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Resumen

Las presencias del islam en Espafia y Argentina constituyen fendmenos singulares
que muestran un interés creciente en el mundo académico, pero que sin embargo no
han suscitado un trabajo relacional o comparativo que permita nuevas perspectivas
de andlisis. En ese marco, esta iniciativa procura develar los aspectos particulares
de la génesis y desarrollo del islam y de sus comunidades en ambos paises, los
mecanismos de institucionalizacién y sus relaciones con el Estado, la relacion
con las migraciones y la visibilidad en el espacio publico. Bajo una forma de
“escritura coral” entre investigadores de ambos paises, este articulo parte de una
revision bibliografica comparativa y de algunos de los principales resultados de
distintos trabajos etnograficos, que centra su atencion entre los siglos XIX y XXI.
La investigacion permitié delimitar temporalidades comunes y conexiones entre
ambos escenarios, con vistas a contribuir al establecimiento de un productivo
didlogo transnacional.

Palabras claves: Islam; Islam en Espafia; Islam en Argentina; Institucionalizacion
del islam; Islam y espacio publico.
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Abstract

The presence of Islam in Spain and Argentina are unique phenomena that are of
growing interest in the academic world, but which, nevertheless, have not given rise
to relational or comparative work that would allow for new perspectives of analysis.
Within this framework, this initiative seeks to unveil the aspects of the genesis and
development of Islam and its communities in both countries, the mechanisms of
institutionalisation and its relations with the state, its relationship with migrations
and its visibility in the public space. In a form of “choral writing” by researchers
from both countries, this article is based on a comparative bibliographical review
and some of the main results of different ethnographic works, focusing on the
nineteenth and twenty-first centuries. The research made it possible to delimit
common temporalities and connections between the two scenarios, with a view to
contributing to the establishment of a productive transnational dialogue.

Keywords: Islam; Islam in Spain; Islam in Argentina; Institutionalisation of Islam;
Islam and public space; Islam and public space.

1. A MODO DE INTRODUCCION: ESTUDIOS SINGULARES,
PRETENSIONES TRANSNACIONALES

La presencia musulmana en Espafa y Argentina se remonta a épocas distintas,
siglos VIII y XV respectivamente, y presenta grados variables de continuidad respecto
al devenir del islam en el siglo XXI. Una serie de investigaciones socioantropoldgicas
en Argentina y en Espafia han estudiado el fenomeno del islam en el largo plazo
y construido periodizaciones historicas ttiles para visualizar las formas en que se
han configurado y transformado las comunidades musulmanas a uno y otro lado del
océano Atlantico. Al tener como referencia este abordaje sociohistérico y el poco
interés que las academias espafiola y argentina se suscitan entre si, el objetivo de este
articulo es, en aras de suplir esta carencia, realizar una comparacion que caracterice
los aspectos particulares de la génesis y desarrollo del islam y de sus comunidades en
ambos paises, para ofrecer asi una perspectiva mas enriquecedora sobre la diversidad
del islam y contribuir al establecimiento de un didlogo académico transnacional.

La presencia islamica en Espafia se inicia en el afio 711 con la llegada a la
Peninsula Ibérica del general bereber Tariq ibn Ziyad e inaugura un primer periodo
en el desarrollo del islam en este pais, que culminara con la expulsion de los moriscos
entre 1609 y 1613 decretada por el rey Felipe 11, momento a partir del cual dejaran
de existir comunidades islamicas institucionalizadas. Para ello habra que esperar a
un segundo periodo que da comienzo a mediados del siglo XIX, determinado por los
intereses coloniales de Espafa en el Magreb y que se extendera hasta los sucesivos
contextos politicos del Protectorado (1912-1956), como la II Republica (1931-1936)
y la dictadura franquista de corte nacional catolicista (1939-1978). Un tercer y actual
periodo es denominado por Lopez et al (2007, p. 46) como “‘historia contemporanea
del islam en Espafia” e inicia a finales de los sesenta y principios de los setenta,
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durante los ultimos afios del régimen franquista, con la llegada de estudiantes/
migrantes musulmanes procedentes de Oriente Medio y la aparicion de la primera
generacion de espafioles y espafiolas que se convirtieron al islam. Para el caso de
América Latina y el Caribe, por su parte, podemos sostener siguiendo a Logrono
et al (2015) que la presencia del islam se desarrolla en tres periodos. El primer
periodo estd marcado por el colonialismo, especialmente espafiol en un principio, y
comienza en el siglo XV con el arribo hacia América de esclavos negros, “moros” y
también “moriscos”. El segundo periodo sucede con la inmigracion arabe de finales
del siglo XIX, cuyo primer momento estd relacionado con el debilitamiento del
Imperio Otomano y se extiende hasta el ultimo cuarto del XX; el cual dara lugar al
tercer y actual periodo moldeado por los fenomenos de las conversiones religiosas,
las migraciones contemporaneas y la expansion transnacional del islam.

Estenexo entre la culminacion del primer periodo islamico en Espafiay el germen
de suhomonimo en América Latina sirve de base para las pretensiones de este articulo,
el cual pretende abordar especialmente investigaciones socioantropologicas sobre la
presencia del islam en sendos paises que centran su atencion entre los siglos XIX y
XXI. Estos trabajos dan cuenta de los procesos y mecanismos de institucionalizacion
del islam y las relaciones con el Estado segiin los marcos juridicos y politicos de
cada caso. También analizan la participacion de las personas y las comunidades
musulmanes en la vida social, econdmica y politica, y su visibilidad en el espacio
publico. La comprension conjunta de estos trabajos y su puesta en relacion, por tanto,
pretenden no solo esclarecer algunos de los nexos y singularidades de la presencia
islamica en Argentina y Espafa, sino también impulsar la construccion colectiva de
un puente epistemologico entre ambos paises.

Para una mejor comprension de este texto optamos por las periodizaciones
establecidas por las investigaciones mencionadas. Sin embargo, aunque hay
coincidencias temporales y nexos comunes, las caracteristicas de la actual presencia
islamica en uno y otro pais son muy distintas, especialmente durante los siglos
XIX y XX. Quedara por dilucidar, por tanto, si el actual momento del siglo XXI es
igualmente tan distinto o, por el contrario, pese a las singularidades regionales existen
dindmicas comunes, pregunta que trataremos de dar respuesta a la finalizacion de
este articulo siguiendo el eje cronoloégico expuesto.

2. METODOLOGIA

Este propositivo articulo se asienta en un intercambio académico e investigador
hispano-argentino desarrollado entre los meses de junio y julio de 2023 en la
Universidad Nacional de Cérdoba, Argentina. Este comprendié un seminario de
doctorado sobre islam en Espafia, conferencias en organismos cientificos como
el Instituto de Antropologia de Coérdoba (IDACOR), y tres conversatorios entre
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personas investigadoras de ambos paises'. De todo ello, emergeria progresivamente
la percepcion de un, hasta entonces, aparente desinterés mutuo entre las academias de
ambos paises y la necesidad de construir los cimientos de un puente epistemologico
que supliese esta carencia. Desde entonces, se han consolidado los intercambios y
generado un pequefio grupo investigador que trata de sentar las bases de un estudio
comparado y transnacional sobre la institucionalizacién del islam en Argentina y
Espania, tal y como trata de reflejar este trabajo.

