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Introduccion

Este articulo es una reflexién a partir de investigaciones
etnogréficas sobre las motivaciones que llevan a un con-
junto de habitantes de la ciudad de Bogotd a convertirse
en musulmanes a una edad adulta. Al provenir de me-
dios sociales tradicionalmente catdlicos, estas personas
realizan un esfuerzo por “vivir islimicamente” (segtn
sus propios términos), a pesar de que su nueva condi-
cién como musulmanes implique creencias, valores y
practicas discrepantes con respecto a la mayoria de la
poblacién colombiana, lo cual genera un cierto ndmero
de dificultades que se agudizan continuamente debido
a los estereotipos negativos que circulan en torno al is-
lam (Sarrazin y Rincén, 2015).

Sin embargo, como se verd, estos sujetos encuentran
en el islam nuevas fuentes de motivacién y orientacién
tanto cognitiva, como moral, comportamental y emo-
cional. De manera mds general, la principal hipétesis
que sustentamos aqui, sefiala que los conversos encuen-
tran en el islam un marco de trascendencia que otorga
nuevos sentidos a sus vidas, aunque esto no signifique
el abandono definitivo de los marcos de inmanencia
propios de la cotidianidad moderna (Taylor, 2007). La
trascendencia, como se argumentard, no se debe con-
fundir con la categoria de lo sobrenatural, sino que se
relaciona con las fuentes de sentido y con las priorida-
des que los sujetos definen para si. La trascendencia es
una categoria que también nos permite entender una
visién critica que los conversos plantean en contra de
la modernidad racionalista, capitalista e individualista.
La religion, en este contexto, se convierte en una plata-
forma para la expresién del descontento (Zizek, 2006).

El fenémeno de nuevas adhesiones al islam en Oc-
cidente contradice la gran teoria de la secularizacién
que doming las ciencias sociales hasta hace unas déca-
das (Berger, 1999). Segtin esta teoria, la modernizacién
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de las sociedades llevaria a que la religién disminuye-
ra progresivamente. En efecto, Beriain y Sanchez de la
Yncera (2012: 37-38) recuerdan que, en el siglo XIX,
el término secularizacion se usé para proponer un pro-
ceso teleolégico que culmina con la desaparicién de la
religion. Estos planteamientos generales han sido con-
tundentemente rebatidos por varios autores, entre ellos

Casanova (2012) y Taylor (2007).

Si bien la importancia de la religiosidad en la po-
blacién mundial no disminuye, se debe reconocer
que los fenémenos religiosos se han transformado
profundamente al tenor delos procesos de desinstitucio-
nalizacién, pluralizacién e individualizacién, evidentes
en la modernidad tardia (Beck, 2009; Bidegain, 2005).
En paises como Colombia, la Iglesia catélica ha perdi-
do el monopolio de la fe (Beltran, 2013) y el individuo
contempordneo tiene la posibilidad de adherir a dife-
rentes ofertas religiosas. Con la Constitucién Politica
de 1991, en este pais se reconocen oficialmente diver-
sas iglesias, el Estado permite la libertad de conciencia
y de culto, y se acepta el derecho de los ciudadanos a
elegir su religion (Munévar, 2005).

Esta situacién pluralista es, como sefiala Berger
(1971: 169), “una situacién de mercado”. Cada re-
ligién es sé6lo una mds entre las opciones disponibles
para las personas (Luckmann, 1973: 110). De esta
manera, las religiones tradicionales se convierten en de-
positos de signos y de valores relativamente estables,
a los cuales los individuos pueden recurrir segin sus
intereses (Hervieu-Léger, 1999: 59). Los sujetos a quie-
nes se refiere el presente articulo acceden por su propia
voluntad al islam, a la vez que se desvinculan de la insti-
tucién religiosa de sus ancestros.

La investigacién empirica en la cual se basa este arti-
culo indagé, en primera instancia, sobre las razones por
las cuales existe un interés por la religién islimica en un
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conjunto de citadinos, especificamente en la manera en
que estas personas interpretan y experimentan la reli-
gién, asi como la forma en que esta nueva adhesion ha
influido en sus percepciones, sentimientos, discursos,
valores y practicas. Mds que una conversién nominal, ser
musulmdn es “vivir islimicamente”, expresién que se re-
fiere a la forma correcta de actuar constantemente segin
el Cordn, los hadices"y la ley islimica conocida como
sharia. Pero esta nueva adhesién no puede limitarse,
desde el punto de vista analitico y teérico, a un conjun-
to de reglas de comportamiento; ser musulmén implica
concebir el mundo y la existencia de una manera par-
ticular, lo cual tiene consecuencias en las motivaciones
subjetivas y el sentido que se le otorga a la propia vida.

Antes de finalizar esta introduccién, cabe aclarar
que no pretendemos basarnos en una definicién gene-
ralizada del islam, sino que indagamos en lo que es el
1slam para el conjunto de sujetos que participaron en la
investigacion. Estamos de acuerdo con Varisco (2005),
quien sostiene que es un contrasentido aspirar a una
definicién dnica de esta religion, ya que esto impide
conocer las diversas experiencias locales. Al reconocer
todas las versiones del islam que existen en el mundo
(Asad, 2007), reconocemos también que un plantea-
miento globalizante no tendrfa validez alguna.

Metodologia

Las observaciones etnograficas permitieron conocer de
primera mano las précticas y los discursos de un con-
junto de dieciocho personas que decidieron convertirse
en musulmanes. Esto implicé la interaccién con ellas,
tanto en los lugares de culto, como en su cotidianidad.
Para ello, se visitaron los cinco centros principales de
congregacién musulmana en Bogotd: el Centro de Es-
tudios Islamicos Al Qurtubi, la Casa Cultural Isldmica
Ahlul Bayt, la mezquita Al Reza, la mezquita Abu Bakr
y la mezquita Estambul. Alli, se observaron actividades
colectivas como oraciones, sermones, lecturas, clases
de drabe, clases de comportamiento y valores, o gru-
pos de estudio islimico. En estos lugares conocimos
a las personas con quienes se realizaron entrevistas de
larga duracién, abiertas y no directivas, es decir, “entre-
vistas etnogréficas” (Guber, 2001). En algunos casos,
logramos establecer un vinculo personal que permitié
sostener varias conversaciones en diferentes dias con
los mismos individuos.
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A través de un acercamiento de tipo fenomenol6-
gico (Berger y Luckmann, 2003), se indagé sobre las
experiencias subjetivas vividas por los creyentes, con
el fin de comprender mejor algunas nociones centrales
como las de sumision o pureza, asi como las maneras
en que la adhesién al islam es recibida como un marco
referencial alternativo y una nueva fuente de sentidos.

