa del Islam. No obstante, los marcos
conceptuales de la disciplina a partir de la cual desplegaba mis metodologias habian encajado
hasta hace poco con demasiada facilidad en las geografias del Islam en la ciudad y su Ravalistan.
Esos marcos conceptuales habian disciplinado mi mirada sobre la realidad y me habian
impedido atender a la piedad que permea todos y cada uno de los detalles de la vida diaria. No
contemplaba la dimensién ética del Islam mas alla de los espacios y tiempos reservados para el
culto. Los encuentros del movimiento se efectuaban también en espacios anteriormente
insospechados por los antropdlogos, como trastiendas o almacenes comerciales e industriales.
Y lo que resulta mas relevante aun, el proselitismo se ejerce en cualquier ambito de la vida
cotidiana, como el tiempo del ocio y el del trabajo.

Asi es como doy con el segundo problema de representacién, de tipo politico y moral. Si el
Islam es abordado como una religion fordnea cuya préctica y obediencia pertenecen a un
terreno fundamentalmente distinto al espacio publico es posible que surja un problema de
manifestacion de la religion en un orden juridico-politico que distingue lo local de lo foraneo, lo
religioso de lo no-religioso y, en definitiva, lo musulman de lo no-musulman. Aqui esta
problematica emerge de manera clara con una propuesta de vivencia piadosa de la religiéon que
excede los marcos previstos para el culto. Por consiguiente, pareceria que nos hallamos ante a
un desplazamiento del Islam a un contexto en el que la condicidon de ciudadania y la
participacion democratica del espacio publico no estdn sujetas a la autoridad y disciplina
religiosas. Podriamos considerar todo esto una violacion de lo publico por la religion. Pero
hablamos de una vivencia del Islam alternativa a la definicidn y posibilidad que lo publico da a
lo religioso. La invitacion a la experiencia piadosa en la ciudad mayoritariamente no-
musulmana, la islamizacion de la cotidianeidad a partir de la inmersion y participacion de sus
condiciones de vida y, en definitiva, el planteamiento del Tabligh como objeto de estudio,
pueden producirse salvando la aparente necesidad de comparar, dandoles entidad como se ha
hecho hasta ahora, por distinciéon en su definicidn, descripcidén e identificacion, lo secular y lo
religioso. Se trata de una subversion —incluso en la dimensién moral del término- del binomio
gue da entidad a dos dmbitos separados de socializacién y experiencia: por un lado, el espacio
publico secular de participacién ciudadana en la sociedad democratica espafiola; y por otro
lado, los ambitos privado y religioso, distintos e incluso segregados, reservados a la implicacion
con la religién y en los cuales se halla enmarcada la representaciéon que el orden publico
concede al Islam como religidn fordnea.

Atendemos, en definitiva, a una subversiéon de las definiciones que hemos dado hasta ahora al
Islam y a su prdctica. La cuestidon que nos compete, pues, como cientificos y antropélogos, es
dilucidar qué permite exactamente la subversion a tal orden y a través de qué queda
recompuesto el vinculo entre la ciudad y la practica del Islam.

Soluciones metodoldgicas: el cuerpo y el factor transnacional

En 2011 entré en contacto con varios informantes que disponian de tiempo para compartir
conmigo durante su horario de trabajo. Como ellos, muchos emplean el ambito laboral para el
ejercicio del proselitismo. Salvo los jovenes estudiantes y los desempleados, muchos de mis
informantes carecian de la disponibilidad suficiente para una dedicacién completa a su
participacién en las jama’at. Dificilmente podian asistir a encuentros del movimiento durante
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mas de un fin de semana o dedicar su tiempo de descanso al movimiento. En muchos casos, sus
obligaciones laborales o familiares se lo impiden. Pero ello no es excusa para la baja
participacién en el movimiento. Al contrario, todos lamentan esa serie de impedimentos, de
modo que cualquier momento y ambito en el dia a dia es aprovechado para cumplir con las
obligaciones de lo que consideran un musulman al servicio de Dios (‘amali kam)*’. Uno de esos
ambitos es, como digo, el laboral. El ejemplo que me gustaria mencionar aqui es el de un grupo
de repartidores que transitan a lo largo y ancho de Barcelona con sus vehiculos de reparto. Las
rutas de ese reparto van mas alla de los limites de ciertos barrios identificados con la presencia
de musulmanes. Dependen de sus obligaciones laborales. No obstante, esos recorridos son
también interpretados por los informantes como itinerarios de predicacion, como canales de
acceso a nuevas audiencias. Los puntos de reparto se establecen en funcién de la posibilidad de
estacionar los vehiculos de reparto. Pero esos puntos de estacionamiento suponen también la
busqueda de espacios cercanos en los que efectuar el rezo en grupo en un momento dadoy en
los que colocar huchas en tiendas para donativos a oratorios o para financiar viajes de misiones
a otras poblaciones. Se buscan nuevas audiencias en los comercios, las plazas, los portales, los
parques y las calles por las que circula el reparto. Barcelona entera es un campo de posibilidad.
En la ciudad emerge un paisaje oportuno para el proselitismo. La islamizacién no se limita a las
zonas en las que predominan negocios de productos halal u oratorios.