Para dar respuesta al objetivo planteado, la metodologia ha consistido
fundamentalmente en una revision bibliografica no taxondmica sobre la tematica
de estudio, deteniéndose en los mecanismos de institucionalizacion del islam y sus
relaciones con el Estado, la participacion ciudadana y/o su visibilizacion en los
espacios publicos. Dichos temas suscitan interés académico en ambos paises y, con
caracter ulterior, son de vital importancia para la consecucion de la cohesion social
y de una mejor convivencia. El andlisis conjunto de literatura ha dado paso a un
debate mas analitico y reflexivo sobre la cuestion comparada, cuyos resultados son
los que aqui se expresan, fruto de un proceso colectivo que podria denominarse
como “escritura coral” o “colaborativa” (Salguero et al, 2022, p. 80).

Complementariamente, el otro conjunto de técnicas investigadoras se enmarca en
el trabajo etnografico respectivo de cada una de las personas que integran el grupo que
firma este texto. Se recogen algunos de los resultados de las sucesivas investigaciones
realizadas en ambos paises entre los afios 2009 y 2023. Entre otras: en Argentina
con actores como la comunidad sirio-libanesa de la Sociedad Arabe Musulmana -
Centro Islamico de Cordoba y con el sufismo Nagshbandi en las Sierras (Jauregui,
2019, 2023); la visibilidad y representaciones de las comunidades musulmanes de
Argentina (Vagni, 2010) y las redes y conexiones transnacionales evidenciadas
en multiples archivos espafioles y latinoamericanos (Vagni, 2021); y en Espafia la
comunidad bangladesi de la mezquita Baitul Muqgarram en el barrio de Lavapiés
en Madrid (Salguero y Hejazi, 2020), o con caracter mas heterogéneo los procesos
de reivindicacion y gestion del cementerio islamico en Granada (Salguero, 2011),
Madrid (Salguero y Siguero, 2021) o Zaragoza (Salguero y Gil-Benumeya, 2024).

1 En 2007 se publica un trabajo clave sobre el pluralismo religioso en Espaifia, y con ello
también del islam: Arraigados. Minorias religiosas en la comunidad de Madrid, realizado por el Taller
de Estudios Internacionales Mediterraneos de la Universidad Auténoma de Madrid, entonces dirigido
por el arabista Bernabé Lopez Garcia y en cuyo equipo se encontraba la antropologa argentina, Mariana
Tello, actualmente integrante de CONICET y profesora de antropologia en la FFyH de la Universidad
Nacional de Cérdoba. Esta vinculacion ha sido clave en la materializacion de esta primera experiencia
comentada.
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3. GENESIS Y CONFORMACION DE LA PRESENCIA ISLAMICA
EN ESPANA Y ARGENTINA

A continuacion, esbozamos un eje cronoldgico comun cuya base son las
periodizaciones de uno y otro pais. Sin embargo, para su comprension conjunta
y comparacion analitica hemos realizado nuevos cortes temporales para que el
material de analisis y su naturaleza diversa quede asi organizado sobre un mismo
eje cronologico.

3.1. Origenes, o como la evangelizacién y el colonialismo “van de la
”
mano

El primer periodo de la presencia islamica en Espafia data de la Edad Media,
a partir del 711 con el desembarco en la costa de Gibraltar del general bereber
Tariq, al servicio de los Omeya y que pondria fin al reinado visigodo en la entonces
Hispania y el surgimiento de Al-Andalus. Casi ocho siglos después, paralelamente a
la expulsion de los judios en 1492, comienza el fin de este primer tramo de la historia
del islam en Espafia con la conversion forzosa al cristianismo de los musulmanes
granadinos -dando lugar a los moriscos-, ordenada en 1502 por los Reyes Catdlicos
y extendida posteriormente a todos los demas reinos, que trajo consigo su “exclusion
y eliminacion” (Perceval, 2012, p. 123). El culmen seran los mencionados decretos
de Felipe III para la expulsion de los moriscos, un proceso que comenzo6 en el Reino
de Valencia en 1609, continuaria en los demds reinos y terminaria en 1613 con la
expulsion de los moriscos antiguos, sumando un total de mas de trescientas mil
personas (Garcia-Arenal y Wiegers, 2014). Desde entonces, en la Peninsula Ibérica
dejaron de existir comunidades islamicas institucionalizadas; inicidndose “una época
de dominio religioso y politico por parte de la Iglesia Catolica, protagonizada por la
Inquisicidn, que eliminard toda disidencia en materia religiosa” (Lopez et al, 2007,
p- 25). En este sentido, siguiendo a Gema Martin, “la expulsion de musulmanes y
judios de al-Andalus junto al descubrimiento de América significaron el punto de
arranque de una concepcion que percibe a Europa como una identidad cerrada que se
proclama la inica depositaria de los atributos de la humanidad” (Martin, 2012, p. 38).

En América Latina y el Caribe hay aproximaciones historicas que documentan
el origen del islam a partir del siglo XV definido por la conquista y con ella la llegada
de moriscos ibéricos y esclavos africanos musulmanes (Pinto, 2005; Logrono ef al,
2015). Peseaque la Coronaespanolahabiaemitido Provisiones Reales desde el primer
viaje de Colon que contenian prohibiciones para el paso a Indias de moriscos, algunos
lo hicieron y permanecieron como criptomusulmanes (Cook, 2015 en Montenegro,
2019). Si bien unos pudieron aprovechar las dificultades para el enrolamiento de
tripulantes debido a los riesgos del viaje y asi escapar de la intolerancia religiosa y
de una emergente proto-islamofobia, otras seran forzosamente enviadas al “nuevo
continente”: como las mas de trescientas mujeres moriscas que llegaron desde
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Espana a Pert durante la primera mitad del siglo XV, conocidas como “esclavas
blancas” (Lockhart, 1968; Caceres, 2013). Los esclavos negros islamizados, por su
parte, llegaron al continente a partir del siglo XVI y su presencia es paradigmatica
en Brasil, donde se encontraron materiales de la época como registros de viajeros y
coranes (Reis, 2003). Sin embargo, en este primer periodo en América Latina no se
conformo una comunidad isldmica que perdurara en el tiempo (Montenegro, 2019).
Incluso, otros autores, como Madariaga (1997, p. 46) sostienen que hablar de una
presencia islamica temprana en América Latina corresponde al ambito de la “historia
ficcidon™ antes que a un proceso histérico demostrado. Para el caso argentino, muchas
veces las narrativas de una presencia islamica mas antigua responden a auto-
representaciones de las comunidades musulmanas que buscan otorgar mayor arraigo
historico en los espacios locales (Montenegro, 2023).

