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DE Imames Y MEZQUITAS:  
ANÁLISIS DEL ISLAM EN CANARIAS  

DESDE LA PERSPECTIVA DE LAS MUJERES Y LOS CONVERSOS1

Imams and mosques: analysis of Islam in the Canary Islands  
from the perspective of women and converts

V ic to r i a  Cont r e ra s  Or t ega
Universidad de La Laguna

Resumen: En este artículo queremos evidenciar aquellas demandas y retos que 
respecto a la mezquita y los imames tienen en Canarias, por una parte, las mujeres, 
tanto musulmanas de origen como conversas, y, por otra, los conversos que, aun 
siendo varones, no escapan a la misma realidad que sus compañeras en la nueva 
fe en estos asuntos. Para ello primeramente delinearemos la historia del islam 
y los conversos a esta religión en el archipiélago canario. Posteriormente nos 
centraremos en la revisión de tres temas diferenciados. El primero trata de 
las percepciones que como creyentes tienen musulmanes de origen respecto de los 
conversos, y viceversa. El segundo evidencia un gran escollo que encontramos 
en las mezquitas, claramente masculinizadas, que es la falta de participación en 
la toma de decisiones por parte de las mujeres y, en consecuencia, la ausencia de 
un liderazgo femenino. Por último se trata el problema de comunicación que 
deriva de la presencia de imames que no hablan español.

Palabras clave: Islas Canarias, musulmanes, mujeres, conversos, mezquitas, 
imames.

Abstract: In this article we want to highlight the demands and challenges that 
women, both Muslims of origin and converts, have in the Canary Islands in regard 
to the mosque and imams, and converts who, although being male, do not escape 
from the same reality as their companions in the new faith in these matters. First 
we are going to delineate the history of Islam and the converts to this religion 
in the Canary Islands. We will then focus on the review of three distinct issues. 
The first one deals with the perceptions that Muslims of origin have of converts 
as believers, and vice versa. The second evidences a major stumbling block that 
we find in the clearly masculinized mosques, which is the lack of participation in 
decision-making by women and, consequently, the absence of female leadership. 
Finally, it deals with the problem of communication derived from the presence of 
non-Spanish speaking imams.

Keywords: Canary Islands, Muslims, women, converts, mosques, imams.

	 1.	 Este trabajo se inserta en el contexto del proyecto de investigación «Bases teóricas 
y metodológicas para el estudio de la diversidad religiosa y las minorías religiosas en España» 
(HAR2016-75173-P) del Ministerio de Economía y Competitividad de España, 2017-2020. Se 
agradece la ayuda financiera del Cabildo de Tenerife a través del Programa María Rosa Alonso 
de Humanidades y Ciencias Sociales.
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A modo de introducción: el islam canario

Canarias, desde la privilegiada posición geográfica que le confiere el víncu-
lo con tres continentes, aporta a la práctica del islam características 
únicas en el plano histórico, cultural y religioso. Tanto es así que su 
historia se retrotrae al siglo xvi con las incursiones a Berbería y al co-
lonialismo africano español de los siglos xix y xx. Pero en el presente 
artículo nos centramos en el siglo xx y especialmente en el xxi, cuan-
do se adquiere una relativa conciencia de que esta relación trasciende 
la geografía, supera las migraciones y se manifiesta como parte esencial 
de la historia del archipiélago. La diversidad multicultural que eviden-
cia el análisis de los musulmanes canarios obliga a considerar tanto a 
las personas nacionalizadas como a las autóctonas, a los refugiados y 
exiliados, a las segundas y terceras generaciones y a los conversos (o 
retornados)2. No podemos obviar a una importante población flotante, 
itinerante de dificilísima cuantificación, pero vinculada a las comunida-
des musulmanas a través de las redes familiares o nacionales, sin embar-
go, no se ajustan a la denominación de musulmán canario. La razón es 
que, mayoritariamente, aspiran llegar a Europa, y no contemplan Cana-
rias como destino definitivo.

La cifra de musulmanes en Canarias en la actualidad oscila entre 
los 40 000 y los 50 000 (aunque el islam oficial —mezquitas, juntas y 
federaciones— defiende una cifra que ronda los 70 000), sin embargo, 
es con respecto de otras minorías religiosas (evangélicos, hindúes, ju-
díos, mormones, budistas, testigos de Jehová, ortodoxos o bahá’is) la 
que más controversia alberga. Todos sus fieles manifiestan que la pro-
fesión de su fe plantea una mezcla de asombro y curiosidad desde el 
momento en la que se evidencia como tal, pero oscila entre el rechazo 
y la aceptación dependiendo de distintos factores. De ahí que el fenó-
meno de la conversión religiosa al islam por parte de mujeres aumenta-
ra el interés del estudio, pues añade un plus de gravedad, dificultad y 
cuestionamiento a la práctica.

Estimamos que las personas retornadas al islam están entre los 350 
y 400, sin embargo el presidente de la Federación Islámica Canaria, Ti-
janni Boujanni3, baraja una cifra que se acerca a los 500:

	 2.	 A lo largo del texto se intercalarán los términos de conversos, retornados y neomusul-
manes o nuevos musulmanes para referirnos al mismo fenómeno, pero desde perspectivas dis-
tintas. Si desde las ciencias sociales de la religión usamos el término de converso con cierta ge-
neralidad, es el que menos gusta a los musulmanes, que prefieren definirse como retornados (en 
la creencia de que todos nacemos musulmanes y, en su caso, retornan al islam tras una elección 
religiosa distinta determinada por sus padres o por ellos mismos). Huyendo de los dos anteriores, 
aparece la acepción «nuevos musulmanes», reforzando su idea de que son musulmanes, sin dar 
más explicación, pero siendo nuevos en la práctica.
	 3.	 Tijanni Boujanni es licenciado en teología islámica y ciencias de derecho y política, 
asesor religioso de la comunidad musulmana de Canarias, imam de la mezquita Al-Ihsan de Adeje 
(Tenerife) y presidente de la Federación Islámica de Canarias.
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Yo sé que la cantidad de musulmanes y musulmanas en Canarias supera los 70 000, 
de los cuales 41.902, vino como españoles, no como conversos4. Es decir: Es la 
cifra de los musulmanes con nacionalidad española, de nacimiento o de tenerla 
tras un matrimonio o por su residencia en España por más de 10 años. […] no 
tenemos un registro controlado para los conversos, aunque espero tenerlo muy 
pronto y es una de las labores y proyectos de nuestra Federación. Pero considero 
que los musulmanes conversos en Canarias no llegan a los 500 en todas islas. Es-
pero tener muy pronto la cantidad aproximada (entrevista, 3 de junio de 2015).

En cifras, el proceso de investigación5 ha revelado que en el año 2017 
en Canarias se contabilizan 45 entidades religiosas registradas en el Re-
gistro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia6, sin contar entre 
ellas las que aúnan a varias, como es el caso de la Unión de Comunidades 
Islámicas de Canarias7, la Unión de Comunidades Islámicas de Lanzaro-
te y el Consejo Cultural de Imames y Mezquitas de Canarias, además 
de la Federación Islámica de Canarias8. De un total de lugares de culto 
musulmanes en España de 1508 según datos del Observatorio del Plu-
ralismo Religiosos en 20169. Evidenciando así un cambio cualitativo 
relevante, puesto que, desde 1960, año en el que documentamos los pri-
meros matrimonios mixtos entre marroquíes musulmanes y canarias 
católicas10, hasta 1990 que comienza la inscripción de grupos de Canarias 
en el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia, había 
multitud de centros no inscritos y de ubicación itinerante, y será en esta 
última fase, exactamente desde 2008 hasta la actualidad, en la que docu-
mentemos la prioridad que supone para las comunidades musulmanas 
establecer unos principios rectores, una homogeneidad organizativa y una 
consolidación grupal, identificada en el registro de las asociaciones y en-
tidades islámicas.

No cabe duda que la proximidad geográfica entre Canarias y África, 
especialmente con el Magreb, es junto a la histórica relación que se es-
tableció con el entonces Sahara español, y protectorado en Marruecos, 
una explicación de peso para entender una relación ininterrumpida entre 
las poblaciones de ambos territorios. A pesar de que sus relaciones es-
tuvieron estrictamente limitadas al ámbito comercial, tanto en el caso 

	 4.	 Se refiere a las cifras expuestas en el «Estudio demográfico de la población musulma-
na. Explotación estadística del censo de ciudadanos musulmanes en España, referido a fecha 31 
de diciembre de 2014» (Unión de Comunidades Islámicas de España 2015: 7).
	 5.	 El proyecto «La multirreligiosidad en Canarias: análisis de las comunidades y grupos 
religiosos minoritarios» (2006-2008) —resultado del contrato de Investigación entre la Univer-
sidad de La Laguna y la Fundación Pluralismo y Convivencia, por el Grupo de Investigación 
Historel/Relican (http://relican.webs.ull.es; http://historel.webs.ull.es)— fue la clave para trazar 
el proceso, desarrollo y consolidación del islam en Canarias. 
	 6.	 http://www.mjusticia.gob.es.
	 7.	 http://www.ucidcanarias.es.
	 8.	 http://www.fidc.es.
	 9.	 http://www.observatorioreligion.es.
	 10.	 Entrevista a Hamed Allal, presidente de la comunidad Al Muhsinin, 2 de diciembre 
de 2007 y 9 de febrero de 2008.
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de los musulmanes magrebíes como en el de los árabes musulmanes de 
esta confesión, no cabe duda de que este intercambio es la explicación 
al asentamiento de los isleños en el norte de África y de los magrebíes y 
árabes orientales en el archipiélago, principalmente en las islas orienta-
les en los albores del siglo xx.

Y aunque advertimos que el islam no es el mismo en Canarias que en 
Marruecos, por poner un ejemplo que le imprima la diferencia que 
queremos evidenciar, también es cierto que la mayoría de las directivas de 
las comunidades musulmanas canarias prefieren la unidad bajo las creen-
cias del islam universal, por encima de cualquier etnicidad. El propósito 
es evitar las particularidades que puedan imprimir las escuelas teológicas 
propias de una región o un país determinado. En Canarias la escuela ma-
likí es la que cuenta con el mayor número de seguidores, pero no es un 
mapa homogéneo11.

Las entidades musulmanas canarias comenzaron a registrarse a partir 
de 1990, mientras que el mismo proceso aconteció en España veinte años 
antes12. De la misma forma, si en la España peninsular el movimiento de 
los conversos al islam data de los años sesenta (Tarrés 2008: 97 ss.), en 
Canarias tendremos que sumarle las mismas dos décadas de diferencia 
para atestiguar el fenómeno más allá de casos puntuales13. La explicación 
parte, indiscutiblemente, de los movimientos migratorios y de los procesos 
de asentamiento, integración y toma de conciencia como grupos que se 
vertebran a partir de una misma religión. Cuando esta se conforma, se ma-
nifiesta a través de la creación de asociaciones, oratorios y mezquitas, 
realidades íntimamente relacionadas, pues son en definitiva centros de 
reunión y culto específicos, y en el mismo espacio se conciben ambos 
conceptos: el de comunidad de fieles, que son los que mantienen, con-
servan y perpetúan creencias y costumbres; y el de oratorio, porque 
ese mismo espacio se adecua a los preceptos de su religión. Contextua-
lizar su existencia a través de la inmigración y del comercio no quiere de-
cir que no entendamos el islam canario más allá de estos dos elementos, 
sino que lo ubicamos, reconociendo que se trata de una primera fase que 
corresponde a finales de los sesenta y especialmente en los años ochenta. 
La transformación se vio posibilitada por la aceptación de una realidad: 
eran canarios y, como tales, no iban a retornar a sus países de origen. 
Son aquellos musulmanes que llegaron en los sesenta con la expectativa 
de mejoras personales, y sin ánimo de quedarse, y que se encontraron, 
quince años después, con un puesto de trabajo, una familia y la posibili-

	 11.	 Para profundizar en las escuelas suníes (hanafí, chafií, malikí y hanbalí), chiíes (zaidí, 
fatimí, yafarí) y jariyí consúltese Pérez 2012: 61 ss.
	 12.	 Ver la colección Pluralismo y Convivencia publicada por la editorial Icaria para hacer 
un recorrido por el mapa de las religiones de España, a través de estudios en Baleares, Galicia, 
Ceuta, Melilla, Castilla y León, Navarra, Murcia, País Vasco, Andalucía, Aragón, Castilla-La Man-
cha, Canarias, Madrid, Comunidad Valenciana y Cataluña (http://www.pluralismoyconvivencia.
es/publicaciones).
	 13.	 Y me refiero expresamente a los casos documentados de médicos destinados en Argelia 
durante ese periodo, que apuntan a un proceso de conversión experimental.
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dad de retomar, más allá del ámbito estrictamente privado, los lazos con 
otros musulmanes, solventando así la carencia de oferta religiosa para la 
comunidad y, especialmente, para las nuevas generaciones de musulmanes 
canarios, sus hijos. Su determinación se activó por el miedo al desarraigo 
de sus descendientes, el temor de que estos tuvieran solamente las nocio-
nes religiosas que ellos podían darles en el tiempo limitado que dejaba la 
jornada completa laboral (los que lo hacían), y la conciencia de que como 
grupo podrían sentar unas bases religiosas más sólidas. Los conversos al 
islam, en este contexto, no eran para estos musulmanes de origen ni tan 
siquiera un elemento a considerar, ni estos habían aparecido en el esce-
nario tan recientemente implantado. Entendemos que son las comunida-
des la máxima expresión de adaptación e integración, pues se crean en el 
momento en el que están preparados para reclamar un espacio, establecer 
un diálogo y asumir la responsabilidad que se establece entre ellos como 
comunidad (Moreras 1999:72). Es un proceso interno e identitario que 
aún está fraguándose en todas las comunidades musulmanas de Canarias 
a través de la proyección de un diálogo futuro con los otros: el diálogo 
y la apertura con los vecinos, con el entorno más cercano, con otras re-
ligiones y con los ayuntamientos.