El caracter itinerante del movimiento y sus misiones ha generado la prolongaciéon de la
presencia de los musulmanes y su practica religiosa mas alld de la diaspora y su particular
Ravalistan. Espanoles conversos y las llamadas segundas generaciones han entrado a formar
parte de las actividades misioneras, bien como predicadores, bien como parte de las
audiencias. Y por supuesto, el proselitismo tablighi se dirige también hacia no-musulmanes. Por
ello, los dialectos del arabe o el urdu no son lenguas francas exclusiva de predicacion. El
castellano o incluso el inglés son también lenguas vehiculares de la transmision de
conocimiento sobre la sunna, en encuentros preparados, en conversaciones cotidianas o en
forma de pequenas publicaciones en fasciculos. Este panorama nos invita a pensar el caracter
transnacional del Islam y de la propia Jama’at at-Tabligh mds alld del desplazamiento de la
religion de contextos poscoloniales y mayoritariamente musulmanes hacia Europa y, también,
mas alld de la dimension étnica (fundamentalmente politica) de la religiéon que hayamos podido
atribuirle al Islam hasta el momento.

Las jama’at salvan la competencia directa con otras iniciativas islamicas que reducen su campo
de influencia a identificadores étnico-nacionales. La extensién de la influencia tablighi no
requiere de las herramientas y medios habituales de algunas asociaciones, que necesitan de
recursos suficientes para encontrar visibilidad en los canales previstos, por ejemplo, mediante
la apertura de centros socio-culturales, mezquitas y oratorios. Precisamente esa ruptura con
esquemas anteriores explica el éxito de la Jama’at at-Tabligh en Espafia frente a otras iniciativas
islamicas: mediante la falta de necesidad de grandes recursos materiales y la disolucién del
elemento étnico-nacional comunitario. Pero sobre todo, resulta de especial interés considerar
qgue el éxito y la clave del Tabligh se hallan en que no necesita de un entorno ideal para la
practica del Islam, sino mas bien lo contrario.

El area urbana, como en otros contextos, es considerada por los seguidores del Tabligh como
un entorno corrupto, no verdaderamente musulman. Sin embargo, esto no es un obstaculo
para la vivencia piadosa del Islam, sino una oportunidad para la buisqueda de esa piedad. Toda
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dificultad es afrontada como reto. El establecimiento del reparto en una nueva drea urbana es
visto como una oportunidad para descubrir el mensaje proselitista a nuevas audiencias.
Cualquier elemento y situacién de la vida en la ciudad es susceptible de contribuir a la
busqueda de la islamizacion cotidiana y, por consiguiente, a la formacién de un paisaje
islamizado a través de una conducta ética individual proyectada sobre el colectivo y que va mas
alld de espacios diaspodricos o de la practica en un oratorio. Mi Unica posibilidad de conversar
con este y otros grupos de informantes se ajustd a los tiempos y espacios de que estos
disponian, para trabajar, para concederme entrevistas o para ser musulmanes piadosos en
cualquier momento del dia.