3.2. Pasado-presente: sobre intolerancia religiosa, colonialismo y
migraciones

En Espafia las comunidades musulmanas institucionalizadas habian venido
desapareciendo desde que culminé el proceso de expulsion de los moriscos, pero
las relaciones ininterrumpidas con el norte de Africa contribuyeron a que persistiera
cierta presencia islamica, la cual se acentuaria durante la etapa del Protectorado
espafiol en Marruecos (1912-1956). Y ello pese a que el contexto politico no
fuese el mas propicio, pues durante practicamente todo el constitucionalismo
espanol del siglo XIX este se caracterizo por la adopcion de una declaracion de
confesionalidad catélica y de intolerancia para las demas confesiones o credos
religiosos. La Constitucion de 1812, pese a su caracter liberal y progresista, blindo
la confesionalidad catolica del Estado y prohibid “el ejercicio de cualquier otra”, en
su articulo 12, el cual permaneceria inalterado en las sucesivas constituciones de
1837 y 1845 (Contreras, 2011, p. 7). No fue hasta la Constitucion de la II Reptblica
de 1931, que se adopta por primera vez que el Estado no tenga religion oficial (art.
3) y que se reconozca expresamente el derecho a la libertad de conciencia (art. 27).
Sin embargo, el régimen franquista reinstauré muy pronto la confesionalidad del
Estado, en esta ocasion orientada por el binomio unidad religiosa-unidad nacional.
En palabras de Diaz-Salazar, “no se trat6 solo de establecer a la religion catdlica
como la oficial del Estado, sino de crear y mantener un sistema basado en la unidad
religiosa como factor consustancial a la propia esencia y coexistencia nacional, dando
lugar a lo que se ha llamado el nacionalcatolicismo” (Diaz-Salazar, 2006, p. 15). El
articulo 6 del Fuero de los Espafoles (1945) declaraba la confesionalidad catolica
del Estado espafiol y sélo permitia los cultos no catdlicos en el &mbito privado: “No
se permitiran otras ceremonias ni manifestaciones externas que las de la religion
catolica”. Pese a estas limitaciones para cualquier otra confesion que no fuese la
catolica, los sucesivos y distintos gobiernos -dictadura de Primo de Rivera (1923-
1930), II Republica (1931-1939) y dictadura franquista (1939-1976)- promovieron
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durante el Protectorado la construccion de una serie de mezquitas en las ciudades
de Ceuta y Melilla auspiciadas por el Gobierno militar colonial. Como lo son en
Ceuta la mezquita de Sidi Embarek (1920); o en Melilla la del Buen Acuerdo (1927)
y la Zauia ‘Alauia (1933). En la base de este interés de las autoridades militares
por procurar los cultos de sus tropas del norte de Africa habia un propésito de
instrumentalizacion: la promocion de constituir organizaciones religiosas afines
que fuesen capaces de contribuir a la pacificacion de un latente contexto de tension
social en “la otra orilla” del territorio espafol, caso de la Comunidad Musulmana
de Melilla (1937) (Planet, 1998, p. 87). Ademas, durante la Guerra Civil (1936-
1939), el Gobierno militar del bando golpista del general Francisco Franco habilitd
mas de una treintena de cementerios musulmanes por toda la geografia del Estado
espaiol, para dar sepultura a las tropas musulmanas del norte de Africa que habian
luchado en sus filas como mercenarios, los cuales dejaron de albergar enterramientos
con la finalizacién de la contienda bélica. Desde entonces, mientras que en la
Peninsula la presencia musulmana se reducia al personal diplomatico y de la guardia
personal de Franco, en Ceuta y Melilla seguian construyéndose mezquitas para una
poblaciéon musulmana que empezaba a asentarse en los territorios de sendas ciudades
fronterizas, caso de la emblematica mezquita Central de Melilla inaugurada el 18 de
julio de 1940, cuarto aniversario del “alzamiento nacional”. En los territorios del
Protectorado, el régimen franquista mostraria un trato de favor hacia toda expresion
de lo musulman, asi como también al culto judio: durante la administracion colonial
se respetaron las instituciones religiosas y se promocionaron practicas como la
peregrinacion a La Meca (Moreras, 1999).

Sin embargo, ello no se tradujo en la institucionalizacién de las comunidades
musulmanas, para lo que habria que esperar a la Ley 44/1967, de 28 de junio, que
regula el ejercicio del derecho civil a la libertad en materia religiosa, la cual, “aunque
timida, cerr6é una etapa de invisibilizacion institucional del islam inaugurada en
16117 (Mantecon, 2006, p. 172). Con ella se cred un Registro para asociaciones
confesionales no catolicas. Las primeras asociaciones musulmanas inscritas fueron
la Asociacion Musulmana de Melilla (1968); la Yamaat Ahmadia del Islam en
Espafia (Pedro Abad, Cordoba, 1970), cuyo primer misionero fue el indio Maulana
Karam Ilahi Zafar, que llego a Espafia en 1946. También la Asociacion Musulmana
de Espafia —~AME- creada en Granada a finales de la década de los sesenta por
estudiantes mediorientales (sirios, libaneses, palestinos, etc.) y que “se trasladaria
mas tarde a Madrid donde se institucionalizaria en 1971, dejando en Granada una
delegacion de la misma” (Tarrés y Salguero, 2010, p. 299) y abriendo otros lugares
de reunion y culto en las principales capitales de provincias donde existia una
universidad. En el seno de esta incipiente organizacion se promoveria en 1975 la
construccion de la mezquita Abu Bakr; inaugurada en 1988, este espacio se convirtio
en la primera mezquita aljama de Madrid, tras la desaparicion de su predecesora en
el Mayrit del siglo IX (Gil-Benumeya, 2018, p. 14).
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El “pasado-presente” del islam en América Latina, especialmente Argentina,
presenta para los siglos XIX y XX un escenario histérico de presencia islamica
totalmente distinto al espafiol, que se materializa en la recepcion de flujos migratorios
procedentes de Oriente Medio. Este procesoiniciaentre 1870y 1880 con lainmigracion
de grupos que se corresponderian hoy con las identidades nacionales libanesa, siria,
palestina y otras en menor nimero como egipcia, marroqui e iraqui (Jozami, 1998;
Akmir, 2009; Montenegro, 2023a). Este momento guarda una continuidad directa
con la presencia contemporanea del islam en el Cono Sur, sobre todo en Argentina
y Brasil, y del cual derivo la creacion de las primeras instituciones isldmicas cuya
existencia en algunos casos se extiende hasta la actualidad (Montenegro, 2019). Al
igual que en el caso espafiol la presencia islamica en Argentina ha estado también
determinada por las distintas politicas adoptadas por el Estado en la construccion de
la nacion y en la concepcion y gestion de la pluralidad religiosa.

En Argentina hacia el siglo XIX el proyecto de construccion nacional se baso
en un modelo agroexportador de materias primas y en una politica demografica
propuesta por la generacion del 372, que se cristalizé en la sancion de la Constitucion
Nacional de 1853 y en la Ley General de Inmigracion de 1876, dirigida a favorecer
y regular la inmigracion. La formacion del Estado moderno liberal consider6 a la
inmigracion europea, en especial anglosajona, como factor esencial para el progreso
del pais (Veneroni, 2004). Estas disposiciones se basaron en la necesidad de mano de
obra para el desarrollo econdémico y en el deseo de las ¢lites ilustradas de modificar
y “mejorar” la composicion y estirpe poblacional. Pero hacia 1880 llegaron
mayoritariamente inmigrantes del sur de Europa, de Oriente y Asia, considerados
tempranamente como “indeseados” (Tasso, 1988). Sin embargo, el mito de origen de
la nacion bajo el tropo de “crisol de razas” postulaba que la poblacion argentina era
masivamente de raza blanca y culturalmente europea, considerados patrones neutros
de ciudadania (Segato, 2007).

Si bien la inmigracion arabe en el pais llego a ser la tercera en tamafio, después
de la espafola e italiana (Veneroni, 2004), se instald el imaginario social de una
gran presencia de “turcos” (Jozami, 2004). Siguiendo a Akmir (1990) entre 1895
y 1903 se registra una inmigracion de 14.145 “turcos”. Entre 1904 y 1914 la
inmigracion es de 114.217 personas con un indice de radicacion del 81,08 %?°. El
numero de ingresos declina a partir de la Primera Guerra Mundial por el peligro de la

2 Movimiento intelectual de principios y mediados del siglo XIX que abog6 por el abandono
de modos monarquicos heredados de la colonia espafiola, en pos del establecimiento democratico. Sus
referentes e ideas fueron cruciales en el periodo de Organizacion Nacional entre 1852 y 1880.