En línea con la teoría de Tietze (2002) sobre las tres fases de asenta-
miento de la identidad islámica, Canarias habría pasado por un islam para 
extranjeros (por tanto entendido como fenómeno extrínseco a las religio-
nes que definen propiamente al archipiélago); un islam de la inmigración 
(definido por la nacionalidad, o nacionalidades, de ese grupo), y el islam 
que representan los jóvenes (aquellos musulmanes canarios en los que 
confluyen identidad religiosa y nacional sin que prime una sobre otra). 
En el actual panorama canario la mirada trasciende la mezquita y la pro-
pia comunidad para desplazar su discurso al exterior. Y aunque no sea en 
el mismo grado, sí es cierto que la mayoría de entidades musulmanas 
registradas tiene entre sus objetivos conseguirlo, a través de un diálogo 
continuo y plural con la sociedad de la que forman parte (entidades lo-
cales, ONG y otras religiones) y con el resto de entidades islámicas. De 
hecho, es muy interesante constatar la red que se traza en el archipiélago 
entre los centros musulmanes, pues se establece una retroalimentación 
de información, principalmente en aspectos burocráticos propios de la 
dinámica de las entidades religiosas. Cabe citar específicamente a tres en-
tidades que, además de coincidir plenamente con todo lo expuesto ante-
riormente, amplían el mensaje, y proponen que independientemente de 
que seas musulmán o no, es interesante conocerlos y seguirlos. En todos 
los casos coincide un elemento imprescindible: su proyección en la web. 
Nos referimos a Radio dos Luces, la Asociación Sociocultural El Choso 
de la Isla de Gran Canaria y a la Federación Islámica de Canarias14.

	 14.	 http://www.radiodosluces.com (Radio dos Luces); https://www.facebook.com/search/
top/?q=el%20choso%20de%20la%20isla%20gc (Asociación Sociocultural El Choso de la Isla 
de Gran Canaria); http://fidc.es (Federación Islámica de Canarias).
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Metodología

Nuestra trayectoria de investigación se centra en el proceso de conversión 
religiosa en Canarias a la religión islámica, específicamente desde las vi-
vencias femeninas del fenómeno. Para ello se han tomado distintos ele-
mentos de estudio, desde el análisis de las entidades religiosas islámicas 
(que ejemplifican los discursos oficiales del islam canario), pasando por las 
comunidades (que ilustran las dificultades, retos y logros del día a día de 
un conjunto de personas respecto a una adscripción religiosa concreta) 
y deteniéndonos en los individuos (que sintetizan y revelan los discursos 
alternativos). Es por ello que en este artículo haremos referencia a los re-
sultados de nuestro trabajo de campo en estas tres áreas. Tal y como expo-
níamos con anterioridad, el ámbito temporal de nuestro estudio tiene su 
partida en la década de los sesenta, para comprender el proceso histórico 
acontecido en Canarias, mientras que los procesos de conversión estudia-
dos directamente se ubican entre 2003 y la actualidad. Los antecedentes 
del tema nos remiten en primer lugar al ensayo pionero Islam y comunidad 
islámica en Canarias: prejuicios y realidades, en el que José Abu Tarbush 
concluye que podemos hablar del islam «de» Canarias, frente al islam «en» 
Canarias. Este matiz fue determinante, una de las premisas de nuestra in-
vestigación, porque establecer si era una creencia integrada, o exógena, 
era fundamental para entender a los creyentes en su contexto. Para el 
siglo xx y comienzos del xxi no existen trabajos sobre los procesos de 
conversión al islam en Canarias que hayan tenido su origen en el ámbito 
universitario más que los publicados por la autora de este artículo (Con-
treras 2005; 2007; 2008; 2010). Estos trabajos de investigación senta-
ron las bases sobre las que se apoyó mi tesis doctoral (Contreras 2015), 
puesto que estudiar en sí, o por sí solo, el proceso de conversión al islam 
desubicaba el contexto y el propio contenido.

Por ello, en este artículo aparecerá parte de esta investigación, en la 
que se recaba la información que con nosotros han compartido 116 per-
sonas, entre mujeres y hombres representando el islam oficial —de entida-
des musulmanas—, y los discursos de musulmanas de origen y convertidas 
al islam. La observación participante y las entrevistas cualitativas nos han 
permitido obtener testimonios diversos, en tanto son las opiniones de 
mujeres de distinta edad, cultura, situación socioeconómica y estado civil, 
pero también nos ofrece una imagen global del fenómeno de la conversión 
visto desde el otro lado, el de las musulmanas de origen.

Las historias personales de las mujeres musulmanas son la esencia de 
esta investigación, porque son las personas las que experimentan realmen-
te los procesos sociales y son a su vez las que provocan los cambios en los 
mismos, de ahí la importancia de los testimonios directos, de las historias 
de vida y las encuestas (Pujadas 1992; 2000). Especial atención merecen 
también las entrevistas en profundidad para nuestro campo de estudio 
(Valles 2002). Pensemos que el proceso de conversión no se activa y con-
figura con un interruptor, al menos en los casos documentados. No es 
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inmediato, sino que requiere en el propio individuo un transcurso vital 
que solo podemos documentar a través del seguimiento de nuestros in-
formantes en el tiempo, de ahí la importancia de las entrevistas en pro-
fundidad. Los cambios experimentados por mis informantes desde mis 
primeras entrevistas hasta la actualidad en parámetros de continuidad, 
aceptación e identidad, son respecto a sus familias, entorno laboral o edu-
cacional, y comunidad, lo que nos permitirá trazar el proceso de conver-
sión. La observación, unas veces participante y otras veces exclusivamente 
como observadora, la marca la propia investigación, pues la realidad es que 
se redefine continuamente en función de los escenarios y participantes. 
Lo más importante es valorar en cada uno de esos momentos si estamos 
accediendo o no a la información, y desde qué posición. La observación 
participante desde la aplicación del sentido común y conociendo las nor-
mas de la interacción social, en la línea de lo sistematizado por Guasch 
(2002: 12); por otro lado, es una de las mejores técnicas para primar el 
punto de vista de los informantes, que es nuestro objetivo esencial. Es, 
por tanto, la observación, la técnica que en más ocasiones he utilizado a 
lo largo de esta investigación, pero esto llevaba inevitablemente apareja-
do el lograr anular mi presencia como elemento extraño o perturbador, 
de no ser así hubiese sido imposible observar, acompañar y compartir, y 
en menor medida participar (Guasch 2002: 35) en la rutina de mis infor-
mantes, pues es en este campo en el que realizamos la investigación: su 
cotidianeidad. Y es por ello también que, exceptuando a las personas con 
cargos públicos, o manifiestamente públicos, se han modificado los nom-
bres de nuestros entrevistados. A esto debemos añadir que el estudio de 
la conversión requiere un seguimiento que nos permita hablar propia-
mente de la misma, y esto está íntimamente ligado a las variantes de la 
conversión (si estas son nominales, afectivas, místicas, intelectuales, etc.). 
Tanto es así que la mayoría de mis informantes, incluidos los casos en los 
que han abandonado el territorio para irse a Melilla (idealizado por mu-
chos conversos como el paraíso terrenal, por conjugar la particularidad 
de ser suelo español de mayoría musulmana), Francia, Londres, Egipto 
u Holanda, han mantenido el contacto durante los años que ha durado 
esta investigación (a través de correo electrónico, Facebook o presencial-
mente) que comenzó en 2003, con una franja de edad de entre 18 y 74 
años de edad.

Conversos, retornados, nuevos musulmanes… hijos de un mismo dios

Elegir a los conversos, y expresamente al espectro femenino, como suje-
tos de estudio es una deriva natural dentro del estudio del islam en Cana-
rias, puesto que el análisis general queda huérfano sin ellos. Son a la vez 
elementos de crítica interna y de discusión grupal, defensores al tiempo 
de la tradición y el estudio del Corán, pero son sobre todo símbolos del 
islam español. Si bien algunos manifiestan que esta condición les aleja tan-
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to de unos como de otros, abocados entonces hacia la umma virtual, el 
islam digital o el ciber islam15, hay un movimiento cada vez más fuerte 
que se reconoce como puente y nexo, no ya desde una perspectiva reli-
giosa, sino vinculada a la ciudadanía de una sociedad, que también les 
pertenece:

Los nuevos musulmanes somos un puente idóneo para el acercamiento 
entre las comunidades islámicas y las sociedades de nuestros países natales. 
Tenemos un pie en la lengua, cultura, tradición, medio y esquemas mentales 
de nuestro país de origen; otro pie en las diferentes comunidades musulma-
nas de Europa y de otros continentes; y nuestro tronco, en el centro y en 
vertical, con nuestra cabeza y nuestro corazón puestos en Alá (Dios) y en el 
Islam. En resumen, estamos abocados a la mediación. […] Debemos insistir 
a los musulmanes de nuestras comunidades, que se esfuercen en el aprendi-
zaje y dominio de la lengua del país donde residen, interrelacionarse con 
el resto de la sociedad, observar y estudiar los sistemas y las sociedades 
europeas, cumplir con sus obligaciones, pedir sus derechos, trabajar su 
sentido de pertenencia. Somos Comunidades Musulmanas de Europa, no 
Comunidades Musulmanas en Europa (Sánchez 2010).

No cabe duda, y fue una constatación en mi investigación, que los con-
versos no pueden ser estudiados en sí mismos, no podemos sacarlos del 
contexto del islam porque sería un análisis sesgado. No podemos ni siquie-
ra hacerlo cuando ellos mismos se alejan, hacia la ya mencionada umma 
virtual, porque de hacerlo tampoco podríamos explicar el fenómeno.

En nuestro país el estudio del islam contemporáneo y actual eviden-
cia una amplia bibliografía de la que es deudo este artículo. Es así que, 
a grandes rasgos, y siendo reduccionistas, podemos acercarnos al islam 
vinculado a la inmigración a través de los trabajos de Jordi Lacomba 
(2000, 2001, 2005, 2017), Ana Planet (2001, 2008, 2015) o Gema Mar-

	 15.	 Ciber islam (Bunt, 2003), islam digital (Sisler, 2008, con el Proyecto web Digital Islam) 
o umma virtual (Bunt, 2009; el-Nawawy y Khamis, 2009; Merdjanova, 2013) son términos que 
se usan, dependiendo de lo que se quiera resaltar. Si el primero nos remite a todo contenido en 
internet dedicado al islam, el segundo lo entiende en el mismo espacio de contenido pero renun-
ciando a la categoría online para incluir cualquier soporte digital. Sin embargo, umma virtual, 
por el que nosotros hemos optado, nos remite a una concepción de comunidad, en la que el in-
dividuo participa de forma activa, no es mero observador, lector, buscador…, son creyentes que 
forman parte de la comunidad y la hacen posible. Otra lectura tendrían aquellos usuarios, no 
creyentes musulmanes, que participan en blogs y foros de musulmanes como contrapunto, por 
curiosidad, para contrastar información. Estos no hacen la comunidad, pero perfilan su camino. 
Pues obligan a contestar, a debatir, a posicionarse. Quizás esta última opción tome en internet, 
con el fenómeno de islamofobia y el CiberOdio, una dimensión sin precedentes: «En el ámbito 
de internet se le conoce como ‘CiberOdio’ y se expande mediante webs, foros y a través de redes 
sociales. En un paseo por los ‘sites’ racistas y xenófobos, podremos comprobar cómo individuos 
y organizaciones promueven la discriminación y los delitos de odio, cuando no usan internet 
para la negación del Holocausto, la distribución de su propaganda y la incitación al delito de 
odio. La conexión entre el discurso de la intolerancia y los crímenes de odio es una evidencia 
consolidada que crea un clima que normaliza la discriminación, hostilidad y la violencia hacia 
inmigrantes, personas sin hogar, homosexuales, musulmanes, judíos, gitanos, negros y todo ser 
humano que no encaje en la perspectiva identitaria y excluyente de sus promotores» (Informe 
Raxen 2012: 13).
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tín (1998, 2000, 2012a-b). Las mezquitas y los imames tienen en los es-
tudios de casos a sus máximos exponentes en Jordi Moreras (1999, 2007, 
2012, 2017) o Avi Astor (2012a-b; 2014, 2015, 2017; Astor/Griera 2016). 
El acercamiento expreso a las musulmanas en Dolors Bramon (2010) o 
Dietz (2004, 2005). La cuestión, la polémica y los discursos que sobre 
el hiyab se han materializado en tesis doctorales, libros, artículos, foros, 
congresos o acciones políticas, merece por lo tanto un capítulo aparte. 
Es quizás, y frente a cualquier otro tema que vincule a mujeres, tanto 
musulmanas como no musulmanas, una labor colosal en la que se repiten 
todos los nombres que aquí están citados y muchísimos más, como Yolan-
da Aixelá (1999) o publicaciones más recientes como las de Eva Pascual 
(2015) y Carolina Serrano (2017), o las tesis doctorales de Manuel Mo-
yano (2011), Sirin Adlbi (2012) y María Teresa de Lemus (2013).