Estamos ante una incorporacion, por parte de los seguidores del Tabligh, de la responsabilidad
sobre el aprendizaje y ejercicio de la religidon y la transmisién y la practica del modelo piadoso
de vivencia de la religion. El mismo cuerpo de los informantes establece una disposicién con su
entorno. Ese vinculo se genera en la posibilidad de desplegar su metodologia en este entorno y
una pedagogia sobre este mismo. Con el ejercicio del proselitismo (da’wa) el cuerpo se
proyecta hacia una colectividad con la que convive a la vez que recrea el entorno, y éste, de
manera reciproca, se vuelve hacia el cuerpo ofreciendo posibilidades para la experiencia
piadosa, individual y colectiva. La voluntad de islamizacion abarca todos y cada uno de los
momentos del dia a dia. El entorno es concebido y vivido —y por lo tanto recreado- por los
informantes salvando la dicotomia planteada por la emergencia de lo publico, lo secular y lo no-
musulman. Tal convergencia entre espacios, condiciones y la voluntad de practicar de forma
piadosa excede los limites de la vida doméstica en privado o la actividad asociativa y
comunitaria en los centros de culto. La mayoria de los informantes sefialan que su voluntad de
ser buenos musulmanes debe materializarse en todo momento. Advierten de la imposibilidad
de ocultar conductas erréneas a Dios mientras este contempla la totalidad de su vida cotidiana.
Subrayan que no es posible ser musulman a ratos, durante el tiempo libre. Las obligaciones y
horarios laborales de muchos informantes les impiden asistir al rezo comunitario en los
oratorios. La escasez y precariedad de espacios colectivos les dificulta poder organizar sus
encuentros. Por eso, todos ellos consideran que las adversidades son una prueba ante la que
deben tomar conciencia de la necesidad de extender los habitos piadosos alli donde no resulta
evidente la posibilidad de vivir de acuerdo al Islam, —y citan- tal y como hiciera el Profeta al huir
de La Meca a Medina (Hijra). La vida es entendida como un constante esfuerzo ético
desencadenado justamente por la adversidad.

De igual modo, algunos informantes hablan de la inutilidad de vivir encerrados en los barrios
con abundante presencia de musulmanes. Desplazarse de un sitio a otro con el vehiculo de
reparto ayuda a encontrar a musulmanes extraviados, repartidos por la geografia de la ciudad,
alejados de los lugares mas propicios para la practica del Islam. Si no hay condiciones (e
infraestructuras) para el comportamiento ético es precisamente cuando este debe tomar
cuerpo (e incorporarse). Con el esfuerzo personal y el ejercicio del proselitismo, un paisaje
urbano que aparentemente no es adecuado para la practica y la vida piadosa se transforma en
un entorno propicio para ello. El cuidado del cuerpo, la ética y la discusién sobre estos pasan a
estar permanentemente presentes. La voluntad piadosa se halla en la insistencia en
determinados habitos en el consumo (halal), el vestir y la higiene (sunna e imitaciéon del
Profeta), las posturas del cuerpo al comer, rezar y descansar, cuando no es evidente la facilidad
para el seguimiento del modelo de Muhammad. La toma de conciencia de la ética esta presente
en la busqueda de trastiendas o almacenes para la oracién en grupo cuando no es posible
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encontrar un oratorio en la zona de reparto si se esta trabajando. A través del cuerpo como
vehiculo, los informantes transforman un entorno no-musulman en un paisaje que abre la
posibilidad para la islamizacion del cuerpo y los habitos cotidianos precisamente porque el
Islam no es evidente ni posible mediante legislacién sobre lo publico. Y como insisten los
informantes, no se es buen musulman solo en casa o en la mezquita, sino precisamente cuando
el esfuerzo para serlo es costoso.

La religion, pues, halla su definicién en la propia préactica corporal. La vivencia piadosa del dia a
dia no queda restringida a limitaciones legales y juridicas en la definicién de la practica religiosa
gue los informantes no conciben. No se trata, en todo caso, de circunscribir la practica del Islam
en espacios concretos, ajustando su presencia al ritmo de un tiempo secular distinto. Para los
seguidores de la Jama’at at-Tabligh se trata de inscribir en ese mismo tiempo de
condicionamientos la capacidad que tienen los musulmanes de aprehender religiosamente el
mundo en el que viven y regular el modo en que éste les afecta. El vinculo de los informantes
con la religion es, pues, sensorial, afectivo y material, pero lo es precisamente porque lo es
también su relacidon con la ciudad. El cuerpo es un vehiculo para el establecimiento de ese
vinculo.