Algunas generalidades sobre
los musulmanes en Colombia

En Colombia, las agrupaciones musulmanas estan con-
formadas por conversos colombianos y por personas
originarias de Oriente Medio. Sin embargo, s6lo a partir
de los afios noventa empiezan a ser notables las conver-
siones por parte de los locales (Castellanos, 2010). La
tnica investigacién cuantitativa conocida hasta el mo-
mento, planteaba en el 2010 que habria en Colombia
unos 10.000 musulmanes, y al menos 1.500 de ellos vi-
virfan en Bogotd (Castellanos, 2010).

Sin que se pueda hablar de un proselitismo inten-
so, el principal canal de comunicacién para la difusién
de mensajes isldmicos es Internet, aunque también hay
que tener en cuenta los cursos y las conferencias dic-
tadas en los centros culturales, asi como los folletos y
libros que alli se distribuyen. La asistencia a los lugares
de congregacion es gratuita, generalmente abierta y no
implica compromisos por parte del asistente. Hemos
encontrado que muchos de los conversos en Bogota
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han visitado varios de estos lugares, sin importar si son
de orientacién chiita o sunita. Allf se acoge muy cordial
y generosamente al visitante, se comparten alimentos
y bebidas, se realizan las oraciones, se presta material
para lectura, se ensena la lengua, se discuten formal e
informalmente temas isldmicos, etcétera.

Para convertirse en musulmédn es requisito pro-
nunciar la shahada, es decir, “testificar” que no hay
mds divinidad que Ald, y que Muhammad es su pro-
feta. Esto lo puede hacer la persona en el momento en
que le parezca adecuado. En cuanto a las pricticas, el
1slam tiene cinco pilares: la shahada; el salat, que es la
oracién; el ramaddn o ayuno; el zakat, o donacién a los
pobres; y el kaj, que es la peregrinacién a la Meca. De
ellos, sélo el dltimo no es obligatorio para los musulma-
nes. La oracién o salat debe realizarse a horas precisas
del dia, interrumpiendo, si es necesario, cualquier otra
actividad que tenga lugar en ese momento. Se conside-
ra que las oraciones deben realizarse en drabe y que es
mapropiado traducir el Cordn, ya que sélo en drabe se
comprenderfan cabalmente los conceptos isldmicos.

La comunidad de musulmanes del mundo es de-
nominada wmmah®. Desde sus origenes, la ummah
pretende trascender las fronteras tribales, raciales,
nacionales o lingiiisticas existentes. Asf, el islam se
plantea como una religién “universal” que puede flo-
recer en cualquier parte del mundo y en cualquier tipo
de poblacién, incluida la colombiana. El islam puede
ser clasificado como una religién de ‘ubicacién global’

(Barker, 2006: 206).

En palabras de Carlos?, “el profeta Muhammad djjo,
en su dltimo discurso antes de morir, que un blanco no
es diferente a un negro, un drabe no es diferente a un
no drabe”. Se busca asi convencer a toda persona de
que el islam no es una religion exclusiva de los arabes
o de Oriente Medio, y que gracias a ésta se construye
una “hermandad universal”; asimismo, es frecuente
escuchar en los discursos institucionales que “todo mu-
sulmdn es hermano”. Esto, por supuesto, favorece la
construccién de vinculos sociales entre los musulmanes,
vinculos que son muy valorados por los citadinos que
hemos encontrado. Arturo’, por ejemplo, asegura que

= Tiwo headed possum, 2011-2016 | ©Andrew Lancaster
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“uno en la comunidad isldmica encuentra esa herman-
dad, se siente uno acogido, se siente apoyado y sigue
adelante”. La relacién entre la religién y la cohesién so-
cial o la formacién de comunidades ha sido estudiada
ampliamente en las ciencias sociales desde Durkheim
(1968). Sin embargo, en este articulo no ahondaremos
en ello, para concentrarnos en otros aspectos menos es-
tudiados de las subjetividades.

Busquedas de sentido

La nocién de biisqueda espiritual es central en el dis-
curso de los adeptos al islam en Bogotd. Por lo general,
estos sujetos describen un recorrido en el que aban-
donan la tradicién catdlica de sus familias, conocen
otras formas de religiosidad (especialmente cristianas
evangélicas), y, finalmente, llegan al islam. Al respec-
to, Anibal® dice: “Estuve en cristianismos diferentes,
después fui buscando en las cuestiones de los extrate-
rrestres y tal y por aqui, por alld, pero no encontraba
algo como mds tangible”. En su recorrido, Anibal tuvo
que “buscar otros caminos [...] y en esas, pues ya vine
a encontrar cosas sobre el islam”. Arturo, por su parte,
relata: “Llegué al islam a través de una investigacién de
tipo académico. También habfa un vacio existencial y
tenfa varias dudas con respecto a mi relacién con Dios”.
En su entrevista, Oscar® afirma: “Pues yo en esta vida
fui hasta ateo [marxista], después fui budista, siempre
tuve como esa inquietud. [...] Nacer, crecer y morir,
¢qué sentido tiene la vida asi® Estudiar, trabajar, pero
siempre hay como esa pregunta”. Armando’, por su
parte, asegura: “He encontrado, ahora si, como decir,
la pieza que armé todo el rompecabezas”, al referirse al
1slam como aquella experiencia que ahora da sentido a
su vida entera.