La islamofobia, y todo lo que desencadena, no se puede entender sin 
los trabajos de Gema Martín y Ramón Grosfoguel (2012). Para aproxi-
marnos al feminismo islámico y al pensamiento islámico decolonial de-
bemos conocer a Sirin Adlbi (2016), Natalia Andújar (2016), Abdennur 
Prado (2010) y Laura Quiroga (2017).  Para internet e islam, Arturo Gue-
rrero (2012) o Javier Rosón (2013) y para redes sociales, Salvatore Ma-
donia (2014). María Ángeles Cea y Miguel Vallés (2013) destacan en los 
estudios vinculados a la intolerancia, el racismo y la xenofobia en nuestro 
país, en los que los musulmanes como colectivo tienen una especial men-
ción. Casos muy concretos son los que nos hablan de conversos, como 
el de Margarita del Olmo (2000), o de conversas, con los más recientes 
estudios de Salvatore Madonia (2012) o Itzea Goicolea (2016). Sin em-
bargo, los conversos en España, no son ni desconocidos ni novedosos. 
Son un colectivo interesado en buscar espacios y desde ellos proyectar 
sus preocupaciones como musulmanes, de ahí que sea curioso compro-
bar que la bibliografía es reducida a pesar de que podemos contextualizar 
el fenómeno desde los años sesenta. Un ejemplo clarificador es el portal 
WebIslam, creado el 28 de octubre de 1997 y precursor del islam en es-
pañol, un hito en este panorama16, cuyo presidente, Mansur Escudero 
(1947-2010), converso desde 1979, fue además presidente de la Junta 
Islámica y miembro fundador y presidente de la Federación Española 

	 16.	 Con motivo de la celebración de sus veinte años como portal referente del islam en 
español ofrecen una mirada retrospectiva: «Se trataba de la primera tentativa online tras el titá-
nico proyecto de la revista de información y análisis Verde Islam, cuyo número cero había salido 
de la imprenta dos años antes, en febrero de 1995, situándose en poco tiempo como la referencia 
internacional más importante en castellano sobre temas islámicos. Ambos proyectos convivieron 
juntos hasta 2003, año en que dejó de imprimirse la revista tras editarse 22 números de la mis-
ma. En este proceso, y a partir de las valiosas conclusiones del inmenso esfuerzo interpretativo 
(iÿtihad) de Verde Islam, el portal www.webislam.com fue cogiendo el testigo de la difusión». 
En marzo de 1997, la editorial del número 6 de Verde Islam decía lo siguiente: «La defensa que 
los musulmanes españoles hacemos hoy de las instituciones democráticas y de la no contradic-
ción esencial entre islam y democracia nos está llevando a resolver, con la ayuda de Allah, un 
proceso de restitución histórica que quedó pendiente hace ya cinco siglos» (accesible online en la 
dirección: https://www.webislam.com/articulos/114760-webislam_veinte_anos_de_servicio_a_
la_informacion_sobre_el_islam_en_castellano.html).
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de Entidades Religiosas Islámicas (FEERI). A eso se suman otras figuras 
públicas como Amparo Sánchez Rosell, presidenta del Centro Cultural 
Islámico de Valencia17 entre 2008 y el 2012 y actualmente presidenta de 
la Plataforma Ciudadana Contra la Islamofobia18. O Abdennur Prado 
que visibilizó la hermenéutica coránica, movimiento de revisión e inter-
pretación del Corán en clave feminista en nuestro país. En su extenso 
currículo19 destaca su labor como director del Congreso Internacional de 
Feminismo Islámico (Barcelona, octubre 2005, noviembre 2006, octu-
bre 2008 y Madrid, octubre 2010), cofundador del Observatorio de is-
lam y género (2007) y miembro fundador de la Plataforma de Musulmans 
i Musulmanes de Catalunya per la Igualtat (2008). O Natalia Andújar20 
y Laura Rodríguez Quiroga21, cuyas trayectorias y activismo feminis-
ta las convierten en un referente fundamental del islam en España y en 
este artículo. Para profundizar en este panorama se han tenido también 
en cuenta los trabajos del Centro de Investigaciones Sociológicas (CIS), 
Centro de Información y Documentación Internacionales en Barcelona 
(CIDOB), Casa Árabe y el equipo de Investigaciones en Sociología de la 
Religión (ISOR), además del Observatorio español del racismo y la xe-
nofobia (OBERAXE).

Pero… ¿a quién definimos como conversos? Gerardus Van der Leeuw 
definió la conversión como el surgimiento de un nuevo yo, y en conse-
cuencia, de una nueva vida: «la experiencia vivida en la conversión es 

	 17.	 http://www.webcciv.org.
	 18.	 Plataforma Ciudadana Contra la Islamofobia (https://plataformaciudadanacontralais-
lamofobia.wordpress.com). Asociación ciudadana y plural, sin ánimo de lucro. Su objetivo es 
combatir la islamofobia, en todos los ámbitos. Véase también entrevista a Amparo Sánchez Ro-
sell, sobre las situaciones islamófobas en España, 24 de marzo de 2015, en Islam hoy, RTVE 
(accesible online en la dirección: https://www.youtube.com/watch?v=gBUMC_6Zmjc).
	 19.	 Véase su blog: https://abdennurprado.wordpress.com.
	 20.	 En su web https://ndeyeandujar.wordpress.com se puede acceder a su currículo, no-
sotros reproducimos solo una parte: «directora del Centro de Formación Educa islam y de Red 
Musulmanas. Ha impartido clases de español en la Facultad de Letras de la Universidad Cheikh 
Anta Diop de Dakar (Senegal) y ha sido jefa de estudios y profesora del Curso «Experto en Cul-
tura y Religión Islámicas» de la Universidad Camilo José Cela de 2006 a 2011. Forma parte del 
panel de expertos de la UNAOC (United Nations Alliance of Civilizations). Es miembro activo de 
las Redes Internacionales WISE y Muslim Leaders of Tomorrow. Participa a menudo en confe-
rencias y seminarios sobre el Islam y las musulmanas». Las entrevistas en Radio dos Luces (una 
centrada en el Currículo enseñanza Religiosa islámica Primaria, 28 de diciembre de 2014, y la 
otra como directora de Educa Islam, 16 de septiembre de 2012) son accesibles online en la di-
rección: http://www.nurainmagazine.info/radio2luces/index.php.
	 21.	 Destacar de entre un currículo extenso, su labor como activista y pensadora del femi-
nismo islámico contemporáneo. Fue elegida por El País como una de las cien personas más in-
fluyentes de Iberoamérica (2010). Es además investigadora y miembro del Comité Ejecutivo del 
Instituto de Estudios Euromediterráneos de la Universidad Complutense de Madrid, responsa-
ble del Departamento de Magreb y Oriente Próximo y codirectora del Congreso Internacional 
de Feminismo Islámico y miembro de Red Musulmanas. Además de directora de la Consultora 
Social e Intercultural Torre de Babel, especializada en el mundo musulmán. Es responsable de 
la sección española del periódico internacional digital «Islamico.org», además de articulista en 
el portal Webislam, Nurain Magazine y la revista Cambio16. Formó parte del equipo de lanza-
miento del canal Córdoba Internacional para posteriormente realizar distintas funciones en la 
productora Arauca Media. Actualmente dirige la revista digital Halal al día, accesible online en 
la dirección: https://mlaurerodriguezquiroga.wordpress.com.



D E  I m a m e s  Y  M E Z Q U IT  A S 	 3 1

B A N D U E  x / 2 0 1 7   2 1 - 6 2 	

casi siempre la misma en todas las religiones: un segundo yo surge jun-
to al primero, una nueva vida comienza, todo es transformado» (Van der 
Leeuw, 1970: 517 ss.). Mientras que William James nos remite a un pro-
ceso de regeneración con dos variantes, por volición, es decir, voluntario, 
o por abandono o rendición a la divinidad, algo que supera a la propia 
voluntad de la persona (2017: 198). Son dos definiciones a sumar en una 
descripción ingente sobre conversos que, desde el campo de la antropolo-
gía, la historia, la fenomenología, la economía, la sociología, la teología y la 
psicología, abarca todo tipo de religiones, y nuevos movimientos religiosos. 
De hecho cuando hablamos de conversión, no se trata únicamente de un 
salto, desde una religión a otra, sino que incluye también a todos aquellos 
que reconfiguran y reorganizan sus creencias modificando su identidad. 
Como plantean Greil y Rudy (1982), los nuevos conversos al catolicismo 
ya eran católicos, con la particularidad de que han encontrado una nueva 
forma de expresarlo y de ubicarse en la comunidad, de ahí que hablen 
de diversos tipos o modos de ser católicos. Esta realidad la hemos docu-
mentado con musulmanes de origen que, al llegar a Canarias, redimen-
sionan sus creencias y en consecuencia su práctica. Ya eran musulmanes, 
pero no los musulmanes que son ahora, porque no solo han experimen-
tado un cambio religioso, interno, sino que se proyecta en los lazos que 
establecen con los lugares de culto y oración. Richardson (1985) plantea 
también dos posibilidades en el estudio de los casos de conversión, la de un 
individuo activo que se sumerge en un proceso de conocimiento y contac-
to con el nuevo grupo religioso, entendiendo así la conversión como un 
proceso, con etapas que enlazan con las vivencias y decisiones del con-
verso; frente al modelo paulino de conversión (llamado así por basarse 
en la repentina conversión Pablo de Tarso, antes Saulo, al cristianismo 
en el camino a Damasco), basado en la experiencia individual y personal 
que, como un interruptor al servicio de la divinidad, modificaba inespe-
radamente a la persona, huyendo por tanto de la concepción de un mo-
delo gradual, racional y experimental del proceso de conversión. Lofland 
y Skonovd (1981) propusieron seis tipos de conversión (y nosotros las 
secundamos): intelectual, mística, experimental, afectiva, de despertar 
y coercitiva22. Las cuales, además, están ligadas a una serie de factores, 

	 22.	 Los autores definen así los seis tipos de conversión: a) La conversión intelectual, es un 
proceso de búsqueda e indagación por el que la persona descubre, a través de los medios a su 
alcance (libros, documentales o internet, por poner un ejemplo), y asume como propia la nueva 
religión, sin que haya mediado contacto previo con la comunidad, a la que previsiblemente se 
acercará, considerándose ya parte de la misma. b) La conversión mística, es para el converso, y 
como indica el propio calificativo, un encuentro con la divinidad. c) La conversión experimen-
tal, está unida a la curiosidad de quien la manifiesta, y no es en todos los casos meramente reli-
giosa o espiritual, aunque termine siéndolo. Por lo tanto, y a diferencia de las anteriores, no hay 
un propósito o sentimiento inicial de conversión, sino que este es posterior al trato y relación 
con el grupo. d) La conversión afectiva, es la que acontece de la relación afectiva con uno de 
los miembros de la religión a la que, finalmente, se convierten. e) La conversión como desper-
tar o revival, es resultado de la intencionalidad de que se produzca la conversión, por parte del 
grupo o del especialista religioso. f ) La conversión coercitiva, que los autores definen como in-
usual, y que vinculan a personas con enfermedades psicológicas, o resultado del acercamiento 
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como son, la duración del propio proceso de conversión, la presión so-
cial, la interiorización de la creencia, la relación con el grupo religioso, 
además del grado de excitación afectiva que experimente.