Y es el cuerpo es el principal medio de transmision del modelo de vida piadosa, pero no solo
con sus habitos sino con la discusién sobre el mismo. Entre los informantes, el Profeta no es
tanto un objeto de adoracién como un ejemplo disciplinario. Muhammad no es tanto un objeto
de culto como un modelo vehicular que hace de nexo entre el practicante y Dios. Se trata de
una disciplina para la experiencia cotidiana que impugna la presencia de cualquier imagen,
objeto o persona intermediaria entre el practicante y Dios y que aborda esa relacion lo mas
directamente posible (algo comun en el Islam sunni). No hablo tanto de una encarnacién de
Muhammad (tal y como se entiende la encarnaciéon en la tradicidon cristiana) ni de una
confusién entre los informantes y el objeto de culto. Me refiero mas bien a un reconocimiento
de la religion como disciplina. Hablo de un habitus que, como no podria ser de otra manera, es
desplegado en el contexto en que viven los informantes. Y ese contexto es el mismo en el que
se concibe la imitacién de Muhammad como una necesidad y, por ello, el que de algiin modo la
autoriza.

Como antropodlogos, nos asaltan varios problemas si separamos el objeto de culto (Islam) del
sujeto de la practica (musulmdn) en nuestras metodologias de analisis. El primero es que
terminamos asumiendo el rol de un tedlogo en la definicién de la religién como abstraccion
atemporal, lo cual no explica por completo lo que ocurre en el presente. El segundo problema
es que, desde una perspectiva secular que define el sujeto ciudadano de una sociedad
democratica y moderna como libre de toda sujecién publica a un objeto de culto y a cualquier
autoridad atemporal, hallaremos una contradiccién entre el ser musulman y el ser ciudadano
libre en el espacio publico. Y asi, el Islam y su culto podran ser considerados como una
supersticion impropia del aqui y el ahora, propia de un tiempo y un espacio ajenos a la
secularizacion, ya sea en la época del Profeta Muhammad, en el Marruecos o el Pakistan del
presente y cualquier excolonia de mayoria musulmana, o en los Ravalistdn de las ciudades
espafiolas y europeas.

En tal panorama se produce una asociacion del Islam con tiempos y espacios distintos a los del
proceso de constitucidn del estado secular. Dicha asociacion se da al aislar la comprensién de la
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religion y su objeto del sujeto que le da forma en relaciéon a un contexto mediante la vida
piadosa (cf. Mahmood, 2009). Pero si la religiéon no constituye un sistema de simbolos distinto
del la incorporacién que los propios musulmanes llevan a cabo en su proceder cotidiano, se
hace dificil la permanente circunscripcion de la practica religiosa y su disciplina a un dmbito
concreto, como mezquitas y oratorios. Igualmente, sera dificil definir el Islam como fenédmeno
independiente, ajeno y distinto del contexto politico desde el que observamos. En este caso, la
religion no se articula para el antropdélogo a partir de un objeto de culto definido por una
entidad divina naturalmente distinta al practicante y al tiempo en que practica, sino en torno a
una conducta ejemplar razonable —tal y como la entendiera Spinoza (2011) en su Etica-
desencadenada e incorporada en las vicisitudes diarias. Recurriendo a la expresién que usara
Deleuze (2009) al escribir sobre Spinoza, hablamos de ‘forma y razén de ser’ y de estar en la
ciudad, de una razén aprehendida en tanto que modo de reconocimiento del mundo. En esta
forma de ser, la disciplina y la practica son expresiones, desde el mundo, de la busqueda del
modelo. Y para el antropdlogo social, éste modelo que no puede existir como entidad aparte
sino en su propia busqueda.