El catolicismo ya no se presenta como una opcién
legitima para la poblacién estudiada®. Segin Anibal,
para los catélicos, “el que reza y peca empata”: el cato-
licismo es visto como una religién “poco seria”, donde
las personas pueden pecar libremente y luego borrar
sus pecados con unas cuantas oraciones, las cuales se
convirtieron en puro formalismo sin sentido para los
nuevos musulmanes. Adicionalmente, se insiste en la
corrupcién de los lideres en la Iglesia Catdlica. En pala-
bras de Wilmar?, “yo lef la historia de la iglesia y puedo
concluir que es muy nefasta, donde [hay| corrupcién,
tras corrupcién, tras corrupcién”. Estas narraciones

sefialan la importancia que tiene para los sujetos la ri-
gurosidad moral que encuentran en el islam, y no en el
catolicismo.

El musulmin se concibe como un individuo en
perpetuo proceso de perfeccionamiento y aprendiza-
je. Este proceso implica disciplina y rigor, y se expresa,
en parte, mediante el concepto de purificacion, por
¢jemplo, en el lavado ritual conocido como wudu, cu-
yos pasos y condiciones son complejos y precisos (por
lo que no entraremos en detalles aqui). De manera ge-
neral, se dice que, independientemente de la practica
corporal, es muy importante tener la intencién de pu-
rificarse. Al finalizar el proceso de la ablucién se debe
realizar la oracién de la shahada.

Asociadas con el concepto de pureza, las reglas
sobre lo permitido y lo prohibido, o lo kalal y lo ha-
ram', se refieren tanto a los comportamientos, como
a los alimentos (entre las prohibiciones mds comunes
estdn la carne de cerdo y el alcohol). Lo kalal,lo haram
y la ablucién funcionan como una manera de ordenar
la experiencia de los musulmanes y, por consiguiente,
permiten al individuo que se acerca a esta religién en
Bogotd, experimentarla como una manera especial de
vivir. Al respecto, Arturo comenta lo siguiente: “El is-
lam es una forma de vida, mds que una religién [...] El
1slam abarca todo, entonces eso nos hace la vida mis
ficil”. Es comin escuchar entre la poblacién la afir-
maci6n segun la cual esto no se trata de una religion,
sino de una forma de vida; lo importante es “vivir isld-
micamente”. Esta nueva forma de vida es considerada
por ellos/as como una verdadera transformacién en sus
vidas que les trae bienestar. Este cambio, cabe aclarar,
no se entiende como una intervencién divina que mi-
lagrosamente transforma la materialidad de sus vidas
trayendo riquezas o prosperidad econémica'’. No se
trata pues de una intervencién de origen sobrenatural,
como explicaremos mds adelante.

La clasificacién del mundo en lo puro y lo impuro
emanan de un ordenamiento general o césmico que las
sociedades conciben, y que permite a los sujetos tener
la sensacion de que existe una “unidad de la experien-
cia” (Douglas, 1973: 15). Las ordenanzas islamicas,
en efecto, mds que ser imposiciones aisladas u obliga-
ciones arbitrarias, se articulan con una concepcién del
mundo que integra las experiencias y las acciones en lo
que el sujeto percibe como un todo coherente.
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De otra parte, la palabra drabe muslim
(de la cual procede la palabra musulmdn)
se traduce aproximadamente como “aquel
que se somete a Ald”. Esta “sumisién”, cabe
notar, estd intrinsecamente ligada a un “es-
tado del ser” o una “manera de vivir”, y se
asocia también con los conceptos de acep-
tacion y de compromaso. Adicionalmente, en
estos medios se explica que la palabra uslam
estarfa relacionada semdnticamente con no-
ciones como paz, tranquilidad y seguridad.
Asi pues, se trata de un estado de sumisién,
aceptacién o compromiso ante Ald, que ge-
nerarfa tranquilidad, paz o seguridad.

En cuanto al concepto de Ald, su tra-
duccidn es una de las mds debatibles; suele
traducirse como “Dios”, aunque esto es
problemitico, ya que esta dltima palabra
de la lengua europea estd imbuida de con-
notaciones cristianas que oscurecen su
eventual comprensién. En las oraciones de
los musulmanes, es frecuente escuchar la
frase “Ald, el misericordioso”. Para mos-
trar un sentido de la frase, podemos traer las
palabras de Carolina': “[Al4] es misericor-
dioso porque sin El no habria vida, sin El no
existirfamos”. Pero de manera mds general,
el concepto de Ald se asocia con el origen
(no necesariamente cronolégico) del orden
existente en el universo. Por eso que el is-
lam y la ciencia moderna no son excluyentes
para los musulmanes, quienes recuerdan,
como lo hizo Andrea", que Newton era pro-
fundamente creyente en Dios, o que Albert
Einstein habria dicho que “Dios no juega a
los dados”.

En sus explicaciones, estos musulmanes
hacen referencia a la inmensa complejidad
del universo, con sus intrincadas formas y su
preciso funcionamiento, lo cual, segtin ellos,
no podria existir sin un creador, sin una in-
teligencia universal que definiera semejante
orden césmico. Sin embargo, para el musul-
man, el principal objetivo del conocimiento
no debe ser la fabricaciéon de tecnologias
para transformar indefinidamente la natu-
raleza y maximizar la produccién material,
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sino llegar a comprender y ser conscientes de aquel orden, de sus
leyes, para someterse a éstas. Se trata, pues, de aceptar el orden del
universo, de obedecer las leyes de Ald, aceptacién y obediencia que
traerfan a las personas tranquilidad y paz.

Por otro lado, el islam se presenta como una fuente segura de
orientacién en tres planos que, como Sarrazin (2015a) explica, es-
tdn intrinsecamente relacionados: los planos cognitivo, conativo y
emocional. El creyente aminora asf las incertidumbres o las crisis
de sentido propias de nuestras sociedades. Estos nuevos musulma-
nes han encontrado un “marco referencial” (Taylor, 1996) tnico,
estable y ampliamente abarcador. Al respecto, Viviana'* afirma que
“no hay que basarse en terceros”, ya que “en el islam encuentro las
respuestas que necesito y s6lo le rindo cuentas a Ald”. Para Camilo,
en el Cordn estd la orientacién para tomar cualquier decisién en la
vida. Muhammad"® considera que “el Corin dice qué, cémo, cudn-
do, todo lo dice”.
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A propésito del bienestar y la tranquilidad que el
islam les ha suministrado, Oscar dice lo siguiente: “Sin-
ceramente [antes de llegar al islam] no era feliz con
lo que yo hacfa, con lo que sentia, con lo que vivia. No,
yo no era feliz. Y acd en el islam pues todo sigue igual,
sigo viviendo donde estoy viviendo, o sea, material-
mente todo es normal, pero siento paz”. Segun varias
personas, desde que son musulmanes, sus niveles de
estrés cotidiano han disminuido. Considerar que lo im-
portante estd mds alld de las contingencias materiales,
les ha permitido aminorar las preocupaciones cotidia-
nas y restar importancia a los fracasos personales, lo cual
tiene efectos notables. Recordemos que estas personas
viven en un sistema competitivo, en una sociedad exclu-
yente, con grandes desigualdades y caracterizada por la
precariedad. Sentir que todo ello en realidad no es “tan
importante”, como dice Viviana, reduce su ansiedad.