En lo que parecen coincidir todos los autores es en la búsqueda de 
una tipología, pues la dificultad, y su riqueza, es que la conversión no es 
un fenómeno que cumpla escrupulosamente unas fases (previo, desarrollo 
y final). No nos vamos a encontrar con un testimonio tipo al que todos 
se acojan, pues sin lugar a dudas la clave es que el proceso de conversión 
depende de muchos factores y que tratándose de individuos, con lo que 
implica de personal e intransferible, eso es justamente lo interesante de 
estos estudios, la diversidad.

De la Torre en su estudio de caso de la iglesia La Luz del mundo, afir-
maba que: 

[…] esta produce un cambio de identidad personal. El ingreso a un nuevo 
grupo de referencia, la búsqueda de una oferta de salvación plausible, la 
adopción de nuevos valores y experiencias sagradas, la participación en 
los rituales de iniciación, la búsqueda de un nuevo orden de las cosas y un 
marco normativo que rija su vida, son elementos que se presentan con-
tinuamente en los testimonios de conversión. Sin embargo, yo sostengo 
que la forma en que cada sujeto jerarquiza estos motivos de conversión 
proporcionan a la vez los matices para entender la conversión individual. 
La clave está en buscar las huellas de la historia personal. Las carencias, 
preocupaciones, angustias, necesidades, deseos y utopías, que son la base 
de la búsqueda de una nueva oferta de vida, tanto espiritual, social, como 
económica. En este sentido, la manera en que el sujeto se compromete 
con su nuevo estatus de vida, estará determinada por los motivos que lo 
impulsaron a convertirse (De la Torre 1996: 113).

Lo que es incuestionable, es que no se trata de un proceso que poda-
mos separar del contexto vivencial del converso, es decir, de su entorno 
social, cultural, económico y educacional, además de las categorías que 
nos remiten a la edad, el género, la etnia y las características del propio 
grupo religioso hacia el que se produce el cambio, pues todos ellos van 
a interceder en su experiencia, sus motivaciones y, en última instancia, 
en su elección.

Introvigne, por otro lado, nos habla de cuatro dimensiones de la con-
versión, añadiendo la importancia que sin lugar a dudas tiene, la religión 
original del converso y el porqué de su abandono:

La persona del converso […], el grupo religioso […], la sociedad […], y el 
punto de partida, el sistema de creencias del cual parte el converso y que 
abandona para adquirir la nueva identidad religiosa. No siempre —como 
ponen de manifiesto las numerosas investigaciones conducidas «sobre el 

a grupos religiosos que presionen y obliguen a sus miembros a seguir sus creencias (Lofland y 
Skonovd 1981: 373-385).
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terreno»— el converso a una nueva religión es simplemente un agnóstico 
o una persona totalmente desinteresada por los problemas religiosos. A 
menudo está integrado, o al menos ha sido educado, en una religión que 
en su país es mayoritaria. ¿Por qué la abandona? (2010: 373 ss.).

Barro, Hwang y McCleary (2010: 7) consideran que independiente-
mente de las religiones que se barajen en el susodicho cambio, prevale-
ce que la asunción de la nueva creencia será menos costosa cuanta más 
afinidad exista entre ellas. El debate también se ha centrado en cuándo 
podemos hablar propiamente de conversos, es decir, qué parámetros de-
ben cumplir para ubicarlos en esa denominación, puesto que no basta el 
conocer e interactuar en un nuevo grupo religioso, debe por tanto existir 
un cambio de creencias y, en consecuencia, de comportamiento, la acep-
tación de una nueva identidad y si esa permanencia varía en función del 
tipo de conversión experimentada, como defiende Prat (1997: 9). Y en 
contraposición, y como un espejo, el proceso contrario, aquel por el cual 
abandonan, en un análisis que lo equipara dado el caso a un modelo de 
consumo (Frigerio 2002: 9-13).

Tras este preámbulo para definir los parámetros de trabajo, pasare-
mos a centrarnos en el objeto de nuestro estudio, especificando los ti-
pos de conversión que hemos podido documentar a lo largo del trabajo 
de campo.

Que un porcentaje de las conversiones femeninas al islam están 
vinculadas a los enlaces matrimoniales con musulmanes es una realidad. 
Sin embargo, también lo es que, en muchos casos, en el propio musul-
mán también acontece un proceso de conversión, entendido como una 
reconfiguración de su religión. Parejas que iniciaron relaciones afectivas 
en las que la religión no era un nexo, sino una práctica individual, y 
que, en un determinado momento adquiere, normalmente pasados los 
años y ante la posibilidad de matrimonio e hijos, una dimensión rele-
vante, pero que no existía inicialmente. Conversas que nos hablan de 
cuando conocieron a sus maridos, que apenas practicaban, ni asistían 
a la mezquita, y cómo a medida que ellos incrementan su religiosidad 
(fortaleciendo en la mayoría de los casos los lazos con la mezquita, 
entablando amistad con otros compatriotas con los que coinciden en 
los centros de oración y culto) ellas comienzan a indagar en el islam. 
También están los casos en los que ellos no ven posibilidad de conti-
nuar la relación si ellas no comparten sus creencias, forzando la con-
versión. En algunos casos se produce la conversión por parte de estas 
mujeres, en otros la separación de la pareja, y en otros, el divorcio, 
porque algunas de ellas, en su convicción de conversión descubren que 
sus maridos no son, precisamente, devotos musulmanes, y ellas sí. En 
los casos en los que sí se ha producido esta conversión afectiva, estos 
individuos experimentan un refuerzo de sus creencias y prácticas a 
través del apoyo que reciben de sus parejas musulmanas. También he 
documentado varias conversiones nominales, es decir, vacías y carentes 
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de sentido religioso, por motivos afectivos. La mayoría de mis infor-
mantes están dentro de la categoría de conversión intelectual, inde-
pendientemente de que luego se hayan casado con musulmanes, de 
origen y conversos. Ese último expresa la coherencia de quien busca 
afinidad en sus relaciones afectivas. Mujeres y hombres que inician su 
proceso de conversión, y me atrevo a decir que lo afianzan, indepen-
dientemente de los lugares de culto y oración (lo que quizás explique 
que en el acercamiento a estos, si no encuentran la respuesta espera-
da, mantengan las creencias adquiridas). De hecho, lo habitual es que, 
como consecuencia de la aproximación de los conversos a los centros, 
comunidades y mezquitas musulmanas sea cuando conozcan a futuras 
parejas o establezcan amistades que les incluyan en su círculo de cono-
cidos, pero es una variable que es mayoritariamente masculina. Porque 
en el caso de las mujeres el vínculo es internet. Es la explicación de cómo 
pueden conseguir libros de cualquier parte del mundo, que comparen 
escuelas teológicas, que escuchen el Corán en línea, que compartan en 
la web dilemas, dificultades y experiencias. En definitiva, que se definan 
como musulmanas con conocimiento de causa, y que nosotros las con-
sideremos, sin duda, conversas al islam. Respecto a la conversión mís-
tica debo aclarar que en los casos documentados no existe como tal, 
es decir, como un pulsador espiritual que modifique inesperadamente 
la creencia religiosa del converso. Sin embargo, en todos los casos do-
cumentados sí existe una mención explícita a un sentimiento, llamada 
interior o sueño revelador, por el que Allah, de un modo u otro, se 
ha puesto en contacto con ellos. Dependiendo de la persona podemos 
hablar de un discurso narrativo más profundo o superficial, refiriéndo-
me únicamente a la forma de expresarlo, pues muchos son los que no 
pueden siquiera pronunciar con palabras esa experiencia y terminan en 
un sollozo sobrecogedor. La conversión experimental también la he-
mos documentado, sobre todo en los primeros musulmanes conversos 
en Canarias, y en los casos concretos de médicos destinados a países 
musulmanes, especialmente Argelia, que a modo de curiosidad, y por 
experimentar, empezaron a hacer el ayuno de Ramadán, y a profundi-
zar aspectos asociados a la alimentación, el cuidado personal y la salud, 
lo que incluía también la oración como medio de meditación. Todos 
ellos habían renunciado al catolicismo por la afinidad manifiesta de esta 
religión con el franquismo, y encontraban en el islam una alternativa 
que, como decimos, no se interiorizó como religiosa hasta que, tras la 
práctica y la relación con otros musulmanes, adquirió esa categoría. 
No he encontrado ningún caso de renacimiento o revival, muy pro-
bablemente porque las propias características del islam canario ni la 
contempla ni la propicia. Y no porque no existan oradores versados 
en esta dinámica de la emoción, pues los imames egipcios lo son, sino 
porque solo llega ese discurso a quien domina el idioma:
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[…] Y los traen de Egipto, porque los «curas» más baratos son los de Egipto, y 
porque son la mejor universidad, les enseñan oratoria, para hacer llorar a la gente, 
para que la gente cambie la conducta, son muy buenos, están muy bien preparados 
[…] (entrevista a Ammar López23, 15 de marzo de 2015).

Por lo tanto, desconocemos si en la asistencia a estos sermones se ha 
producido algún tipo de despertar o revival entre los musulmanes de origen 
que acuden a la mezquita, pero no es descabellado contemplarlo. Respecto 
a las conversiones coercitivas u obligatorias, tal y como las contemplan 
Lofland y Skonovd, no hemos documentado ninguna ni creemos, por 
las propias características del grupo, que se hayan producido, al menos 
en los parámetros que contemplan los autores, es decir, por la presión-
coacción del grupo. Me baso, para fundamentar este argumento, en que 
los propios conversos adolecen de falta de pertenencia y de sentimiento 
de comunidad, por lo que la posibilidad de que el grupo actúe de forma 
diametralmente opuesta no parece posible.

Tras este recorrido, creímos conveniente centrarnos en las demandas 
y retos que actualmente dirigen los debates dentro de la comunidad mu-
sulmana, porque son además una expresión más no solo de la realidad 
canaria sino del ámbito nacional e internacional, y eso se evidencia en las 
entrevistas y encuentros en una preocupación concreta: la mezquita y los 
imames, pero desde la óptica de mujeres y conversos en Canarias, que ha 
sido nuestro objeto de estudio y análisis. Lo que nos obliga, porque ha 
sido la metodología elegida, a acercarnos a las percepciones que, como 
creyentes, tienen los musulmanes de origen de los conversos y viceversa. 
Y por último a evidenciar el valor del español como idioma vehicular de 
la oración en las mezquitas de España, concretamente, y de Canarias.

Duelo de fe

Cuando tratamos la temática mezquitas e imames con nuestros informan-
tes, aparece un debate con trasfondo, que esconde una crítica, recíproca 
y solapada, en lo que respecta a la visión que cada colectivo (conversos 
frente a musulmanes de nacimiento) tiene del otro en la proyección de 
su religión:

Aquí hay falsos estereotipos y mal entendidos. Hay musulmanes de nacimiento 
que piensan que los españoles nunca seremos verdaderos musulmanes, cuando 
la experiencia es que es justamente al revés, a veces somos más musulmanes que 
alguien que ha nacido en un país musulmán y dice ser musulmán. Por otro lado, 

	 23.	 Ammar López, retornado al islam desde hace más de veinte años, es presidente de 
CCICAN (Centro Cultural Islámico Canario) y director de Radio dos Luces. En la actualidad 
mantiene y dirige proyectos sociales y culturales en Gran Canaria, en los que vincula a la comuni-
dad canaria con la musulmana, con especial atención a la juventud, además de ser uno de los ima-
mes propulsores del uso del castellano en las mezquitas canarias.
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el musulmán converso piensa que el musulmán de origen es ignorante, por 
la experiencia que tenemos con ellos. Pero no necesariamente todo musulmán de 
nacimiento tiene que ser ignorante, muchos saben más que nosotros, y siguen 
su religión sin más aspavientos. […] Respecto a las mujeres, yo conozco casos 
asombrosos, porque las mujeres son capaces de casarse, como el hombre no se lo 
exige, sin convertirse al islam, y luego, al paso del tiempo, se convierten, y se han 
divorciado porque no consideran que sus maridos fueran buenos musulmanes. Yo 
me atrevería a decir que el número de conversiones es mayor en mujeres que en 
hombres, y no necesariamente porque haya un hombre marroquí de por medio. 
Ahora que tengo más contacto con las sudamericanas me asombra comprobar el 
número de conversas que hay en Sudamérica y que no tienen ningún novio, si es 
cierto que no pisan mucho las mezquitas, excepto cuando son mezquitas e imames 
de autóctonos del país, de conversos, e incluso van más que hombres, pero si son 
de Arabia Saudí o norte de África no las visitan (entrevista a Ammar López, 15 de 
marzo de 2015).

Y desde el punto de vista de otra interlocutora:

Después está el problema de los musulmanes de nacimiento, normalmente  marro-
quíes, que cuando saben que eres musulmán te miran con desconfianza y pensando 
que seguramente tienes mucho desconocimiento y que practicarás mal su religión, 
como si solo ellos pudieran ser musulmanes. Si no llevas el hiyab lo ven mal. En 
mi caso, mis hijos no son musulmanes, así que muchas veces mi compra diaria 
incluye cerdo. Esto les confunde, y se crean muchas dudas sobre mí, sobre mi fe 
(entrevista a Inma, 29 de abril de 2010).