3 Para interpretar estos datos hay que considerar que algunos estudios migratorios advirtieron
las limitaciones analiticas en el estudio de las fuentes utilizadas para la construccion de datos. A su vez,
deben ser leidos a la Iuz del contexto sociopolitico de la época y por lo tanto reparar que en la primera
fase de acceso a la ciudadania el Estado argentino desplegé una politica onomastica de matriz castellana
que alterd los nombres de hombres y mujeres arabes que ingresaron al pais, sumado a la presion de
autoadscripcion como catolicos.
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navegacion maritima en contexto bélico. El declive continua a partir de la década del
treinta como consecuencia de la crisis econémica de 1929, el primer golpe militar
argentino de 1930 y el aumento de las restricciones migratorias. El fundamento de
la restriccion tenia dos imdgenes contrapuestas respecto a la inmigracion: una, de
agente civilizatorio contra los males argentinos, y otra, de corruptora de la identidad
nacional (Veneroni, 2004).

En las representaciones dominantes, la posicion asignada para los arabes fue
negativa y sus practicas culturales fueron caracterizadas como exoticas. EI mayor
estigma recayod sobre los musulmanes que, comparado con maronitas y ortodoxos,
presentaban un indice menor de alfabetizacion, registraban las cifras mas bajas de
matrimonios fuera de la colectividad y fueron quienes mas mantuvieron la lengua
arabe; motivos que incidieron en la insercion en la sociedad local (Akmir, 2009). La
representacion marginal de los arabes cambi6 luego de la Primera Guerra Mundial
tras el arribo de inmigrantes instruidos e intelectuales, de zonas urbanas y con capital
econdmico, que facilitd el ascenso social y ocupar espacio entre las elites politicas,
culturales y econdmicas (Tasso, 1988; Akmir, 1990; Azize, 2004).

Pese a la presion homogeneizante de la nacion, la inmigracion significativa
de arabes conllevo la creacion de 6rganos de prensa arabe, entidades, asociaciones
de ayuda mutua y lugares de culto que agruparon a los inmigrantes por origen
nacional, regional y pertenencia religiosa, y les otorgd mayor visibilidad en la
esfera publica (Montenegro, 2014). Las confesiones de los migrantes arabes fueron
preponderantemente maronitas, ortodoxos, catolicos, melquitas y musulmanes
(Jozami, 1998). La institucionalizacion del islam, que deriva en su presencia actual, se
produjo durante las tres primeras décadas del siglo XX con la creacion de asociaciones
e instituciones religiosas y culturales (Montenegro, 2014). Comparado con el proceso
espanol, el islam en Argentina asistid a una institucionalizacion temprana. Desde sus
inicios, la presencia islamica fue diversa, expresada en las tradiciones chiita, sunita,
alauita y drusa, quienes compartieron entidades panislamicas o se congregaron por
separado (Montenegro, 2023b). Los proyectos institucionales de las entidades de la
época reflejan como se interseccionaron dimensiones caracteristicas del islam de
este periodo, como la diversidad sectaria, la alusion a la etnicidad arabe, la ideologia
panislamica y los vinculos transnacionales con Oriente Medio (Montenegro, 2023a)*.

La adscripcion religiosa era inseparable de su pertenencia identitaria a un origen
arabe, y bajo ese lenguaje los musulmanes también formaron parte de asociaciones
arabes no confesionales (Montenegro, 2023a). Entre los afnos cuarenta y setenta,
los flujos migratorios mermaron y en términos generales el proceso temprano de
institucionalizacion se transformd. Si bien algunas asociaciones islamicas perduran

4 Para conocer las primeras entidades musulmanas del pais véase: Montenegro, Silvia (2023a).
Mixing Ethnicity, Pan-Islamism, Sectarian Dimensions, and Transnational Networks: One Century of
Muslim Presence in Argentina. International Journal of Latin American Religions, vol. 7, n. 1. https://
doi.org/10.1007/s41603-023-00208-7
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hasta la actualidad, otras dejaron de tener a lo religioso como vector aglutinador y se
fusionaron con asociaciones culturales arabes, mientras que otras no sobrevivieron
en el tiempo (Montenegro, 2019). La yuxtaposicion variable entre lo drabe y lo
religioso fue caracteristico de la presencia islamica, hasta los afios ochenta.

3.3. Sobre interconexiones y tempranos vinculos transnacionales

Desde una perspectiva relacional se pueden observar puntos de contacto entre
los recorridos de estas comunidades islamicas, especialmente en la primera mitad
del siglo XX. En primer lugar, cabe recordar la valorizacion y remembranza del
pasado andalusi por las colectividades arabes y musulmanes de América Latina
(Lesser, 1999; Gonzalez Alcantud, 2014). Frente a intentos de estigmatizacion desde
el Estado y las elites, esta vision procuré demostrar una forma de integracion con
la historia y la identidad de las sociedades latinoamericanas. Con el tiempo, de esta
proposicion surgio otra: la idea de la Espafia contemporanea como nexo entre el
mundo arabe y América Hispana, teniendo en cuenta el papel marginal de todos ellos
en la escena internacional (Vagni, 2021).

Se pueden sefalar algunos eventos vinculados a esta perspectiva. En 1924,
Saifuddin Rahhal y Mohamed Hosein Murad, dirigentes de la Asociacion Pan-
Islamismo de Buenos Aires, dirigieron una carta al Rey Alfonso XIII de Espana
proponiéndole que convocara a una conferencia internacional para solucionar
el problema de la liberacion colonial de los pueblos del norte Africa’. La misiva
recorrid diversas instancias burocraticas en Espafia, y sefialaron su preocupacion
por la expansion de las ideas panislamicas en las “colonias musulmanas™ de las
reptblicas de Sudamérica®. Finalmente, las autoridades espafolas emitieron una
respuesta prudente

el gobierno espaiiol no dejara de acoger con simpatia, si llegado el caso procediese,
cualquier iniciativa que tienda a favorecer el desarrollo de la personalidad del Islam, de
cuyos intereses espirituales y materiales el Gobierno espafiol, protector de la zona de
Marruecos, tan sincera y hondamente se preocupa’.

En Espaiia, tras la aprobacion de la Constitucion de la II Republica en 1931,
el dirigente republicano Antonio Chacon Ferral publicé un articulo en una revista
comunitaria arabe de Buenos Aires en el que alababa el fin de la confesionalidad

5 Archivo General de Administracion (en adelante AGA). IDD (15) 3.1 81/10133 Expediente
5.A S. M. Alfonso XIII Rey de Espaiia. Politica expedientes varios. Asociacion Hispano-Islamica de
Buenos Aires, 1924, p. 1.

6 AGA-IDD (15) 3.1 81/10133 Expediente 5. Carta D. Serna, Madrid, 15 de enero de 1924.
Politica expedientes varios. Asociacion Hispano-Islamica de Buenos Aires, p. 2.

7 AGA- IDD (15) 3.1 81/10133 Expediente 5. ‘Minuta. Examinado con toda atencion el
interesante escrito’, Politica expedientes varios. Asociacion Hispano-Islamica de Buenos Aires”, 1924.