De manera mds significativa atin, estas personas
encuentran en el islam un sentido para su diario vi-
vir. Por ejemplo, Danilo dice: “Cuando uno emprende
cualquier actividad, sea en lo cotidiano o en lo que sea,
[esta actividad] siempre tiene que tener una connota-
ci6n espiritual”. Dicha “connotacién” parece implicar
un cambio en la actitud y el estado animico de las per-
sonas. Segtn el sheyj Ilias', esto también evita el tedio
y la apatia que pueden generarse en la rutina diaria. Por
eso afirma que “si te levantas con la intencién de que
vas a adorar a Dios, pues el asunto cambia”; el sentido
de las acciones cotidianas se transforma y se realza, por
banales o repetitivas que sean.

El sistema de simbolos que constituye una religién,
permite “establecer vigorosos, penetrantes y durade-
ros estados animicos y motivaciones entre los hombres,
formulando concepciones de un orden general de exis-
tencia” (Geertz,2001: 89). La introduccién de ese orden
general de existencia que propone el islam, permite que
las emociones y las motivaciones de los adeptos sean
mis fuertes. Por demds, “el signo portador de signifi-
caci6n religiosa introduce un elemento absoluto y pone
fin a la relatividad y a la confusién” (Eliade, 1996: 31).
A diferencia del catolicismo, que es percibido, como ya
se dijo, como una religién corrupta y de moral laxa, y
en contraposicién con un medio cultural donde el re-
lativismo y la pluralidad de opiniones encontradas son
frecuentes, el islam se presenta como una propuesta cla-
ra y fuerte que reintroduce aquel ‘elemento absoluto’

que la modernidad tardia ha debilitado (Gellner, 1994).

Critica y trascendencia

El fenémeno de las conversiones religiosas por parte de
sujetos modernos y adultos ha sido generalmente ana-
lizado a partir de las teorias de Lofland y Stark (1965),
y Lofland y Skonovd (1981). Segtin estas teorfas, una
persona adulta decide convertirse s6lo si atraviesa por
una grave crisis personal y tiene lazos sociales o familia-
res muy débiles o nulos. Sin embargo, “los bogotanos
que adhieren al islam no son individuos marginados de
la sociedad, estdn bien integrados al sistema laboral, y
no necesariamente recurren a la religién en momentos
de crisis o eventos tragicos en sus vidas” (Sarrazin y
Rincén, 2015: 136). Consideramos que el término cri-
sis puede ser utilizado, aunque en un sentido diferente
y de manera muy moderada. Podemos hablar, para el
caso que nos conclerne, de “crisis de sentido”, tal como
la entienden Berger y Luckmann (1997), es decir, como
un fenémeno generalizado en la modernidad, causado
en parte por la relativizacién de los valores y el plura-
lismo cultural. Segin dichos autores, la diversidad de
puntos de vista a la cual se ven expuestos los ciudada-
nos modernos, impide el afianzamiento de un marco
referencial definido que permita dar un sentido cohe-
rente y estable a la existencia. La modernidad debilita
las posibilidades de un sentido “supraordinal” (Ber-
ger y Luckmann, 1997) que permita a los individuos
mtegrar las diferentes facetas de sus experiencias vivi-
das bajo un mismo ordenamiento general. Varios de los
mdividuos contactados mencionan que, en la sociedad
moderna, no encuentran el “sentido de la vida”, expre-
si6n que contiene implicitamente la idea de un orden
integral para la existencia: la vida tiene un sentido, o
hay algo que le da sentido a la vida. El islam se presenta
como un marco que permite tal unificacién.

Estas personas se refieren a la sociedad en la que
viven como “capitalista”, “consumista”, “materialista”,
“individualista”, términos de los cuales se valen para
proferir en su contra una serie de criticas, realzando asf
el valor de ser musulman. Por ejemplo, segin los suje-
tos entrevistados, en esta sociedad “no se respetan los
valores”; se denuncian igualmente practicas especificas
como el consumo de alcohol, de drogas psicoactivas,
o la prostitucién; y se habla, frecuentemente, de la fu-
tilidad y el sinsentido en la vida actual centrada en la
productividad”’. Este tipo de afirmaciones no sélo se
expresan en las entrevistas, sino también en discusiones
colectivas que animan las salas de los lugares de congre-
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gacién. En una de esas discusiones colectivas, uno de
los asistentes concluye: “Vivimos en un mundo egofs-
ta y vacio”. El consumismo y el hedonismo habrian
alejado a las personas de lo que es “verdaderamente
importante en la vida”.

En consecuencia, se sefiala la necesidad de un
cambio cultural para dar mayor importancia a la espiri-
tualidad, lo cual implicarfa un cambio en las prioridades
y un movimiento en contra de la modernidad secular. A
este respecto, Muhammad dice lo siguiente: “El con-
cepto de unicidad del creador es repulsivo para todas
las demds ideologias que le atribuyen un caracter de di-
vinidad a otras cosas [...]: al dinero, al sexo, al trago, la
rumba, [...eso] es un ejercicio idoldtrico”.