Esto explica los posibles conflictos entre ellos. Muchos musulmanes de 
origen responden que sus prácticas religiosas son reflejo de lo que hacían 
sus padres, como hicieron sus abuelos y sus tatarabuelos antes de ellos, con 
lo que parecen argumentar que este hecho les avala y respalda en conoci-
miento y práctica islámica. Sin embargo, en opinión de los conversos, en 
muchos casos desconocen el fundamento coránico que se esconde tras la 
práctica, e incluso, ni siquiera si efectivamente lo hay. Sin embargo, no 
se trata de que la sabiduría esté en manos de unos y la superchería en ma-
nos de otros, pero sí he podido evidenciar, que al igual que sucede en 
otras religiones, pertenecer a ella desde el nacimiento hace presuponer, 
sin cerciorarse, y no cuestionar nada de lo aprendido: se asume porque 
siempre se ha hecho así. Por ejemplo, confundir que las mujeres no estén 
obligadas a ir a la mezquita, con que no tengan derecho a hacerlo, pensa-
miento que se ampara en que las mujeres de su sociedad de origen no lo 
pongan en práctica con frecuencia, e incluso nunca, y que se convierta 
en un statu quo que nadie quiere romper:

Es cierto que la inmensa mayoría de las mezquitas en Canarias provienen de ma-
rroquíes, y la segregación es una realidad en el norte de Marruecos, que es la gente 
que tenemos aquí. E incluso recomiendan a la mujer que no vaya a la mezquita, 
pero eso es algo cultural que nada tiene que ver con el islam. Eso es propio de ellos, 
y especialmente del norte de Marruecos donde está mal visto que las mujeres va-
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yan a la mezquita. No quiero decir que todas las mezquitas marroquíes sean así, 
porque yo he estado en Rabat y en Casablanca y no hay segregación (entrevista 
a Ammar López, 15 de marzo de 2015).

Y en este caso los conversos destacan porque al no tener un bagaje 
previo de conocimientos deben buscar y comparar entre las escuelas corá-
nicas que se presentan ante ellos, y en ese esfuerzo, en el que no dan nada 
por hecho, son capaces de argumentar y defender principios, posiciona-
mientos y prácticas con conocimiento de causa.  

No es lo mismo cuando eres de una religión desde que naces, que cuando te 
conviertes. Hay musulmanes de nacimiento muy practicantes, pero al igual que 
pasa en todas las religiones, su comportamiento es más….suave. Son musulmanes 
porque así han nacido y así han vivido. Y no digo que no amen a Dios y no sean 
practicantes y no se sientan musulmanes, pero no tienen el mismo fervor. Yo soy 
musulmana porque quiero, yo lo he decidido y cojo mi fe con más fuerza, ya 
que es algo que yo he elegido. Los conversos estudian el islam y practican mejor 
el islam. Los de nacimiento confían mucho en el hecho de que son musulmanes 
de nacimiento. Creen que solo por eso, ya lo saben todo, y resulta que suelen ser 
muy ignorantes en su religión, solo saben dos más dos. Yo siempre doy el mismo 
consejo a los nuevos musulmanes: conoce primero el islam, no a los musulmanes. 
Los musulmanes de nacimiento, sobre todo los árabes, mezclan cultura con religión 
y ahí es donde aparece la confusión y los errores que existen sobre la práctica de los 
musulmanes. Cuando alguien ve que un musulmán hace algo, dice que es porque 
es musulmán, y no siempre es así. Cuando un hombre cree que tiene el derecho de 
pegar a su esposa (por ejemplo, un tema muy común en conversaciones cristianas) 
muchos piensan que es porque lo dice su religión, y no es así. No lo dice su religión, 
lo dice su cultura, su país, su madre, su padre o su vecino, pero no el islam. El hecho 
de ser musulmán no quiere decir que practique  su religión bien. Algunos  terroris-
tas son musulmanes, leen el Corán (a su manera) y no practican el islam, ya que 
el islam prohíbe el terrorismo. Así que las cosas malas que hacen, no lo hacen 
porque lo diga su religión (entrevista a Zahrâ, 12 de noviembre de 2008).

Y expresado de otra manera:

Un converso nunca será igual que un musulmán de nacimiento, ni un musulmán 
de nacimiento será como un converso. El musulmán que ya nacido con esa creencia 
impuesta, no ha sentido el sentimiento que siente un converso cuando abraza el 
islam, todo es nuevo para él, es todo un proceso de adaptación a un nuevo estilo 
de vida. El musulmán de nacimiento, ya está acostumbrado a todo eso, todo lo 
que le parecerá normal para el converso es un mundo, le fascina y siente una gran 
admiración, todo lo vive más intensivamente. El converso hace que el que ya nació 
musulmán preste más atención, se conciencie más, se reeduque (entrevista a 
Dylenia, octubre de 2014).

Es tremendamente reveladora a este respecto, y en palabras de los pro-
pios conversos, la shahada como ritual de tránsito de una religión a otra. 
Toda una celebración de la comunidad, pero a partir de esta declaración 
de principios, los conversos se sienten inmensamente solos y perdidos, 
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tanto por la indiferencia de la comunidad, como por la propia entidad 
islámica:

Hay un verdadero hándicap en el trabajo de las mezquitas y los centros islámicos 
en la actualidad, y es la falta de programas de atención a los conversos, a los jóvenes 
adolescentes, a las mujeres y a los vecinos. En la mayoría de las mezquitas y centros 
no hay proyectos integrales que cuiden de estos colectivos. Se necesitan libros 
traducidos al castellano, charlas abiertas organizadas sin tabúes, publicaciones, 
memorias anuales, y asistencia religiosa a los fieles que necesiten orientación y 
consejo. Los conversos dependen principalmente de sus amistades musulmanas y de 
sí mismas. Los centros, salvo excepciones, carecen de programas de introducción 
al islam a los recién convertidos, de programas de enseñanza del islam para los no 
musulmanes, de bibliotecas, videotecas, salas de juego… donde se pueda desarrollar 
una actividad en comunidad y en diversidad (correo electrónico de Houssein el 
Ouariachi24, 29 de mayo de 2015).

Como ya hemos comentado en publicaciones anteriores (Contre-
ras 2008: 115-176; 2007; 2010; 2015), la motivación de los primeros mu-
sulmanes en Canarias era laboral, y temporal, no doctrinal. Es por ello que:

La relación entre conversos y de origen es buena. Pero a ellos no les pidas que de-
jen de trabajar, o su tiempo de descanso, para enseñarte islam, porque no lo van 
a hacer. Ese no era su objetivo al venir a Canarias. Su objetivo es prosperar, sacar 
a sus familias adelante. Nosotros les tenemos que agradecer que organizaran las 
mezquitas, pero ahora nos tienen que dejar hacer las cosas, porque su objetivo no 
es el islam. Es como si les pidiéramos a los emigrantes españoles que emigraron a 
Alemania o Suiza que enseñaran el catolicismo, ellos fueron allí a ganar dinero, a 
prosperar. […] Los que traen a la familia, aunque piensen que regresarán, nunca 
se van, porque los hijos no quieren volver. Pero el que no trae la familia no tiene 
ninguna intención de quedarse. Pero no tenemos que enfadarnos porque no nos 
hagan caso, no son predicadores, y si en la mezquita no se habla español, busca 
otra (entrevista a Ammar López, 15 de marzo de 2015).

Esta última reflexión nos lleva a plantearnos dónde está la solución. 
No se puede explicar el islam sin el concepto de comunidad. Sin embar-
go… ¿la comunidad religiosa receptora tiene una obligación tácita de ase-
soramiento con los conversos? La respuesta depende del tipo de islam que 
cada comunidad quiera proyectar y defender, y a ello se une inevitable-
mente su supervivencia.

¿Ellos a las mezquitas y ellas a los centros culturales?

Las mezquitas no son únicamente espacios exclusivos de oración, sino es-
pacios de debate, congregación y desarrollo de lazos sociales en la comu-

	 24.	 Houssein Ouariachi, director del departamento de traducción y presentador del progra-
ma de televisión «Cara a cara» en Córdoba Internacional TV (http://www.cordobainternacional.
com/cara-a-cara/).
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nidad. Y esas redes sociales que se vertebran desde estos espacios preten-
den desdibujar nacionalidades, costumbres y tradiciones en favor de una 
definición globalizadora e incluyente del islam, sin embargo, la realidad 
es que los conversos y las mujeres aún no pertenecen a ella en igualdad 
de condiciones. Si estos espacios funcionan además como centros de en-
señanza y aprendizaje (con clases de español, cursos informáticos de es-
pecialización, por ejemplo) podremos entender la importancia de que las 
mujeres estén plenamente integradas, lo que supone que puedan ejercer 
su derecho a debatir, cuestionar y proponer igual que los varones, en lo 
referente al funcionamiento de los centros de oración y reunión. Pero no 
ha sido así hasta hace apenas unos años y tampoco podemos decir que sea 
generalizado. En muy pocos lugares de oración y reunión de Canarias re-
conocidos en el Registro de Entidades Religiosas del Ministerio de Justicia 
aparecen mujeres en la dirección de los centros (que habitualmente inte-
gran un presidente, un secretario y un tesorero, además de dos suplentes), 
y en algunos de estos casos no tienen funciones prácticas. La mezquita 
no es, en la realidad actual de Canarias, un lugar para mujeres. Hay zonas 
de mujeres, pero no se trata de tener, únicamente habilitado un espacio, 
sino de alcanzar el nivel de integración que les permita participar, opinar 
y tomar decisiones.

Las musulmanas no utilizan estos lugares como principales lugares 
de reunión, y prefieren hacer las reuniones de mujeres en sus casas. Las ra-
zones son múltiples. La principal es la ausencia de espacio. A esto se suma 
que la asistencia a la mezquita no es obligatoria en el caso de las mujeres, 
y que, y es una de las más destacables, muchas de las musulmanas de ori-
gen no tengan arraigada esa costumbre o, incluso, que las conversas, al no 
encontrar a otras mujeres también desistan de la asistencia:

No, nunca me puse en contacto con ninguna mezquita o comunidad en Canarias, sí 
que fui una vez a la mezquita a rezar con la esperanza de encontrar a algún paisano, 
pero desafortunadamente no fue así (entrevista a Dylenia, 30 de agosto de 2014).

Además, se suman a este discurso las quejas de las musulmanas, que 
en las festividades más significativas del islam, cuando la mezquita bulle 
como espacio de unión y religión, queden supeditadas en la práctica de 
su fe. Pues su papel principal es la elaboración de comida en detrimento 
de su práctica religiosa (queja a la que se suman mujeres de otras religio-
nes, como la católica, durante las festividades navideñas). Al preguntar-
les sobre la religiosidad de hombres y mujeres, estas argumentan que es 
más sencillo para ellos, porque tienen tiempo para leer el Corán, rezar 
o reunirse (Contreras 2008: 142 ss.).

Si bien es verdad que podemos hablar de un cambio significativo a 
raíz de la creación de la Asociación sociocultural Nurain, en Gran Canaria, 
y la diversificación de la comunidad de Adeje, con la mezquita Al-Ihsan, 
en Tenerife, no es extensible a la mayoría de centros de culto y oración 
del archipiélago. No creamos por ello que se trata de un hecho exclusivo 
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de Canarias, el uso de las mezquitas denota una clara masculinización 
del espacio:

[…] parece que las mezquitas se han convertido en espacios masculinos, 
donde no son bienvenidas ni las mujeres ni los niños (algunos centros 
incluso, llegan a prohibir la asistencia de niños durante Ramadán para no 
perturbar la oración de los hombres). Desgraciadamente, muchas mujeres 
aceptan estas reglas sin protestar, ni tan siquiera cuestionar si esto se debe a 
una orden divina o más bien, como queda demostrado, a una imposición 
androcéntrica y terrenal (Quiroga 2010a-b).