120



Revista de Humanidades, 53 (2024). pp. 109-134. ISSN 1130-5029

catdlica del Estado espafiol y convocaba a los arabes y musulmanes de Sudamérica
a levantar una mezquita en algtn lugar de Andalucia (1932). La idea estuvo presente
en el imaginario de los pensadores andalucistas, que procuraron mantener contactos
con musulmanes y judios de origen andaluz residentes en paises americanos (Vagni,
2021).

Otro actor en la conexion de Espana con los musulmanes del Cono Sur fue
Rodolfo Gil Benumeya, secretario de la Asociacion Hispano-Isldmica en Madrid
en 1932 y asesor de las autoridades coloniales en el Protectorado en Marruecos. En
sus escritos procur6 trazar multiples lazos entre la experiencia colonial espafiola en
América y las dificultades contemporaneas de la administracion en la Zona Espafiola
de Marruecos. Gil Benumeya enfatiz6 las oportunidades de cooperacion que podrian
establecerse con los emigrados de América, tanto en términos econdémicos como
educativos y culturales:

Y en cuanto a sus componentes de religion musulmana sunnita (no pasaran de unos
100.000 los musulmanes, pues la mayoria de los arabes de América es catdlica) seria
muy util atraerse algunos a Marruecos donde seran de una preciosa ayuda para la
espafiolizacion y el progreso cultural de la zona protegida. Muchos de ellos tienen
fuertes capitales que importados a Marruecos ayudarian a levantar el escaso nivel de
su vida econdmica, emancipandola ademas de la peligrosa vecindad de capital franco-
judio. Problemas como el de la educacion de la mujer musulmana en la zona espaiiola
solo pueden resolverse con una importacion desde Buenos Aires de nuestras institutrices
musulmanas de doble lengua arabe y espafiola®.

Benumeya mantuvo soélidos lazos con dirigentes e instituciones arabes e
islamicas de Sudamérica y fue durante décadas uno de los principales portavoces del
dialogo hispanoamericano-arabe.

En 1945 detectamos otro punto de contacto vinculado a la produccion editorial
desde el Cono Sur y su impacto en el mundo de habla hispana. Ese afio, el dirigente
Saiffudin Rahal, junto a Santiago Peralta, presentaron una traduccion parcial del
Coran al castellano’. La iniciativa constituye el “primer intento de traduccion directa
del original arabe al castellano del siglo XX”, como también el “primer testimonio
en esa lengua del pensamiento del reformista islamico Muhammad Abduh (Arias,
2017, pp. 17-21). Luego en 1953, Rafael Castellanos y Ahmed Aboud serian los
traductores de El sagrado Coran. Nueva version castellana directamente del original
arabigo. De la Editorial Arabigo Argentina El Nilo. Buenos Aires.

8 AGA-IDD(15)3.181/10122. El panarabismo. Relacién del movimiento de cooperacion entre
los pueblos de lengua arabe, y los problemas que Espafia tiene planteados en Tanger, el Protectorado,
el Mediterraneo, Ibero-América... y acaso hasta en Filipinas”. 1935.

9  EL CORAN. Traduccion directa del libro sagrado arabe musulman con un exordio que
estudia y comenta detenidamente el Coran, el Islam y a Mahoma por el Doctor Saifuddin Rahhal y
Santiago M. Peralta. Buenos Aires, Edit. Arabe de Soleh y Rahhal, 1945.
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4. “PRESENTE-FUTURO”: DE LA INSTITUCIONALIZACION DEL
ISLAM A LOS DERECHOS DE CIUDADANIA

Ladécadadelosochenta,coincidiendoconcambiospoliticosenunoyotropais, traera
consigoencadaunodeelloslareconfiguracidoninstitucionaldelislamysumaterializacion
actual, compartiendo algunas caracteristicas entre ambas propuestas y dando lugar
al tercero de los periodos analiticos planteados, el de “presente-futuro” del islam.

4.1. Sobre el caso actual del islam en Espafia

En 1978 se abriria una nueva etapa: el articulo 16 de la Constitucion garantizaba
el derecho fundamental de libertad ideologica, religiosa y de culto. Pero los cuarenta
afios de nacional catolicismo impuesto contribuyeron a que la Iglesia catolica
mantuviese una posicion privilegiada en la esfera publica a través de los Acuerdos
de 1979 con rango de tratado internacional entre el Estado y la Santa Sede. Pero el
estatus privilegiado del catolicismo tenia que compensarse de algin modo con esas
otras confesiones que comenzaban discretamente a reclamar la materializacion
efectiva del derecho fundamental. Asi se promulgé la Ley Organica 7/1980, de
libertad religiosa, que incluia en su articulo 7 el deber de cooperacion del Estado
con aquellas confesiones que ostentasen un “notorio arraigo” en la sociedad
espafiola. También se cre6 el Registro de Entidades Religiosas en el que, una vez
inscritas, las Iglesias, Confesiones y Comunidades religiosas y sus Federaciones
gozasen de personalidad juridica. El nimero de comunidades que comenzaron a
constituirse como entidad religiosa iria creciendo desde la base de las primeras
mezquitas y comunidades religiosas ya existentes: primero las comunidades
asentadas en Ceuta y Melilla, para continuar en el resto del Estado con
comunidades en Madrid, Granada, Malaga, Zaragoza, Alicante, Valencia, Santiago
de Compostela, Santander, Oviedo, Badajoz, Tarrasa, Bilbao y Valladolid. Estas
primeras comunidades estaban integradas por un reducido colectivo de creyentes
de origen espaiol denominados “conversos/as”, junto al ya mencionado de
estudiantes y profesionales liberales procedentes de Oriente Medio. Los jovenes
conversos conformaron un significativo movimiento integrado mayoritariamente
por espafioles que abrazaron el islam en los afios sesenta y ochenta, siendo Madrid y
especialmente algunas ciudades andaluzas, como Sevilla y Granada, sus principales
focos de irradiacion. Aqui se gestarian comunidades como la Comunidad Islamica
en Espana (1979) -conocida como movimiento morabitum-, la Yama’a Islamica de
al-Andalus-Liga morisca —vinculada al movimiento politico nacionalista andaluz y
presente en casi todas las provincias andaluzas durante la década de los ochenta- o
Junta Islamica (1984) (Tarrés y Salguero, 2010, p. 300).

La Comision Asesora de Libertad Religiosa reconocio, a peticion de la AME,
el notorio arraigo al islam en 1989'°, en tanto “una de las creencias espirituales

10 En el afio 1984 habia sido reconocido a las confesiones evangélica y judia.
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que han enraizado historicamente en Espafia y que perduraran en la actualidad”. El
numero de entidades musulmanas, de oratorios y mezquitas fue asi aumentando lenta
pero progresivamente. Dos meses después, se constituia la Federacion Espafiola de
Entidades Islamicas de Espania (FEERI), con la voluntad de aglutinar los intereses
de las asociaciones y ser el 6rgano de representacion ante los poderes publicos en
la firma de un Acuerdo de Cooperacion. En la misma confluyeron comunidades y
asociaciones de muy diversa indole y procedencia, lo que estaria en la base de una
primera ruptura interna en 1991 protagonizada por un grupo de siete asociaciones
afines a AME que conformarian la Unién de Comunidades Isldmicas de Espafia
(UCIDE). Ambas federaciones manifestaron posiciones encontradas hasta que el
Gobierno determin6 como condicion para firmar el Acuerdo que ambas se integraran
en una unica estructura. Asi naci6 en 1992 la Comision Islamica de Espafa (CIE)
con la finalidad de ser interlocutor Uinico a efectos de la negociacion, firma y
seguimiento de un Acuerdo de Cooperacion que ya estaba practicamente elaborado,
y que veria la luz en la Ley 26/1992. El Acuerdo estableci6 el marco juridico que
desde entonces sefala y delimita las reglas de la representacion institucional del
islam y regula su visibilidad publica a través de una normativa sobre la proteccion
juridica de las mezquitas, el estatuto de los imames, la educacién religiosa en las
escuelas publicas, las fiestas religiosas, la alimentacion halal, la asistencia espiritual
en hospitales, prisiones y cementerios, y la conservacion y fomento del patrimonio
historico-artistico islamico.