Lo “verdaderamente importante” es lo trascenden-
te; no estd en lo mundano, ni siquiera en el yo que vive
ahora,y Ald representa la mdxima trascendencia. El ver-
dadero musulmdn se compromete a tener siempre en
mente aquel principio dnico y unificador que es Ald.
Esto implica una entrega o “sumisiéon”y, por lo tanto, el
abandono del yo con sus deseos, sus propios criterios,
sus imposiciones, su arrogancia. Todo lo existente, in-
cluido el yo, hace parte de la creacién de Dios, y el ser
humano no debe ponerse en el mismo nivel de la di-
vinidad. “Satands” representa justamente la arrogancia
de aquel que busca hacer su propia voluntad, descono-
ciendo la voluntad divina. Una persona, por si sola, no
puede decidir lo que es bueno o lo que es malo.

El abandono del ego implica en el creyente una for-
ma de concebir y de estar en el mundo radicalmente
diferente al ideal del “yo soberano” (Beck, 2009), ca-
racteristico de las sociedades occidentales, marcadas
por el individualismo (Bauman, 2002). Y es que, efec-
tivamente, el ideal moderno es el de la construccién
de un yo que se concibe como “el centro de las cosas”
(Beck, 2001: 31); todas las decisiones se deben tomar
en funcién de ese centro, nada puede preocupar mds al
sujeto que ese Yo sacralizado. Este ideal de vida se con-
trapone con lo que propone el islam: sélo Ald merece
ser sacralizado y las acciones deben tener un sentido
trascendente al realizarse en funcién de Ald.

Ald no es un ser en particular y no es un Dios huma-
nizado. “En la creacién no hay nada que se le compare
a Dios realmente. Dios estd mds alld de nuestra percep-
cién [...]. Todo lo que hay es creado, el creador estd
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por encima de todo eso”, afirma Anibal. Ald tampoco
debe ser comprendido simplemente como un poder
sobrenatural. 4ld es un concepto que podriamos ex-
presar como trascendencia absoluta y aquello por lo
cual el universo, en su infinidad de expresiones, existe
tal como es. En palabras de Andrea, “si td te maravillas
ante la belleza y magnificencia del universo, si te asom-
bras ante el milagro de la vida, si ves lo impresionante
que es la creaci6n infinita, entonces td ya crees en Ald,
pero no te habfas dado cuenta [risas]”. Segtin Caroli-
na', “se necesita que millones de cosas pasen para que
usted siga viviendo cada segundo. Es gracias a Ald que
ocurre todo eso, que el universo es como es”. Vemos
que la admiracién frente a la creacién del universo, el
milagro de la vida y todo aquello que trasciende el yo y
lo particular, se convierte en un sentimiento de admira-
ci6n hacia Ald y su grandeza.

En este punto cabe recordar que la categoria de lo
sobrenatural es en realidad una invencién moderna. Des-
cola (2012) ha demostrado que tal categoria no existe en
muchas otras culturas, simplemente porque no se trazala
distincién entre lo natural y lo sobrenatural. Asimismo,
Harries (2016) constata que ese dualismo propio de la
modernidad lleva a concebir erradamente las religiones
como conjuntos de creencias en seres irreales o imagina-
1108, lo cual impide la comprensién de sus nociones de
divinidad. Suponer que todo conocimiento humano se
puede reducir a la representacién de entidades reales, de
un lado, y de entidades imaginarias, de otro, es una for-
ma de colonialismo conceptual que ocluye la riqueza de
la diversidad cultural (y, por tanto, religiosa). Segtn Asad
(1993), el secularismo moderno busca limitar la concep-
ci6n de las religiones a un conjunto de creencias en seres
sobrenaturales, para deslegitimar la alteridad cultural y
poner a los religiosos en la categorfa inferior de perso-
nas “irracionales”, que no se ocupan, ni deben ocuparse,
de las cuestiones “reales”que afectan a las sociedades.
Ese religioso se distinguirfa, evidentemente, del “no-
sotros los modernos”, supuestamente “racionales”,
“objetivos”, “neutrales”, quienes, por esas caracteristicas
mtelectuales, tendrian mds derecho a definir los rumbos
que deben tomar las sociedades. Como demuestra Arnal
(2001), cuando se identifica la religién con un conjunto
de ficciones personales, se le relega a una dimensién in-
consecuente en la vida social.

Es entonces errado y pernicioso preguntarse si
Ald es un ser imaginario o un ser real. Esta dicotomia
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categérica es insuficiente. Asi, no podemos estar de
acuerdo con definiciones substantivistas de la religién
como la siguiente: “beliefs, practices, experiences, and
discourses which assume the existence of supernatural
agents, worlds, and/or processes” (Davidsen, 2014:
31). Este tipo de definiciones son demasiado limitadas
para comprender casos como el de los musulmanes.
La propuesta religiosa es una forma de concebir el
mundo y la vida humana que no es verdadera ni falsa
desde el punto de vista cientifico. En cambio, plantea
lo que es deseable y permite definir las motivaciones
de los individuos, mds alldi de sus determinaciones
biolégicas. Por eso, la nocion de trascendencia es mas
apropiada que la de sobrenatural para entender esta
forma de religiosidad.

¢Trascendencia versus Inmanencia?

El islam brinda a los individuos la posibilidad de
lo que Taylor (2007) entiende como el paso de un
marco “inmanente” a uno “trascendente”. El marco
inmanente es el discurso dominante en la modernidad
desde la Ilustracién. Este marco plantea que no hay
nada mds alld de las relaciones de causalidad dentro
de un “orden natural”; este es el discurso de la ciencia
o de las instituciones estatales, dos de los pilares del
proyecto moderno y secular. Sin embargo, en las
sociedades modernas, nunca ha dejado de existir la
bisqueda de trascendencia, la cual es encontrada
en la religion (Taylor, 2007: 542-544). El caso de
los nuevos musulmanes en Colombia es un ejemplo
(entre muchos otros) de un grupo de individuos que
reivindican la posibilidad de basar sus acciones en un
marco trascendente, aunque vivan en una “era secular”,
tal como la llama Taylor.