Y propicia un llamamiento, desde dentro de la comunidad musulmana 
española, que cuestionen prácticas que evidencien discriminación:  

Una de las conclusiones del Primer Congreso Internacional de Feminismo 
Islámico, celebrado recientemente en Barcelona, se refiere al acceso de la 
mujer a la mezquita. […] También en la mayoría de los llamados lugares 
de culto musulmán en España está vedada la entrada a las mujeres. En 
aquellos lugares donde tienen acceso, se las ubica en salas aparte, en algu-
nos casos ocultas tras celosías, y obligadas a cubrirse completamente con 
una túnica. A nadie se le escapa que esta situación constituye una violación 
de las leyes contra la discriminación por razón de sexo. Según parece, esta 
práctica es tolerada en aras del multiculturalismo y de la libertad religiosa. 
Sin embargo, constituye un error demasiado extendido el pensar que la 
prohibición del acceso de la mujer a la mezquita es propia del islam. No 
existe un solo texto de referencia para los musulmanes donde se establez-
ca dicha prohibición, sino todo lo contrario. Existe un dicho del profeta 
Muhammad categórico sobre este punto: «No prohibáis a las creyentes 
el acceso a la mezquita». Una vez más, es necesario descorrer el velo. 
[…] Centrándonos en el presente, no podemos sino hacer las siguientes 
preguntas: ¿es lícito que existan espacios calificados oficialmente como 
lugares de culto musulmán en los cuales esté prohibida la entrada a las 
mujeres? ¿No se trata de casos evidentes de discriminación por razón de 
sexo? ¿Tienen las mujeres musulmanas en España que transigir con situa-
ciones como estas? ¿Acaso la libertad de culto no existe para ellas? Desde el 
momento en que sabemos que esta discriminación no es achacable al islam 
en sí mismo, sino a prácticas culturales propias de determinados países, 
creo que se impone denunciarlo. Desde mi posición de dirigente religioso 
islámico quiero hacer un llamamiento a todos los musulmanes y a las or-
ganizaciones religiosas islámicas para acabar con esta situación, que atenta 
contra los valores del islam y tiende a perpetuar en España situaciones de 
desigualdad incompatibles con la legalidad vigente (Prado 2006).

Encontramos mezquitas masculinizadas frente a centros culturales is-
lámicos sin distinción de género. Me explico, la realidad en Canarias (y 
los mismos argumentos se han repetido en otras zonas de España) es que 
las mezquitas son lugares de hombres, las razones que se argumentan son: 
poco espacio (por lo que es mejor dejárselo a ellos), que no es obligatorio 
para las mujeres y que no se sienten cómodas. Pero los centros culturales 
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islámicos se inician desde el principio con cierto ideal de paridad, y so-
bre todo, la figura de los conversos es importante y considerada como un 
valor. ¿Qué opinan los musulmanes al respecto? Incluiremos, esta y otras 
cuestiones que considerábamos de reflexión prioritaria, y que a modo de 
conversación y entrevista compartimos con Houssein el Ouariachi, con 
el que participamos en la mesa redonda de la inauguración oficial de la 
Federación Islámica de Canarias en el 2015. Le preguntábamos (siendo 
como es una persona muy valorada en el ámbito español entre las comuni-
dades musulmanas más allá de su faceta televisiva), cuál era su opinión al 
respecto y cuáles consideraba como diferencias esenciales entre la mez-
quita y los centros culturales islámicos:

Los primeros lugares de culto musulmanes creados en España no eran más que 
locales o garajes que no eran pensados ni para la participación de la mujer ni de 
la apertura hacia la comunidad de vecinos o a la sociedad, solo eran concebidos 
para la práctica cultual. Sin embargo, la inmensa mayoría de las mezquitas que 
actualmente se construyen, se compran o se alquilan tienen en cuenta que no son 
únicamente para el culto, sino también un espacio para la participación femenina 
y para la enseñanza de árabe e islam para los niños. Es necesario un esfuerzo para 
que las mujeres no solo puedan acudir a las mezquitas, sino para que participen 
en el diseño de la agenda de actividades, en la toma de decisiones que afectan a la 
comunidad, en ser puentes entre la comunidad y la sociedad, más en la actualidad 
gracias a que muchas jóvenes musulmanas son universitarias y tienen, muchas ve-
ces, mejor formación que sus padres y están mejor preparadas para la interacción 
con la sociedad y con las instituciones. Asimismo, la presencia y la participación 
de la mujer son necesarias porque solo así se pueden romper muchos prejuicios, 
tanto de muchos musulmanes que portan algunas ideas misóginas y prejuicios so-
bre la mujer, como de la sociedad en general que las reduce a sumisas y a personas 
pasivas. En la actualidad, y en muchas ciudades y provincias españolas, empiezan 
a aparecer mujeres musulmanas con preparación, participación y liderazgo que sin 
duda dará sus frutos en la calidad de la convivencia, el compromiso y la apertura de 
las comunidades musulmanas en su tejido social amplio. Es difícil diferenciar una 
mezquita de un centro islámico, puesto que los dos cumplen las mismas funciones, 
en general. Aunque generalizando, se puede decir que una mezquita es un lugar 
de culto donde los musulmanes llevan a cabo su práctica religiosa cultual, y donde 
además del sermón, se ofrecen charlas religiosas y clases de árabe e islam, así como 
alguna que otra actividad externa, como la organización de alguna conferencia 
pública al año, campañas de donación de sangre… resumiendo, es un lugar donde 
se desarrolla principalmente la actividad interna de la comunidad. Mientras que 
un centro islámico pretende, desde el primer día, trabajar tanto para la comuni-
dad como para la sociedad, es decir, se plantea como una institución interesada 
en la convivencia de forma activa. Un centro islámico, además de ofrecer los 
servicios que ofrece una mezquita, puede hacerlo de forma más profesional y 
sistemática, participa en redes vecinales, asociativas, solidarias, hace de interme-
diario en varias cuestiones, e incluso, como se da en algunos centros islámicos de 
España, pueden llegar a ser entidades de utilidad pública por sus programas de 
enseñanza de idiomas, especialmente del español, sus programas de orientación 
laboral, de orientación e integración de extranjeros, su compromiso con el diálogo 
interreligioso, etc. Normalmente un centro islámico despliega más funciones y 
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esfuerzos que una mezquita (correo electrónico de Houssein el Ouariachi, 29 
de mayo de 2015).

La siguiente pregunta se formulaba del siguiente modo: a lo largo de 
estos años he conocido todo tipo de retornados, hombres, mujeres, jóve-
nes y mayores, tradicionales o innovadores, pero todos ellos incansables 
estudiantes del islam, están en búsqueda continua, leen, debaten e incluso 
se sumergen en el árabe... ese rasgo les distingue. ¿Son por lo tanto suje-
tos del cambio? ¿Qué aportan los conversos españoles al islam y cuál es su 
proyección en las mezquitas y centros culturales?

La presencia del islam y de los musulmanes en un entorno no tradicional ni mayo-
ritariamente islámico supone un gran reto para los fieles del islam, tanto a musul-
manes nativos como conversos. El primer reto es la diferenciación de la cultura de 
la religión, lo cual es fundamental para poder desarrollar el islam en nuestro país 
sin los complejos que supone la tradición o la cultura de origen. En este sentido, 
los conversos y los musulmanes nacidos aquí ayudan a recuperar la esencia del 
islam, ya que con sus preguntas y sus cuestionamientos ayudan a discernir lo pro-
piamente religioso de lo cultural y tradicional, lo que a su vez ayuda a los propios 
musulmanes a redescubrir su religión tal como es y no tal como fue heredada. Este 
cuestionamiento está llevando a un cambio profundo en la concepción del islam 
y, sobre todo, a la concepción del islam en nuestro entorno español y europeo. El 
islam es una religión viva que interactúa con la realidad, no son meras teorías ni 
cuestionamientos fuera del tiempo y del espacio. El islam ofrece respuesta a los 
retos planteados por la realidad, y es en ese ejercicio de lectura e interpretación 
de las fuentes islámicas y de la realidad de donde surge y surgirá la comunidad 
musulmana con una identidad claramente española. Estamos en esa fase de 
transformación,  de la cual el colectivo de los conversos, las generaciones jóvenes 
nacidas aquí y también las mujeres forman la parte fundamental. Los conversos 
aportan frescura y cuestionamiento, lo cual es un ejercicio fundamental en el 
islam, ya que el islam aboga por la convicción individual de cada persona, sea de 
padres musulmanes o no. En el proceso de españolización de las mezquitas y de 
las mismas comunidades musulmanas, los conversos son muy importantes, junto 
con los más jóvenes, pues además de dominar el idioma y la cultura, también do-
minan la comunicación con el entorno y conocen las vías de participación. Está 
pendiente el cambio generacional que está en una fase primitiva aún, y ello que 
los dirigentes de las comunidades musulmanas en la actualidad son en su inmensa 
mayoría jóvenes en la tercera o cuarta década de su vida. En este cambio gene-
racional veremos a líderes de las comunidades y a imanes españoles conversos, 
hijos de conversos y también de musulmanes nacidos en España. Y los imanes que 
vengan de fuera, que serán cada vez menos, vendrán sabiendo de la necesidad de 
aprender castellano. Algo similar está sucediendo en nuestro entorno europeo 
(correo electrónico de Houssein el Ouariachi, 29 de mayo de 2015).

En opinión de Ammar López:

Yo veo dos cosas, una la parte activista; es triste, pero los que se mueven aquí en 
Canarias son todos conversos. El activismo islámico está hecho por conversos, 
no por todos, pero la mayoría lo son. […] La actividad en todas las islas, lo poqui-
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to que se hace, y los conversos arropan a otros conversos cuando entran. Hay 
excepciones, como Tijanni Boujanni o Houssein Labrass […] Hay un grupo que 
han retomado una asociación, españoles de ascendencia marroquí, y una de esas 
cosas fue hacer publicidad de la donación de sangre en la mezquita. […] creo que 
es la gente que viene detrás de nosotros, y están haciendo de todo, recaudación 
de dinero y comida para donar a los más necesitados, y lo mejor es que están los 
chicos y las chicas juntos en este proyecto […]. Esta gente, El choso de la isla, yo 
creo que tomará el relevo del islam en Canarias. Además vienen con mucha fuerza, 
llevan ya casi dos años. Hay algo que a mí me asombra, que es la continuidad, y es 
la clave del activismo. Y la continuidad es lo que hace que el activismo funcione, 
y que las cosas poco a poco vayan cambiando (entrevista a Ammar López, 15 
de marzo de 2015).

Pensemos que el triunfo de los centros culturales islámicos, especial-
mente entre neomusulmanes, es el de la cohesión con la comunidad mu-
sulmana de origen sin renunciar a la clave nacional. Tuve la oportunidad 
de intercambiar impresiones con Amparo Sánchez Rosell sobre este tema, 
y desde su posición, no solo de conversa sino como antigua presidenta del 
centro cultural, su opinión nos parece indispensable.

Pregunta: ¿qué hace que el Centro Cultural Islámico de Valencia sea distinto? Sé 
que la respuesta está en las personas que lo integran, pero, sobre todo, en quienes 
la dirigen porque son las que apuestan por esta realidad. Me encantaría me hicie-
ras una reflexión sobre esto, porque creo que la clave gira en torno a las mujeres 
que reclaman y no negocian su espacio, junto a los hombres que no cuestionan, e 
incluso reclaman la participación femenina. Un juego de palabras que encierra 
claves de pensamiento.

Respuesta: efectivamente. La importancia de la participación femenina fue 
puesta de manifiesto hace años por socios activos del Centro Cultural Islámico de 
Valencia, mujeres y hombres, a partir de ese momento comenzamos a potenciar 
la participación femenina, así como su preparación y formación. Poco después 
hicimos la misma reflexión y seguimos los mismos pasos, pero esta vez, con los 
jóvenes. Pero ¿cómo ha sido posible que un grupo de socios pueda embarcarse 
en esta labor? Porque nuestro sistema no es presidencialista o «califal», somos la 
Asamblea General la que realmente conseguimos que el Centro Cultural Islámico 
de Valencia no caiga en manos interesadas, politizadas, dictatoriales o de supuestos 
«líderes» excluyentes que se creen en posesión de la «verdad absoluta». Si observas 
nuestra andadura verás que a pesar de que realizamos elecciones cada dos años y 
de que han pasado varios presidentes, nuestra línea de trabajo siempre ha seguido 
la misma trayectoria. Los sucesivos presidentes nos hemos ido relevando cogiendo 
el testigo a partir de todo lo andado y sin que nuestras propuestas de trabajo se 
desvíen en otras direcciones, lógicamente cada uno aporta algunas peculiaridades 
y lo mejor que tiene o puede ofrecer, pero sin salirse nunca del marco general es-
tablecido hace años. Por eso, creo que lo que nos permite disfrutar del lujo de esa 
diferencia es ser un grupo. No es un trabajo unipersonal o teocrático, somos un 
grupo amplio, abierto, igualitario, plural y consciente de que formamos parte de la 
sociedad española, es decir, independientemente de que algunas y algunos nacieron 
en otros países, somos musulmanas españolas y musulmanes españoles que apos-
tamos por un trabajo interdisciplinario y comprometido. Si queremos sintetizar 
diremos que lo que nos hace distintos es nuestra idiosincrasia y nuestros valores.
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Pregunta: ¿las musulmanas conversas o las musulmanas de origen español (de 
segunda generación) tienen algo que ver en este cambio? Las primeras generaciones 
cuentan con dificultades «extra»: trabajo, idioma en muchos casos, integración 
social y en el caso de los musulmanes, también el hándicap de la religión. Creo 
que no podemos obviar estos datos iniciales. Pero a partir de un determinado mo-
mento quiénes son, de entre las mujeres, aquellas que participan y proponen, y 
a tu juicio, ¿por qué es así?