Pero la incidencia del Estado no es el nico factor a tener en cuenta, también
cobran especial importancia los flujos migratorios procedentes no solo de Marruecos
y otros paises magrebies, sino también de Africa subsahariana y Asia. Ambos factores
no pueden entenderse aisladamente, pues la sinergia de los mismos incide en la
reconfiguracion institucional del islam, partiendo de que, en Espafia, asi como en
el resto de Europa occidental, la “nueva presencia” musulmana ha sido tomada por
las sociedades europeas multiculturales como “ejemplo y también como limite para
extender el principio de reconocimiento” (Moreras, 2017, p. 16). Las migraciones
han constituido un importante factor para la institucionalizacion del islam actual,
pues entre las expectativas de los hombres y mujeres musulmanas que han venido
asentandose en Espafa, también se encuentran la organizacidon comunitaria en
torno al hecho religioso, “creando incipientes comunidades y abriendo los primeros
oratorios y mezquitas de la época contemporanea” (Salguero, 2019, p. 57).

Tras la firma del Acuerdo y en coincidencia con el aumento de los flujos
migratorios, la realidad social del islam organizado sufri6 importantes cambios que
iran desde el aumento exponencial de comunidades, entidades, lugares de culto,
etc., hasta transformaciones en la composicion de las entidades y las estructuras
federativas creadas en los ultimos afios. Tanto en las localidades en las que no existia
una comunidad musulmana previa como en aquellas en las que si, “los noventa
marcaran el comienzo de la aparicion de comunidades organizadas a partir de la
iniciativa de la poblacion inmigrante”, a la vez que las comunidades “de musulmanes
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espafoles se vieron fortalecidas por el impacto de la inmigracion y esto va a provocar
cambios en las comunidades de referencia”. A mediados de la década el influjo de las
migraciones era ya mas que patente, produciéndose “un incremento significativo de
las comunidades nacidas de la inmigracion”, las cuales podian “ser nacionales (por
ejemplo, con mayoria marroqui o senegalesa) o plurinacionales” y “formalizadas
bien como asociacion cultural bien como entidad religiosa” (Tarrés y Salguero, 2010,
pp. 310-315). Estas instituciones inmigradas actian como componentes activos
en el mantenimiento y desarrollo de las identidades colectivas y las referencias
religiosas de los colectivos que albergan. El devenir de estas est4 sujeto a factores
estructurales, como el aumento de la inmigracién o el modo de entender la gestion
de la diversidad religiosa por parte de las Administraciones publicas, la sociedad y
los propios actores religiosos; junto con una serie de dindmicas mas especificas e
interrelacionadas como el aumento de la islamofobia y de los discursos politicos y
sociales excluyentes o la radicalizacion de algunos sectores (Planet, 2018).

Resultado de ello, el islam actual en Espafia cuenta con un total de 2.349.288 de
personas musulmanas censadas (Observatorio Andalusi, 2023, p. 7), que representan
el 4,93% de la poblacion total de Espafia (47.615.034, INE). Si se revisan estas
cifras a partir de informes anteriores puede hablarse de un crecimiento constante
de la poblacion musulmana, con un aumento de mas de cuatrocientas mil personas
en cinco afios. Las nacionalidades mayoritarias son, en primer lugar, la espafiola
(1.027.332), seguida de la marroqui (879.943) (Observatorio Andalusi, 2023, p.
9). Es decir, mas de la mitad de los musulmanes y musulmanas en Espafia tienen
reconocido de iure el pleno acceso a los derechos politicos, personales y europeos,
como el derecho al voto, a ser ciudadano o ciudadana europea, el acceso a ciertos
cargos publicos y otros (Lems, 2020, p. 2). Entre ellas, un importante nimero son de
origen marroqui y posteriormente nacionalizadas espafiolas; pero también, nuevas
generaciones ya nacidas en Espafia y con nacionalidad espaiiola. A ello contribuyen
los flujos migratorios desde mediados de los noventa, en especial los procedentes
del norte de Africa, Marruecos mayoritariamente, y en menor medida de Argelia
y Tunez; seguidos en el tiempo y en numero los procedentes de Senegal con gran
influencia de las hermandades sufies; y desde los ultimos afios, también de paises
asiaticos como Pakistan y Bangladesh, colectivos significativos en ciudades como
Barcelona y Madrid. A nivel regional, se mantiene la misma ratio y practicamente
todas las Comunidades Autonomas experimentan cierto crecimiento: Catalufia con
641.101 personas (concentradas en la provincia de Barcelona), seguida de Andalucia
(386.928), Madrid (314.451) y Comunidad Valenciana (249.453). En términos
proporcionales, las Ciudades Auténomas de Melilla (44.743) y Ceuta (36.803)
superan con creces al resto de territorios, con sendas poblaciones musulmanas en
crecimiento que rondan en torno al 44% de la poblacion total ceuti y del 53% de la
melillense.

En cuanto a sus instituciones, la CIE es el érgano que representa a las entidades
musulmanas y su interlocutor con los poderes publicos. Segin el Registro de
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Entidades Religiosas actualmente estan integradas en la CIE 43 federaciones, entre
las que se encuentran la UCIDE (que aglutina a otras 20 federaciones regionales y
provinciales), la FEERI y otras, junto a 27 comunidades sin federar (Observatorio
Andalusi, 2023, p. 14). Ademas, constan inscritas 1.895 entidades y 21 asociaciones
confesionales. Estas cifras sitiian al islam en la segunda confesion minoritaria de
Espana, tras el cristianismo evangélico con 3.179 iglesias; el catdlico, en tanto
confesion mayoritaria cuenta con 22.988 parroquias, segun datos de la Conferencia
Episcopal Espafiola. Los lugares de culto islamico estan presentes en practicamente
toda la geografia espafiola, si bien, se concentran en Catalufia (332), Andalucia (275),
Comunidad Valenciana (229), Madrid (132) y Region de Murcia (118). En proporcion
al nimero de habitantes y extension territorial, Ceuta y Melilla son también enclaves
importantes con 65 y 14 lugares de culto respectivamente; asi como La Rioja con
24. En lo relativo a su adscripcion religiosa los ritos sunies maleki y hanafi son
los mayoritarios, seguidos del chafei y del hanbali, y del chii yafari; también se
distinguen algunas pequefias cofradias sufies (Observatorio Andalusi, 2023, p. 2;
2022, p. 25 2020, p. 2).