Esta “era secular” se basa en una diferenciacién
aut6noma de las esferas seculares y religiosas, resultado
de procesos histéricos como la reforma protestante, el
surgimiento de los Estados modernos, el capitalismo
y la revolucién cientifica (Casanova, 2012: 24).
Sin embargo, no se puede hablar de un Occidente
totalmente secular o tendiente a serlo, tal como lo
planteaban la mayoria de teorfas sociolégicas de
décadas pasadas. “Certain religious institutions have
lost power and influence in many societies, but both old
and new religious beliefs and practices have nevertheless
continued in the lives of individuals, some taking new

institutional forms” (Berger, 1999: 3). La “revitaliza-
ci6n de la religiosidad y la espiritualidad” (Beck, 2009:
35) no debe entenderse como la pervivencia de menta-
lidades premodernas en algunos individuos, sino como
un hecho social masivo y globalizado que resulta de las
mismas condiciones moderno-tardias.

Una de las particularidades de estos tiempos es el
acceso individualizado alo que Hervieu-Léger denomi-
na “depésitos de sentido” (2000: 37), algunos de los
cuales siguen siendo administrados por instituciones
religiosas tradicionales. En efecto, como vimos, los nue-
vos musulmanes expresan que a lo largo de la vida han
buscado individualmente en distintas espiritualidades,
hasta llegar al 1slam. Se trata, entonces, de procesos de
construccién subjetiva de sentido en los que religiones
como la musulmana son tomadas como fuentes legiti-
mas, lo cual deriva justamente de su permanencia en el
tiempo y su difusién global.

El marco teérico que propone Taylor (2007) permi-
te comprender que el sujeto, a pesar de vivir adaptado a
una “era secular”, puede también acceder a un marco de
trascendencia. Su argumento va mds alld de la diferen-
ciacién de las esferas seculares. Para él,la secularizacién
no es el fin de la creencia, sino el advenimiento de con-
diciones para creer, muy distintas a lo que se vivia por
fuera de la modernidad. Las creencias son ahora una
opcién personal, una situacién que no necesariamente
se presenta en sociedades premodernas o no modernas.
Con la llegada de la modernidad, irrumpe un marco de
Inmanencia, un marco en el que las “leyes de la natura-
leza” provienen de la propia naturaleza, y las leyes que
rigen la vida de los hombres provienen de los hombres
mismos. El sujeto moderno se enfrenta a la posibilidad
de no creer o creer de otras maneras, y tiene la posibi-
lidad de vivir toda su vida en el marco de inmanencia
que la modernidad secularizada, capitalista, racional y
burocratizada ha pretendido generalizar. Sin embargo,
aunque los individuos pueden quedarse en ese marco,
no todos siempre desean hacerlo.

El marco de inmanencia, segin Taylor, no propor-
ciona a los sujetos la sensacién de plenitud (fullness)
que llena de sentido la vida vy, concomitantemente,
orienta en al individuo moral y espiritualmente. Esta
nocién de plenitud quizds sea cercana a la idea de un

4

principio unificador que permite al individuo “ar-
mar el rompecabezas” (parafraseando lo que nos dijo
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Armando) para sentir que cada uno de los elementos
que componen su vida tienen un sentido profundo,
trascendente. Dicho de otro modo, el islam proporcio-
nanociones de trascendencia que “llenan” de sentido la
vida de los individuos.

Discusion

En el nuevo orden global, asegura Zizek, la religion
puede cumplir dos tipos de funciones para el sujeto
moderno: “[...] una funcién terapéutica o una critica.
O bien ayuda a los individuos a funcionar mejor en el
orden existente, o bien intenta afirmarse como una ins-
tancia critica que articula lo malo de ese orden como tal,
un espacio paralas voces del descontento” (2006: 9-10).
Consideramos que el islam cumple ambas funciones
para quienes adhieren a él desde el marco inmanente.
Estas funciones no son mutuamente excluyentes, como
parece afirmarlo la cita de Zizek. En ciertos aspectos la
religién islimica permite la adaptacién al orden existen-
te, y en otros aspectos permite expresar el descontento
y propone esquemas profundamente diferentes a los
que predominan en el medio colombiano.
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Aunque el marco de inmanencia sea dominante en
la modernidad secularista, como lo considera Taylor,
ciertos grupos manifiestan su intencién de vivir tam-
bién, al menos en ciertos momentos, de acuerdo con
un marco trascendente. Como sefiala Berger (2015), el
marco inmanente nunca erradicé los valores religiosos.
A manera de ejemplo, pensemos en los individuos que,
en el ejercicio de sus labores profesionales tipicamente
modernas, como la ingenierfa o la medicina, se basan
tnicamente en las reglas de marco inmanente. En esos
momentos actdan “como si Dios no existiera”, en pala-
bras de Berger. Sin embargo, estas personas pueden ser
evangélicas o musulmanas. En general, lugares como
el hospital o la escuela de ingenierfa coexisten perfec-
tamente en sociedades constituidas por individuos
religiosos. El marco inmanente y el marco trascendente
coexisten permanentemente.

Berger (2015) plantea que el discurso religioso se
desactiva cuando el ciryjano estd operando, pero se re-
activa cuando regresa a su vida personal. Sin embargo,
esa reactivacién del discurso religioso no se limita a pen-
sar en una esfera sobrenatural, como lo asume Berger.
Esa reactivacién tiene que ver, en realidad, con lo que las
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personas consideran su razén de actuar y de vivir, el sen-
tido dltimo de la existencia, mds alla de las contingencias
o las relaciones de causalidad. El marco inmanente, o la
referencia a unas leyes de la naturaleza, estd siempre re-
lacionado con los criterios de eficiencia para alcanzar
determinados fines. El marco de la trascendencia, en
cambio, incide en la definicién de los fines. Los fines
trascendentales se ubican en una esfera de lo no relativo,
una esfera superior que da razones para vivir, razones
que inducen un sentimiento de estar viviendo en fun-
ci6n de lo que realmente importa, de lo mds grande, mds
alld de lo particular, de lo efimero, de lo contingente.

Independientemente de la razén instrumental que
analizé Weber (2007), las personas necesitan tam-
bién un significado que justifique sus fines, un sentido
dltimo de sus acciones. Para personas como las encon-
tradas en el curso de esta investigacién, el principio
capitalista de maximizacién de los beneficios no satis-
face plenamente sus necesidades de sentido. En efecto,
el islam propone razones para vivir distintas a las del
discurso capitalista. Entregar la vida a Ald es una idea
claramente incompatible con los principios de indivi-
dualizacién y maximizacién de la productividad.