Respuesta: algunas son realmente admirables y hacen fortaleza de los incon-
venientes, el tener que superar todas esas dificultades las empuja a agruparse y 
organizarse, como además en el Centro Cultural Islámico de Valencia encuentran 
un lugar donde pueden hacerlo, donde se las comprende, entiende, arropa y 
apoya sin cuestionarlas, sin juzgarlas, sin pretender dirigirlas o manipularlas ellas 
terminan siendo grandes abanderadas en España o consiguiendo sus doctorados 
y regresando a sus países pero sin romper su vínculo con el Centro Cultural Islámi-
co de Valencia. Es cierto que en muchas ocasiones el motor o el referente somos 
las españolas autóctonas o las segundas generaciones por nuestro dominio de la 
lengua y del medio, pero no siempre. Durante mis primeros años en el Centro 
Cultural Islámico de Valencia las autóctonas éramos discípulas de las árabes y 
todas aprendíamos de todas, se crearon grandes vínculos de afecto, hermandad, 
compañerismo y complicidad, ese fue el núcleo, maravillosamente plural, como 
un colorido y vital ramo de flores. Ese grupo inicial seguimos al pie del cañón pero 
con la maravillosa aportación de las jóvenes, que casualmente, también son diversas 
en sus orígenes y raíces, aunque, ahora sí, con la incorporación de «segundas gene-
raciones» (no me termina de gustar ese término). Son muchas las que participan 
y proponen, supongo que porque en el Centro Cultural Islámico de Valencia 
encuentran las condiciones necesarias para poder hacerlo. Incluso mujeres que no 
pueden formar parte del equipo o de la Asamblea del Centro Cultural Islámico de 
Valencia por vivir en otros puntos de España muy alejados geográficamente están 
en contacto con nosotras, por email, teléfono, etc. Sin querer parecer jactanciosa, 
creo que muchas y muchos han visto y encontrado en el Centro Cultural Islámico 
de Valencia el modelo de islam que les gustaría que fuese. De hecho algunos de 
nuestros socios vinieron a vivir a Valencia, desde otros puntos de España, atraídos 
por el Centro Cultural Islámico de Valencia (entrevista a través de correo electró-
nico a Amparo Sánchez Rosell, 5 de abril de 2012).

En el marco internacional diversos movimientos nos hablan de mez-
quitas de mujeres (exclusivamente de mujeres, y de sus hijos), como luga-
res de empoderamiento. Quieren un espacio propio, pero no quieren una 
habitación, quieren la mezquita al completo, sin duda por la evidencia 
anteriormente expuesta, y la experiencia de exclusión (Rivera 2015).Y, 
en esta misma línea de empoderamiento femenino, el Consejo de Mujeres 
Musulmanas, expresa en sus fundamentos que:

En los últimos años, el mundo ha despertado a una necesidad de compren-
der mejor a los musulmanes y su fe. Muchos se están dando cuenta de la 
contribución que la civilización islámica ha hecho a la sociedad global. 
Por ejemplo, los principios de la democracia, la igualdad, la justicia y el 
bienestar comunal son valores islámicos inherentemente, introducidos con 
el advenimiento de la fe. En última instancia, estos principios islámicos fun-
damentales están diseñados para crear armonía y equilibrio en la sociedad. 
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La Coalición de Mujeres Musulmanas (MWC) se dedica a la defensa de 
estos y otros principios islámicos, mediante la unión de las mujeres musul-
manas estadounidenses que tratan de servir a la comunidad en todo el 
mundo con la compasión, el amor y la buena voluntad.

Las mujeres ocupan un papel único en la sociedad. Además de ocu-
parse de las necesidades básicas y la crianza de nuestros hijos, las mujeres 
son el corazón de la familia. MWC pretende llegar más allá de la familia, 
y utilizar esta posición para servir a las comunidades locales, regionales y 
globales. Una organización de servicio sin fines de lucro, la comunidad, el 
MWC es principalmente un conducto para proporcionar ayuda y apoyo a 
los necesitados, a nivel nacional y en el extranjero. La Coalición de Mu-
jeres musulmanas también pretende servir como un recurso para todos 
los estadounidenses, para aprender acerca de las mujeres en el islam. 
Proporcionamos a las comunidades la opción de contar con información 
oportuna y relevante, y pretendemos actuar como un canal para el punto 
de vista de la mujer musulmana en cuestiones relativas a la política inte-
rior, la sociedad civil, y los asuntos exteriores. Unámonos como mujeres, 
como estadounidenses, y como ciudadanos de una sociedad global en 
la lucha contra la pobreza y los conflictos, hacia una mejor comprensión 
(Muslim Women’s Coalition 2015).

Se trata de un movimiento incipiente, pero global, que nos permite 
encontrar  mezquitas de mujeres y para mujeres en Reino Unido, China 
o Chile, y que conecta con un movimiento internacional, en el que des-
tacan las figuras de Laury Silvers o Amina Wadud, entre otras muchas. 
Otro ejemplo de mezquitas inclusivas son aquellas dirigidas al colectivo 
de lesbianas, gais, transexuales y bisexuales. En España la Asociación de 
Musulmanes Homosexuales25 ha sido la pionera, no solo en Cataluña, 
sino en toda España, con el objetivo de apoyar a aquellos musulmanes 
cuya tendencia sexual (lesbianas, gais, transexuales y bisexuales) no se 
contempla, ni se asume con normalidad, por la comunidad musulmana 
mayoritaria.

Imames que no hablan español

Se plantea la pregunta: ¿Son aún las mezquitas e imames organizaciones 
más enfocadas a los musulmanes de origen de otros países? ¿Cuál es la ra-
zón si consideramos que las segundas y terceras generaciones de musul-
manes españoles no hablan árabe a la perfección ni en su mayoría?

La presencia del islam, sociológicamente, obedece mayoritariamente al fenóme-
no de la inmigración, lo cual no niega la existencia de ciudadanos musulmanes 
desde la era franquista tardía hasta la actualidad; pero mayoritariamente es una 
cuestión nueva causada por la inmigración recibida por España desde finales de 
los años ochenta del siglo pasado y se ha intensificado con el boom inmobiliario 

	 25.	 https://es-es.facebook.com/amho.es.
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desde finales de los noventa hasta el estallido de la crisis económica. Esta realidad 
nueva ha llevado a convertir en imanes a las personas que mostraban su dispo-
sición a oficiar como tales, muchas veces con formación teológica básica, y a veces 
ni eso. De ahí que los sermones se hacen en la inmensa mayoría de las mezquitas 
en árabe o en los idiomas de origen de las comunidades correspondientes, como las 
subsaharianas, las paquistaníes... Sin embargo, esta situación del islam árabe, una 
vez establecidas las comunidades musulmanas, está cambiando y a pasos agigan-
tados. Antes ni siquiera se planteaba hacer el sermón o las charlas en castellano, 
incluso había quien defendía que estaba mal, pero actualmente todo el mundo 
está sensibilizado con la necesidad de la españolización del idioma y del discurso 
de las comunidades islámicas, dentro y fuera de las mezquitas. En la actualidad 
muchas mezquitas, más que nunca antes, ofrecen el sermón del viernes en árabe 
y español. Sin embargo, sigue siendo un fenómeno minoritario. Pero en ascenso. 
La realidad de los musulmanes y las musulmanas conversos, las generaciones jó-
venes nacidas aquí, los musulmanes no árabes… hacen obligatorio el empleo del 
castellano en las mezquitas puesto que es el único idioma vehicular que entiende 
toda la comunidad por igual. Un servidor cuando da la jutba o cualquier charla 
en las mezquitas, siempre se me acercan los musulmanes no árabes para saludar 
y agradecer el ofrecer una charla en español, lo que dice mucho de la necesidad 
de que se generalice en todos los lugares de culto musulmanes. Es cuestión de 
un compromiso mayor por parte de las comunidades y las federaciones en la 
exigencia del castellano y ayuda a los imanes para formarse y aprender el idioma, 
y sobre todo es cuestión de tiempo. En menos de una década la mayor parte de las 
mezquitas ofrecerán el sermón como mínimo, en dos idiomas, uno de los cuales 
será el castellano. En Madrid, por ejemplo, hay una mezquita de bengalíes que 
da el sermón en tres idiomas, bengalí, árabe y castellano (correo electrónico de 
Houssein el Ouariachi, 29 de mayo de 2015).

El uso del español en las mezquitas depende por lo tanto, y es algo 
que hemos podido documentar, del interés que tengan los imames en uti-
lizarlo, pero no olvidemos que los imames son personal contratado por 
las mezquitas, y se ajustan a las directrices que estas marcan. Y desde este 
pensamiento acontece un cambio significativo en las mezquitas de Gran 
Canaria:

Llevo tres años como imam, en mezquitas de marroquíes, y entonces los españoles 
me siguen, porque yo cada viernes voy a una mezquita distinta, y eso les gusta a 
los marroquíes. Yo cada viernes voy a una mezquita distinta. Son tres, pero ahora 
hay una nueva, en Vecindario hay cuatro mezquitas, una de senegaleses, dos de 
marroquíes, y en esas dos me llaman para dar el jutba, y otra en Carrizal. Entonces 
a una de esas dos le doy dos veces al mes, y a la otra una vez al mes. Ahora van a 
abrir otra en Maspalomas, y también me han llamado. Así que estoy dando cuatro 
jutbas.  Unos hermanos me lo dijeron y llevo ya tres años.  Cuando abrimos la 
mezquita de Vecindario (que aún sigue abierta pero las actividades se hacen fuera), 
llamada la mezquita de los cristianos, la idea era que cada uno diera el sermón en 
español el viernes. Pero eso fracasó porque la mayor parte de nuestros hermanos 
españoles piensan que los que hablan árabe saben más. Pero yo siempre he sido 
de esa idea, que cualquiera de nosotros puede dar un sermón, además aprendes un 
montón, estos tres años me han servido para aprender muchas cosas que no sabía 
del islam, porque me siento obligado, me veo forzado a aprender. Los jutbas los 
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doy en español, porque yo no sé árabe, hay una parte pequeñita de alabanzas a 
Dios y al profeta, al principio en árabe, y todo lo demás en español. Para empe-
zar, hay un grupo de mujeres que me siguen, yo no sé quiénes son, porque están 
en habitaciones aparte, o sea, que tienen interés, porque mis hijas me informan 
(entrevista a Ammar López, 15 de marzo de 2015).

Todos los conversos entrevistados, tanto hombres como mujeres, con-
cluyen que la gran carencia de las mezquitas y los imames en España es 
que no conocen el idioma. Comentan que, como conversos, se enfrentan 
a situaciones familiares y laborales complejas (dudas sobre cómo actuar), 
y que para tener auxilio espiritual necesitan un traductor, si en el mejor 
de los casos lo consiguen. Esto lleva a abandono de las mezquitas, sobre 
todo por las mujeres, y a un proceso de religiosidad más privada y más en-
focada a internet como lugar de reunión virtual con otros musulmanes 
que sí hablan español.

En las mezquitas los sheijs no hablan español, las charlas de los viernes las dan 
en árabe, todo es en árabe y eso limita mucho la entrada de nuevos musulmanes, 
gente interesada en conocer el islam y limita nuestros conocimiento. Sinceramente, 
yo en la mezquita no he aprendido casi nada, todo lo he aprendido a través 
de mis libros. Cuando hay una nueva musulmana me la mandan a mí para que yo 
le dé libros y la enseñe y eso me molesta mucho. Me encanta ayudar, pero no 
que me impongan un trabajo que le corresponde a la mezquita. Yo sinceramente 
creo que esto se debió  planear hace mucho tiempo. Ojalá Dios nos ayude a sacar 
esto adelante. La mezquita de Granada y la de Valencia empezó así, y mira hasta 
donde ha llegado... Este fin de semana tenemos un asadero donde hablaremos con 
la gente que realmente está interesada y realmente se compromete (entrevista a 
Zahrâ, 8 de julio de 2009).