4.2. Sobre el caso actual del islam en Argentina

En Argentina, a diferencia de Espafia, la institucionalizacion del islam se produjo
con anterioridad, en las tres primeras décadas del siglo XX. Lo coincidente es que
a partir de los aflos setenta el islam en América Latina asiste a una reconfiguracion
que confluye con un escenario de cambios en Oriente Medio (Logrofio, Pinto &
Karam, 2015; Montenegro, 2019). En Argentina se producen simultineamente
tres procesos: la difusion transnacional del islam desde sus centros doctrinales y
politicos; nuevas migraciones de musulmanes desde Asia y Africa; y la conversién
al islam de personas de nacionalidad argentina y sin origen arabe. Ello supuso
una reestructuracion del islam y sus comunidades marcada por la diversificacion,
conformacion e institucionalizaciéon de nuevas tradiciones islamicas y formas
de ser musulman. Montenegro (2014) lo caracterizé como un nuevo momento de
institucionalizacion.

El primer proceso impulsado en los setenta, teorizado como un momento de
resurgimiento y busqueda de hegemonia en la expansion transnacional del islam
desde sus centros geopoliticos a otras geografias del mundo, modificé el devenir
de las comunidades musulmanas de América Latina (Brieger, 1996; Vagni,
2010). En Argentina la transnacionalizacion islamica opera de dos maneras: una
que caracterizamos a través de lazos institucionales donde las embajadas son
fundamentales, y otra cuyos circuitos de transnacionalizaciéon en principio son
menos institucionales y se vinculan a las migraciones. En el primer caso, desde los
setenta en adelante, paises como Arabia Saudita, Iran y Turquia construyeron redes
politicas, actividades diplomaticas y colaboraron financieramente con la creacion
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de mezquitas, musallas y madrazas. En Cordoba, la embajada saudi financio la
ampliacion edilicia de la Sociedad Arabe Musulmana, y Turquia apoy® la creacion
del Instituto Cultural Islamico y Mezquita de Cordoba. En los afios ochenta y
noventa Arabia Saudita concedié becas de estudio en sus centros islamicos para
formar a conversos argentinos en idioma arabe y ciencias islamicas, quienes luego
regresaron a sus lugares de origen y ejercieron como imanes o traductores. En este
marco se originaron organizaciones culturales encargadas de la edicion, traduccion y
distribucion de impresos islamicos, como la Oficina de Cultura y Difusion Islamica
de Argentina en 1992 y la Organizacion Isldémica para América Latina y el Caribe en
1997. Estas en conjunto realizaron la traduccion y edicion de las obras de hadices de
Sahih Muslim y Sahih al-Bujari, con el auspicio y financiamiento de paises del Golfo
(Jauregui, 2019). Por su parte, [ran también profesionalizé a conversos con becas de
estudio, envio recursos materiales y edito publicaciones (Montenegro, 2023a).

Entre los circuitos transnacionales ligados a la migracion se ubica la llegada
del Jama’at Tablighi. Siguiendo a Montenegro (2023a) desde los ochenta sus
misioneros recorren el pais y son acogidos por instituciones sunitas, y desde el 2010
se localizaron en Buenos Aires con la construccion de musallas y una madrasa.
En Cérdoba, la Sociedad Arabe Musulmana registré ya en la década del setenta la
llegada de misioneros. En la actualidad éstos provienen de Pakistan y Sudafrica y
cuentan con una sede en la ciudad capital. En los afios noventa, otra tradicion que se
expandio6 producto de la migracion, en este caso de argentinos hacia Oriente Medio,
fue el sufismo de las 6rdenes Nagshbandi Haqqani y Halveti-Jerrahi. A diferencia
de Espafa donde el sufismo representa una tradicion minoritaria, en Argentina
actualmente, siguiendo a Montenegro (2019), es la principal puerta de entrada de
conversiones al islam. Por ultimo, la presencia de la tradicion Ahmadia, que cobro
visibilidad publica con la llegada al pais en 2017 de Marwan Gill, un tedlogo aleméan
de origen pakistani que ejerce como imam y presidente de la Comunidad Musulmana
Ahmadia de Argentina. Si bien son una minoria dentro del islam, su imam destaca
por su participacion en los medios de comunicacion donde promueve la paz y el
dialogo interreligioso, llegando incluso a participar en la beatificacion que realizé el
Vaticano de la primera santa argentina, evento que contd con la visita del presidente
Javier Milei.

El segundo proceso que diversifico la presencia islamica en Argentina refiere a
la migracion de musulmanes provenientes ya no solo de Oriente Medio sino también
de Asia y Africa. Desde fines de los noventa predomina la inmigracion desde Africa
Subsahariana de nacionalidad senegalesa, pero no exclusiva, pertenecientes a las
cofradias Mouridiyya y Tijaniyya (Capovilla, 2023). En Cérdoba, los musulmanes
de origen sudafricano participan de los ritos comunitarios de las instituciones sunitas
y al mismo se retinen entre ellos para realizar sus propias celebraciones, como el
Magal de Touba. Para ejemplificar los cambios en las membresias institucionales
producto de la inmigracion, la configuracion actual de la Sociedad Arabe Musulmana
de Cordoba estd compuesta por inmigrantes de Palestina, Siria, Libano, Egipto,
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Yemen, Tunez, Marruecos, Argelia, Camerun, Nigeria, Senegal, Sudafrica, Pakistan,
conversos argentinos y descendientes de sirios y libaneses.

El tercer proceso es la conversion y la consecuente diversificacion de las
dinamicas institucionales. Sehalamos que el islam en Argentina originalmente estuvo
restringido a los inmigrantes arabes y sus descendientes, pero desde los ochenta y
especialmente los noventa se convierten al islam personas de nacionalidad argentina
y sin ascendencia arabe. Asi, siguiendo a Montenegro (2023a), la configuracion de
los grupos e instituciones es la siguiente. Las instituciones sunitas antiguas, aunque
permiten la presencia de conversos son dirigidas casi exclusivamente por argentinos
de ascendencia arabe. Las instituciones chiitas que se integraron a las redes
transnacionales promovidas por Iran son mas abiertas a una configuracion mixta
entre arabes y conversos. Las comunidades alauitas se configuraron histéricamente
como etnorreligiosas y no abiertas a la conversion, y en parte sucede lo mismo con las
cofradias africanas (Capovilla, 2023), mientras que el sufismo argentino Nagshbandi
y el Halveti Jerrahi tienen una génesis y membresia integramente de conversos de
nacionalidad argentina.

En lo relativo al numero de fieles las mediciones internacionales ubican
a Argentina como el pais con mayor poblacion musulmana de América Latina
(Montenegro, 2023b). Por su parte, las instituciones islamicas estiman que hay entre
450.000 y un millén de musulmanes. Sin embargo, la cifra no ha sido cotejada por las
investigaciones académicas ni por el Estado, dado que en los sesenta dejo de incluirse
la categoria “religion” en el censo nacional. En el Registro Nacional de Cultos de
Argentina!! constan inscritas 18 instituciones musulmanas, pero Montenegro (2015)
seflala que hay mas de 35 entre mezquitas, musallas y asociaciones. Mas alla de esta
inscripcion, no existe una instancia unica y oficial de dialogo estatal con el islam
y se trata mas bien de lazos oficiosos. Cada rama sectaria tiene su propia forma
de construir discursos de identidad, afiliacion y presencia publica (Montenegro,
2015). El sunismo a través del Centro Islamico de la Republica Argentina (Buenos
Aires) construyo su legitimidad como institucion madre e interlocutora privilegiada
del Estado. Forjo su imagen publica a través de la participacion en actividades
interreligiosas y con conversaciones con la Iglesia Catdlica y diferentes niveles
gubernamentales (Montenegro, 2015). Fue representativo en 2009 la visita a la
institucion de la entonces presidenta Cristina Fernandez de Kirchner; primera
vez que un mandatario argentino se hacia presente (Montenegro, 2014). También
participan en la representacion a nivel nacional organizaciones como la Federacion
de Entidades Islamicas de la Republica Argentina (FEIRA), la Confederacion de
Entidades Argentino Arabes (FEARAB Argentina) y la ONG Asociacion Arabe
Islamica. En paralelo, el chiismo mantiene otro modo de insercion en el espacio
publico, puesto que las relaciones transnacionales con Iran le otorgan un perfil

11 Dependiente del Ministerio de Relaciones Exteriores, Comercio Internacional y Culto.
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autonomizado del plano nacional, contestatario e inserto en el espacio mas amplio
de ONG (Montenegro, 2014).