Aunque muchas de las esferas de la vida moderna,
especialmente en el campo laboral, sean regidas por
las leyes del marco inmanente, los conversos expre-
san su inconformidad y deseo de cambio al notar que
este marco es insuficiente. En palabras de los propios
sujetos entrevistados, la vida moderna es “vacfa” y el
progreso de la modernidad capitalista no trae la verda-
dera felicidad ni el paraiso terrenal.

Los sujetos, al adoptar el marco referencial propor-
cionado por el islam, redefinen su identidad (Sarrazin y
Rincén, 2015), pero también redefinen lo que es prio-
ritario en la vida: hablan constantemente de lo que es
verdaderamente importante, mds alld de las preocu-
paciones de “la gente del comtn”. Su nuevo marco
referencial, cargado de nociones de trascendencia,
hace que las valoraciones de ciertos comportamientos
o hechos de la vida se modifiquen. Por ejemplo, las per-
sonas deben acostumbrarse a realizar nuevas practicas
como el salat, las cuales no son necesariamente c6mo-
das ni rentables desde la 16gica capitalista.

La nocién de sumision a Ald es dificilmente com-
prensible desde las légicas moderno-liberales. Es

demasiado comin que se piense al musulméin (y es-
pecialmente a la musulmana) como un individuo
“desempoderado” y manipulable por parte de los lide-
res religiosos. Sin embargo, esta “sumisién”, como se
menciond, también se puede entender como “acepta-
ci6n”. Se trata, en este caso, de la aceptacién del orden
del universo tal como es. El individuo se somete a él
porque renuncia a ser un agente que, inconforme, lucha
permanentemente por transformar ese orden césmico e
imponer su voluntad propia. “Que se haga la voluntad
de Ald”, dice el musulmén. De otro lado, el concepto
de sumision se asocia con la adhesién a todo un sistema
de valores,a un modo de entender el universo y relacio-
narse con éste. Este sistema de valores se asume como
sagrado, incuestionable, no relativo a las distintas opi-
niones que puedan tener los hombres.

Por el contrario, desde el pensamiento moderno-li-
beral, el ideal de autonomia individual es central. Ese yo
debe reclamar su libertad para elegir (Beck, 2001). Esto
estd relacionado con lo que Arnal llama la “individuali-
zacién del deseo” (2001: 3), es decir, la idea de que los
deseos y los objetivos en la vida se deben definir de ma-
nera puramente individual. Por demds, anade Arnal, el
liberalismo difunde la creencia segtin la cual los intere-
ses personales estdn libres de toda coercién o influencia
social. Por eso, las congregaciones musulmanas, enten-
didas como “comunidades morales” (Durkheim, 1968:
65), constituyen agrupaciones donde evidentemente se
definen los valores y los objetivos que los individuos
perseguirdn en sus vidas, razén por la cual, no es sor-
prendente que sean vistas por el sistema con sospecha,
cuando no repudio®.

Asi, las comunidades religiosas se clasifican como
mstituciones antiliberales y, por lo tanto, indesea-
bles en nuestras sociedades. La sumisién plantea un
desafio al liberalismo y sus propios mecanismos de
construccién de deseos, los cuales estdn basados en
el individualismo y orientados hacia el incremento del
consumismo. La sumisién permite la construccién de
comunidades sélidas que se oponen a la “modernidad
liquida” con sus vinculos interpersonales cada vez mds
débiles (Bauman, 2002); las comunidades con indivi-
duos sometidos (y no emancipados, como lo quiere el
discurso liberal) son un terreno propicio para la cons-
truccién de valores alternativos y nociones divergentes
de lo que es importante en la vida. Todo ello produ-
ce motivaciones que pueden escapar al control del
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sistema moderno-liberal y capitalista. No es de extra-
fiar entonces que una comunidad religiosa como la
musulmana sea repudiada como un grupo de “fandti-
cos” a quienes les “lavaron el cerebro”. De esta manera
se les deslegitima, se les coopta, se les excluye.

Finalmente, hay que decir que esta manifesta-
ci6n del islam en Colombia no se presenta como una
alternativa al desencantamiento (Weber, 2007) de la ra-
cionalidad moderna. Por ende, la revitalizacién de lo
religioso, de la cual este fenémeno hace parte, no debe
equipararse al reencantamiento del mundo. En el mis-
mo sentido, no estamos de acuerdo con el uso que dan
varios autores, entre ellos Maffesoli (2007), al concepto
de reencantamiento del mundo, el cual obviamente se
evoca por oposicién al concepto weberiano de desen-
cantamiento del mundo. Este dltimo es frecuentemente
malentendido. El término alemdn utilizado por Weber
fue Entzauberung, que corresponderia aproximada-
mente a “quitar la magia”: la racionalidad instrumental
moderna “desencanta” al mundo, porque evacta com-
pletamente la magia de sus explicaciones, pero esa
racionalidad es sélo una faceta del pensamiento huma-

no (Weber, 2007).

La racionalidad desencantada que describié6 Weber
seguramente coexistird con la religiosidad de las pobla-
ciones. Tal como hemos descubierto, el musulmdn no se
opone alos fundamentos de laracionalidad instrumental.
Y no es la magia del islam (o los poderes sobrenaturales
de Ald) lo que atrae a estas personas. El islam se presenta
como una propuesta divergente en lo que respecta a los
valores, a lo que debe ser considerado como sagrado y
trascendental. Si la modernidad liberal cuestiona la su-
misién a Al4, el islam cuestiona la sumisién a los deseos
egocéntricos, por ejemplo. Y si la primera se jacta de
obtener lo que desea gracias a la eficiencia de la raciona-
lidad, el islam cuestiona los fines que se buscan alcanzar
por los medios de esa racionalidad.