¢Por qué citar a Spinoza? No es una mencion aleatoria. Aceptando la invitacion de William
Connolly (2006), propongo recuperar el pensamiento de Spinoza sobre una religion ética. Y
entiendo esta ultima en el mismo sentido en el que he tratado de explicar antropoldgicamente
la propuesta de vivencia piadosa del Islam por la Jama’at at-Tabligh. Recuperar filosofias puede
ser de gran ayuda, ademdas de muy sugestivo. Podemos explicar porqué la vivencia piadosa
puede suponer una forma razonada de religion, no contradictoria con una sociedad
secularizada. Con ello, podemos dar un paso al margen de la irresoluble dicotomia entre lo
secular y lo religioso. Y por eso, seremos también capaces de explicar que la obediencia del
sujeto religioso se da a través de los afectos, las necesidades, las emociones, los deseos y las
posibilidades para llevar una vida piadosa en un contexto espacio-temporal concreto que no
gueda aparte del marco de la ciudad sino que es esta misma. Spinoza invita a un modo anti-
hipotético y anti-dogmatico de comprension antropoldgica de la religion. El sujeto es religioso
porque experimenta una ética en la ciudad y se pone en relacién con ella. No hay objeto de
culto externo al sujeto sino que éste es reproductor de su propia forma en la imitacién de
Muhammad (cf. Mahmood, 2009). Y en este caso, la forma es consecuencia de las relaciones
gue la propuesta tablighi adquiere con el entramado de vicisitudes de la vida en Barcelona. La
vida y no las abstracciones explican la presencia y convivencia de los musulmanes donde quiera
gue se encuentren.

A modo de conclusion: contemporizar la antropologia sobre el Islam

La ética es experiencia y una puesta en valor de una mirada sobre el mundo. Asi, el valor de la
vivencia piadosa y el rumbo que adopta en un determinado contexto tienen un caracter
relacional. Para un musulman, el rumbo de esa piedad no es otro que un modelo ejemplar
atemporal. Para un antropodlogo, dicho modelo es perdurable porque su sentido no reside en su
contenido sino en que es posible ponerlo en relacién con un contexto y, por ello, es negociable.
Pensar objeto y sujeto como una misma entidad de la practica religiosa y la practica religiosa
piadosa del Tabligh como ética permite poner ese objeto (ahora también sujeto) en relacién
directa con el entorno que compartimos etndgrafos e informantes, musulmanes y no-
musulmanes. Si no nos remitimos a ninguna instancia mas alla de la propia incorporacién del
modelo ejemplar que promueve la da’wa tablighi, ofrecemos una explicacién prudente vy
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contemporizada al sentido de una vida piadosa. Y lo que es aun mas apasionante, lograremos
acercarnos a la comprension de una experiencia de vida que, como otras, no consiste si no en
hallar un balance entre la preciosidad y la precariedad de la vida en el aquiy el ahora.

La religion como ética emerge en el espacio publico no como objeto sino como sujeto, o como
objeto indistinto del sujeto. Ese sujeto es agente de su propia religion y de la ciudad en la que
negocia su ética de habitos corporales desarrollados en el espacio publico. Esos sujetos-cuerpo
abren nuevas vias para la comprensidon de los espacios de convivencia en la ciudad. Es
precisamente ese cuerpo del sujeto religioso lo que brinda la posibilidad de pensar la ciudad
mas alld de la segregacion entre un espacio publico secular entendido en términos nacionales
(o por lo menos no-musulmanes) y un hipotético objeto de culto foraneo (Islam). Es justamente
ese cuerpo del sujeto religioso el que subvierte con la vivencia piadosa de la religion un
determinado orden publico (politico, juridico, moral y de conocimiento). Y es también ese
cuerpo el que subvierte los limites impuestos a la religion por el establecimiento de una
ortodoxia, en el caso que nos interesa aqui, por parte de los propios cientificos sociales.
Nuevamente, tal y como pensara Spinoza en su Etica, nadie hasta ahora ha determinado lo que
puede un cuerpo. Es esa desnacionalizacién del Islam de la mano de la Jama’at at-Tabligh lo que
sugiere, también, una comprension transnacional de la ciudad, sus tiempos y espacios, y de la
forma y razén de ser en ella. Se trata de valorar si es posible formular otros términos que
definan la experiencia religiosa en el Islam y la formacién de una sociedad secularizada y
democratica. Y se trata también de ver si es posible repensar como uno solo los tiempos vy
espacios (politicos) que ponen en relacién lo propio con la alteridad, lo local con lo diaspérico,
lo no-musulman con lo musulman y, en definitiva, las antiguas metrdpolis con sus excolonias.
Queda esto —quizas- para futuros trabajos.
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