En resumen, en estas ultimas décadas la visibilidad del islam y de los
musulmanes en la Argentina cambid sustancialmente. De un desconocimiento
general y una presencia marginal en la opiniéon publica y los medios, el tema se
tornd agenda nacional a partir de los afios noventa con la presidencia de Carlos Saul
Menem, de origen sirio y musulman. En una década convulsa politicamente por los
atentados en Buenos Aires a la Embajada de Israel en 1992 y a la Asociacion Mutual
Israelita Argentina (AMIA) en 1994, los medios de comunicacion recurrieron
a arraigados estereotipos sobre los arabes y musulmanes, sefalando corrupcion
y lazos con actores externos del mundo arabe. De ahi que las entidades arabes y
las musulmanas debieran hacer frente a la (re)construccion de nuevos imaginarios
negativos (Jozami, 1998, 2004). Estas representaciones continuaron tras los atentados
de las Torres Gemelas en New York el 11 de septiembre de 2001, aunque tuvieron
una derivacion hacia la Triple Frontera entre Argentina, Brasil y Paraguay, propuesta
como una confluencia de terrorismo, corrupcion y redes trasnacionales islamistas
(Montenegro, 2014). A su vez, el impacto de la politica de Oriente Medio también
influy6 en la afirmacion de imaginarios negativos sobre las comunidades locales. De
alli la necesidad permanente de las comunidades de enfrentar los prejuicios, sefialar
una presencia historica del islam en el pais y promover el dialogo interreligioso'?.

5. ALGUNAS REFLEXIONES PARA EL DEBATE

El objetivo de este trabajo fue realizar una comparacion que caracterizase
las singularidades de la génesis y desarrollo del islam y de sus comunidades
en Espafa y Argentina. Para ello, se han utilizado periodizaciones histdricas
realizadas por investigaciones socioantropologicas, y observamos que,
aunque a lo largo de su trayectoria hay coincidencias temporales y ciertos
nexos, las caracteristicas de la presencia isldmica son distintas.

En este sentido, durante el primer periodo el envite evangelizador cristiano y la
empresa colonial de la Corona espaiiola estuvieron en la base de la conformacion del
islam en los dos territorios, convirtiendo a los moriscos expulsados de la Peninsula
Ibérica, junto a los esclavos negros islamizados procedentes del continente africano,
en uno de los grupos que protagonizarian el germen del islam en el territorio
americano. Tanto en uno como en otro pais, después acontecerian etapas de ausencia
y/o invisibilizacion del islam hasta el comienzo del segundo periodo.

El segundo periodo que llamamos “Pasado-presente”, sefialamos que ambos
paises presentan dinamicas muy distintas, a la vez que comparten el hecho de que

12 En Coérdoba con el Comité Interreligioso por la Paz (COMIPAZ) y en Buenos Aires
con el Instituto de Dialogo Interreligioso.
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la impronta politica del Estado ha determinado el papel institucional desempenado
por el islam en la esfera publica. En el caso espafiol, la mayor parte de los sucesivos
posicionamientos del Estado respecto a la libertad religiosa configuraron al islam
como una religion no permitida, extranjera e historicamente enemiga de la nacion
espafiola; pero, de facto, los intereses coloniales de Espafia hicieron del mismo
una religion tolerada y promovida especialmente en los territorios magrebies. El
caso argentino, por su parte, responde a significativos flujos migratorios de fines
del siglo XIX de poblacion musulmana procedente de Oriente Medio. Los arabes
migrantes o “turcos” ocuparon un lugar subalterno en la ecuacion ‘minoria religiosa-
posicionamiento del Estado’. Sin embargo, su mayor presencia publica estuvo
determinada por el ascenso socioecondmico y el grado de reconocimiento concedido
por el Estado y sus elites politicas.

En este periodo Argentina es pionera en la institucionalizacion del islam,
acometida durante las tres primeras décadas del siglo XX". En cambio, en Espafia
este proceso es posterior y esta ligado a la instauracion tardia del régimen democratico
y con ¢él, del establecimiento del derecho fundamental de libertad religiosa y de
culto en 1978, que reconoceria por vez primera como sujetos de derecho a otras
confesiones religiosas, ademas del cristianismo catélico. En el origen de este
logro, se encontraban un pequefio pero activo grupo de musulmanes y musulmanas
espafolas conversas y estudiantes y profesionales de Oriente Medio llegados al pais
unos afios antes.

En el tercer periodo, “Presente-futuro”, observamos que a partir de los afios
ochenta del siglo XX el desarrollo del islam en ambos paises presenta coincidencias.
A saber: el papel del Estado en la institucionalizacion del islam en funcion del grado
de reconocimiento publico; la transformacion y diversificacion institucional por el
establecimiento de lazos transnacionales y pertenencias identitarias globales; y la
combinacion de elementos locales y transnacionales, es decir, la impronta de los
fenomenos de conversion al islam y de las migraciones transnacionales de personas
musulmanas. Aunque en Argentina el islam tuvo una institucionalizacion mas
temprana y las personas y organizaciones musulmanas formaron parte de las esferas
publica, politica y econdémica del siglo XX, actualmente la presencia islamica en
términos numéricos y de entidades es significativamente menor que en Espana, en
donde los flujos migratorios contemporaneos transformaron radicalmente la foto del
islam, aumentando el nimero de personas creyentes, de instituciones y comunidades.

Finalmente, en ambos paises han sido los estudios migratorios iniciados entre
los afios ochenta y noventa el principal canal de investigacion de la presencia
musulmana y de su institucionalizacion. En Argentina inicialmente los estudios
migratorios se centraron en grupos cristianos, salvo algunas investigaciones, pese
a la labor politica, cultural y econémica que desempefaron referentes musulmanes.

13 En otros paises de América Latina como México, Colombia y Venezuela la institucionaliza
el islam se produce entre las décadas de 1970-1980 (Montenegro, 2019).
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Aun en la actualidad el estudio de campo sobre la presencia islamica es incipiente
y se realiza principalmente desde la sociologia y antropologia de la religion y
los estudios internacionales. La falta de estimaciones académicas abre para este
pais nuevos horizontes investigativos. En Espana, las primeras investigaciones
socioantropologicas consideraron mayormente al islam desde una perspectiva
migratoria y, por tanto, extranjerizante. Sin embargo, desde hace mas de una década,
estudios mas recientes se distancian de este enfoque y parten de la premisa de
que hablar de personas musulmanas en Espafia, es hablar también de ciudadania
espafola y nacionalidad mayoritaria entre el colectivo musulman en este pais. En
Argentina, por su parte, contra las tendencias mediaticas de homogeneizacion de
las y los musulmanes, los estudios se abocan principalmente a la diversidad de las
trayectorias institucionales y comunales, segin sus configuraciones historicas y
transformaciones contemporaneas.
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