En lo que respecta a la politica moderna, ésta pre-
tende ser “neutral”, y se disfraza, segiin Agamben
(2008), de pura “gestién” o “administracién” racional
de los recursos: todo se podria reducir a una cuestién
econdémica. Pero, jde dénde proceden los principios
que en el fondo gufan la “gestién” Los valores no
se establecen por medio de la razén instrumental, no
proceden de la naturaleza misma de las cosas, no son
“objetivos” y, por supuesto, no son neutrales (Sarrazin,
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2015b). El sistema de conocimiento cientifico funciona
muy bien en las ciencias naturales, pero no puede, por
si s6lo, proveer un fundamento a la vida individual ni
a un orden social (Gellner, 1994). Los principios tras-
cendentales del islam proponen justamente eso, pero
para que estos principios actden, el sujeto religioso
debe “entregarse” (otro de los conceptos relacionados
con la sumisién). El islam se presenta entonces como
una alternativa individual (nuevas experiencias, nuevas
emociones, nuevos sentidos, un marco referencial), y
como una alternativa politica, ya que motiva la accién
de grupos humanos.

Conclusiones

Lejos de tratarse de una bisqueda desesperada por par-
te de individuos marginalizados o desequilibrados, estas
conversiones dejan entrever bisquedas de trascenden-
cia cuyos origenes son profundamente socioculturales y
tienen que ver con el avance de una “era secular”, don-
de el marco de la inmanencia domina. En sus contextos
modernos, estos individuos se cuestionan sobre el pro-
posito de llevar una vida sin un sentido trascendente.

Por otro lado, serfa erréneo decir que estos nue-
vos musulmanes simplemente son personas que ahora
creen en un ser sobrenatural llamado Ald, al cual se le
reza con la esperanza de obtener milagros. En cambio,
de manera mucho mds relevante, han comenzado a
otorgar un sentido trascendente a sus acciones cotidia-
nas, y han encontrado un principio unificador que les
lleva a concebir su vida y el mundo de una manera dis-
tinta. Aunque los sujetos encuentran también sentido a
sus vidas por medio de referencias seculares o marcos
referenciales inmanentes, la trascendencia que encuen-
tran en el islam estd cargada de emociones duraderas y
les brinda mayor conviccién.

La adhesién al islam brinda a los sujetos bienes-
tar por dos razones mds: la sumisién a Ald se entiende
como la aceptacién de un orden general, de un princi-
pio organizador que trasciende o estd muy por encima
de la contingencia, del yo y del ser humano en general.
Tal aceptacién, seglin estas personas, genera tranqui-
lidad. Por otra parte, el islam se presenta como una
cosmovisiéon y un sistema de valores muy definido,
claro y estable, lo cual interesa a los sujetos. Esto, mds
que hablar del islam, nos recuerda que en nuestras so-
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ciedades modernas las referencias se hacen relativas,
efimeras, multiples, cuestionables vy, frecuentemente,
contradictorias, por lo que la desorientacién y las crisis
de sentido no son fenémenos marginales.

Los musulmanes que hemos conocido estdn en con-
tra del relativismo de los valores y lo que Gellner (1994)
llama una “oscuridad pluralista”: un medio cultural
que, con una gran diversidad de discursos, no pro-
porciona al individuo una orientacién suficientemente
clara y constante. Estos sujetos buscan referencias y un
fundamento sélido que motive sus acciones cotidianas.
Anbhelan sentirse seguros de que sus decisiones son las
correctas, y ese anhelo se entiende precisamente por-
que viven en una sociedad en la que el individuo es libre
de tomar sus propias decisiones, pero, como demuestra
Bauman (2002), tiene la obligacién de tomarlas bien,
para lo cual la modernidad no necesariamente brinda
las herramientas idéneas.

Ser musulmdn en Bogotd implica, en parte, reali-
zar cambios en las actividades diarias y adoptar nuevas
pricticas religiosas. Estas practicas, como la oracién, el

ayuno o las comidas, cumplen la funcién de recordarle
constantemente a los sujetos que han adoptado un nue-
vo sistema de valores y que las prioridades en la vida no
son las que propone el medio sociocultural dominante.
No es entonces de extrafiar que los cambios que re-
presenta “vivir islimicamente” vayan acompafiados de
discursos criticos contra la modernidad, el capitalismo,
el individualismo, etcétera. De hecho, en muchos casos,
esos discursos criticos preceden y sin duda refuerzan la
decision de “vivir islimicamente”.

Pretender que el islam (al igual que otras religio-
nes) se reduce a creencias en lo sobrenatural, no sélo
es errado, sino que puede tener implicaciones politi-
cas considerables. Esta visién deslegitima los proyectos
alternativos de vida que los grupos proponen. Sus pro-
yectos son, por asi decirlo, excluidos de este mundo y
enviados a un mundo “sobrenatural”, es decir, irreal,
ilusorio. Este es un proceso de segregacién y de exclu-
sién semejante a una forma de colonialismo liberal y
secularista que poco ha sido denunciado desde la aca-
demia y que plantea uno de los principales retos para
las sociedades pluralistas.

= Dolly bird,2011-2016 | ©Andrew Lancaster
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Notas

Los hadith, en el islam sunita, se refieren a los dichos y hechos
del profeta, mientras que en el islam chiita también incluyen los
dichos y hechos de los imames.

Lawmmah corresponde al concepto de ¢glesia tal como lo plantea-
ra Durkheim (1968: 65), es decir, como una “comunidad moral”.
Actualmente es un miembro relativamente activo en las comuni-
dades isldmicas de Bogotd, tanto en la mezquita Estambul, como
en el centro Al Qurtubi.

Figura sobresaliente en la comunidad de Ahlul Bayt. Llegé al
islam siendo estudiante de economia en una prestigiosa univer-
sidad del pais.

Entrevistado en Al Qurtubi, comienza su acercamiento al islam hace
aproximadamente quince afios. Al igual que otros, Anibal se intere-
$6 por el marxismo en una época pasada, pero dice que actualmente
se ha alejado de esa corriente de pensamiento. Este paso, aparen-
temente contradictorio, del marxismo al interés por una religién
tradicional, se observa en otros grupos sociales (Sarrazin, 2011).
Oscar, de 44 afios, ingres6 al islam hace 3 afios luego de pasar por
varias espiritualidades.

Experto en jurisprudencia e interpretacién. Se convirtié al islam
hace mds de venticinco afios.

En esto se asemejan a un sector de la poblacién que asiste a las
iglesias evanggélicas. Sobre las razones subjetivas de esta migracién
religiosa, véase Sarrazin y Arango (2017).

Estudiante de Filologfa. Lleva tres afios y medio en el islam.
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