Sin embargo, hay conversos que añaden un elemento más a esta re-
flexión, pues aun coincidiendo con la necesidad de que los imames en Es-
paña dominen el idioma de su comunidad, creen que muchas veces, por 
ignorancia, se les pide competencias que solo pertenecen al creyente:

También es cierto que en las mezquitas, los que asisten no son los más practicantes. 
No existen musulmanes buenos o malos, te sometes o no al islam. Haber nacido 
en Marruecos no implica ser musulmán, si tú no sigues las reglas de Dios no eres 
musulmán. […] Yo también pensaba eso porque era ignorante, porque no sabía lo 
que era realmente el islam. Al ser conversos que venimos del catolicismo tenemos 
esa imagen del pastor, del cura que nos informa de lo que hay que hacer o no. 
En el islam uno tiene que hacer el esfuerzo de conocer el islam para obtener 
contestaciones a nuestras dudas, sobre todo porque la mayoría somos sunníes, 
el imam es un hombre normal y corriente, pero como venimos del catolicismo 
esperamos que el imam, como el sacerdote, nos resuelvan nuestras dudas. Una 
vez que los conversos se adentran en el islam se olvidan de todo eso, porque es 
una tontería. Pero el imam reza, debe saberse el Corán, tiene que hacer el rezo en 
árabe, es así.  Otra cosa es cuando nos da una charla, porque él es elegido por la 
comunidad porque es el que más sabe de la comunidad y debe hacerlo en el idioma 
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de la comunidad. El problema es que la mayoría de las mezquitas en Canarias 
y España son inmigrantes del norte de África, y tienen metido en la cabeza que 
para ser imames tienes que tener un título, de un ministerio de la religión, es una 
dictadura. Dime tú qué saben los que han estudiado en estas universidades, pues 
lo que el dictador ha querido que sepan, como hizo Franco con los españoles en su 
tiempo. Y mientras no te metas con el dictador está todo bien. Aquí las mezquitas 
(en Cataluña paquistaníes) crean una mezquita y dicen: hay que traer un imam, de 
aquí no, de fuera. Y los traen de Egipto […] son muy buenos, muy bien preparados, 
pero tienen un gran defecto: no quieren quedarse en España. Pero no son intelec-
tuales, no entienden lo bonito que es aprender otra lengua, y no quieren saber 
nada más. Y por eso no traen a sus familias, esto es una inversión, como cuando 
en época de Franco se iban a Alemania a trabajar. El profeta dice que tu obligación 
como musulmán lo primero que debes hacer es conocer el idioma, porque es la 
única manera de comunicarte con la gente del país y poder hacer dawwa. Tienen 
la gran suerte, no la mayoría, de que aquí están los rifeños que no saben nada de 
árabe. Su intención es volver. Son «curas» profesionales, la religión es un negocio, 
resultado del colonialismo porque esto no existía en el islam. No tienen mucha 
preocupación en aprender el idioma, ni preocupación por los conversos, aunque 
hay excepciones. Pero luego está la verdadera mezquita, que no tienen dinero para 
pagar mil euros al mes, y lo que hacen es elegir al que está mejor preparado, no 
solo en su conocimiento, sino en su actitud, tienen que ser una buena persona, un 
buen musulmán, y tener un trabajo, porque nosotros no lo podemos mantener. 
En Gran Canaria solo hay tres imames profesionales, es decir, que cobran por 
su trabajo. Pero hay mezquitas en Vecindario, y en Carrizal, en las que damos 
los sermones no somos licenciados donde hay ministerio de la religión, somos 
hermanos, y cada uno sabe más o menos, cada uno se prepara su tema y ya está. 
Por eso gusta, porque no somos profesionales de la religión, no somos imames 
que adoctrinemos, somos gente del pueblo, somos hermanos. La ventaja de estos 
imames, que es el imam de verdad, es que no adoctrina, mientras que los otros 
vienen con esa idea de adoctrinamiento, normalmente subvencionado y formado 
por Arabia Saudí. […] Tienes la obligación de aprender sin que te lo digan los 
musulmanes de nacimiento, pero cuando eres nuevo no sabes a dónde ir, y espe-
ras que ellos, que son los que se supone que saben, te lo digan, pero es porque los 
conversos somos ignorantes. Yo mismo, que llevo ya desde 17 años que hice la 
shahada tengo ramalazos cristianos, y no hay quien me los quite, yo fui cristiano 
practicante, y además no hay que romper mucho cuando te conviertes al islam, 
es el mismo dios, y hay que romper solo un par de ideas que están equivocadas 
(entrevista a Ammar López, 15 de marzo de 2015).

Así, los conversos canarios se unen a una demanda de ámbito nacio-
nal, es justamente el uso del español en las mezquitas españolas. Mansur 
Mota, musulmán converso, dice al respecto:

¿A dónde queremos ir? Pienso que ha llegado la hora en que nosotros, 
como base social musulmana, exijamos a nuestros presidentes de asocia-
ciones islámicas, dirigentes y representantes, que exijan a quienes son la 
referencia religiosa de nuestra comunidad —los imanes— que aprendan la 
lengua, en la que TODOS nos entendemos y comunicamos. Y cuando digo 
TODOS, somos TODOS: nosotros, nuestros hijos, nuestras familias y nuestra 
sociedad. Ya está bien de seguir viviendo en un mundo virtual alejado de 
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toda conexión con la vida real.  Si quieren un islam para un grupo elegi-
do, que lo digan. Los imanes que quieran desentenderse de su responsa-
bilidad ante Allah no están moralmente autorizados a subirse a un púlpito 
y decir que hablan en nombre del islam y, sobre todo, de los musulmanes. 
Hay que decir la verdad: un enorme número de musulmanes y musulmanas 
no acuden a la mezquita el viernes, o bien, deciden acudir unos pocos 
minutos antes de que el imam acabe su sermón, pues no quieren pasar 
minutos y minutos sin entender ABSOLUTAMENTE NADA.

Es vergonzoso que un imam presuma de títulos y licenciaturas y no 
domine lo más básico y, a la vez, lo más fundamental para la transmisión 
del islam: el lenguaje. ¿No nos da vergüenza que haya gente no musulmana 
que aprenda el árabe para transmitir su religión y nuestros imanes no 
aprendan el castellano para enseñar el islam a sus propios fieles? ¡Es real-
mente INFAME! Hago un llamamiento a que nosotros, como musulmanes, 
insistamos a las directivas de las asociaciones y mezquitas, para que exijan 
a los imanes aprender el español/castellano y realicen —por lo menos— el 
sermón del vienes en el idioma con el que TODOS nos entendemos, convi-
vimos y pensamos. Que Allah nos ayude, nos ilumine y perdone nuestras 
faltas. Amén (Mota 2015).

Cuestiones como el imamato femenino son, hoy por hoy, inexistentes 
en el ámbito canario, a pesar de que en el nacional se lleva años haciendo 
una defensa del mismo, aunque sin resultados prácticos:

Personalmente, considero la simple pregunta sobre si es lícito o no que 
una mujer dirija las oraciones ante hombres y mujeres como un insulto a 
todas las mujeres musulmanas, de igual modo que sería un insulto a los 
negros si se preguntase si un negro tiene ese derecho. La propia pregunta 
es ofensiva y el que tengamos siquiera que discutir algo tan evidente por 
sí mismo delata hasta qué punto la misoginia se ha apoderado de tantos 
musulmanes y de tantas musulmanas, velando la belleza del islam y cegando 
los corazones. Los musulmanes/as hace tiempo que nos hemos acostum-
brado a este tipo de preguntas, y contestamos pacientemente con el Corán 
en el corazón, y el ejemplo del profeta Muhammad, paz y bendiciones, 
como guía: 1. El Corán atestigua la capacidad de la mujer para dirigir una 
comunidad, tanto política como espiritualmente, incluido el grado de la 
profecía. 2. Las condiciones requeridas para realizar el jutba son el conoci-
miento del Corán, de la Sunna y de las enseñanzas del islam, además de la 
condición interior de la persona (su imam o confianza en Dios y su taqua 
o conciencia de Dios). Ninguna de las cualidades requeridas tiene nada 
que ver con el sexo de la persona en cuestión. 3. No existe ni una aleya 
en el Corán ni un solo hadiz que prohíba a una mujer dirigir la oración 
ante hombres y mujeres o niegue su derecho a dar el jutba. 4. Existe un 
hadiz donde se demuestra que el profeta Muhammad (saws) eligió a una 
mujer para dirigir las plegarias colectivas de su comunidad: —Está tes-
timoniado sobre Umm Waraqah —la cual había aprendido el Corán de 
corazón— que el Profeta —la paz y las bendiciones de Al-lâh sean para 
él— le ordenó actuar como imam para la gente de su casa (ahlu Dariha), 
y ella tenía un muecín, y ella acostumbraba a hacer de imam para la gente 
de su casa. La palabra Dar (cuyo primer significado es casa, pero tiene 



5 0 	 V i c t o r i a  C o n t r e r a s  O r t e g a

B A N D U E  x / 2 0 1 7   2 1 - 6 2 	

también un sentido amplio) tiene aquí el sentido de barrio o zona, pues 
de otro modo no se comprendería la necesidad de un muecín. Ibn Hayar 
menciona en su comentario a este hadiz que Ahldar se refiere a la gente 
del vecindario, y especifica en el hadiz que todos eran hombres. 5. Exis-
ten numerosos antecedentes de aceptación del imamato femenino, por 
parte de importantes alfaquíes (incluidos ibn Rushd e ibn al-Arabi en 
al-Andalus, Abu Thawr, Abu Dawud, Tabari, ibn Hanbal e ibn Taymiyah). 
Este último punto nos permite aclarar que no se trata de ninguna relec-
tura, ninguna novedad. Cuando se habla de relectura se está dando por 
hecho que existe una determinada lectura previa establecida, y en cierto 
sentido se pretende que esta sea la canónica u ortodoxa, frente a la que 
hay que justificar la relectura. Pero eso es completamente falso, por varios 
motivos  (Prado 2010).

En la actualidad la Comisión Islámica de España es consciente de la 
importancia de que los imames tengan una formación reglada y que indis-
cutiblemente dominen el idioma26. Atiqa El Youssfi, profesora de ciencias 
coránicas, respalda esta necesidad al afirmar que:

[…] creo que necesitamos imames que conozcan la realidad y que tengan 
la mentalidad abierta —la mayoría la tienen— pero insisto en que necesita-
mos imames formados aquí, no necesitamos ir a Arabia Saudí a formarnos. 
Se necesita formación pero se puede dar aquí (Franco 2017).

La creación en marzo de 2015 del Instituto Mohamed VI de Forma-
ción de Imames, Predicadores y Predicadoras27 nos remite al deseo ma-
rroquí de formar a los imames que posteriormente ejercerán su labor en 
Europa y África. En el caso español, las raíces marroquíes de las segundas 
y terceras generaciones de musulmanes españoles son, para Marruecos, un 
argumento de peso para contemplar esta opción formativa (Otazu 2017). 
Sin embargo, es el mismo argumento, la pertenencia a España y su singu-
laridad, la que perfila los discursos de musulmanes españoles que recla-
man una formación interna acorde con su realidad. La actual coyuntura 
abre el interrogante de quién determinará el control de la organización 
y la infraestructura de los futuros imames en nuestro país.

Sin embargo, los atentados como el sucedido en Barcelona el 18 de 
agosto de 2017 ponen en la palestra de la opinión pública, no ya el dis-
curso ni el idioma del discurso, sino la formación, las capacidades y 
los intereses que tienen esos imames. Un debate abierto que convierte a 

	 26.	 Todo lo cual explica las actuales negociaciones con la Universidad de Zaragoza y la 
Universidad Internacional Menéndez Pelayo para formalizar los estudios dirigidos a conseguir 
el «Diploma de Extensión Universitaria Religión y Derecho en la sociedad democrática: retos 
de la convivencia en un contexto plural» (Comisión Islámica de España 2017, http://comisio-
nislamicadeespana.org/proyecto-de-%E2%80%9Cdiploma-de-extensi%C3%B3n-universitaria-
religi%C3%B3n-y-derecho-en-la-sociedad-democr%C3%A1tica-retos).
	 27.	 Instituto Mohamed VI de Formación de Imames, Predicadores y Predicadoras (http://
www.habous.gov.ma/fr/institut-mohammed-vi-pour-la-formation-des-imams,-morchidines-et-
morchidatesi.html).
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los imames en «líderes religiosos» sobre los que cae toda responsabilidad 
(Topper 2017; Gutiérrez 2017), pero son ambos calificativos en extremo 
superiores a la realidad. En el caso canario puedo afirmar que los imames 
son guías, a los que como tales se les reconoce un valor y se les concede 
un respeto, pero en muchos casos no se traduce en un contrato laboral 
paralelo lo que nos indica que están condicionados por la realidad de 
sus comunidades. Con esto quiero decir que esas condiciones precarias 
en muchos casos no les permiten ni siquiera tener la exclusividad de ser 
imames, puesto que eso implicaría un sueldo acorde con las necesidades 
básicas. Eso explica que muchos imames lo sean en el tiempo libre que 
les dejan sus trabajos principales, y que no reciban recompensa econó-
mica por ello. Y esto les posiciona en un lugar muy alejado de lo que po-
demos entender por «líderes religiosos».

Y los paralelismos con otras zonas de España son evidentes, tal y como 
expone Moreras en el caso catalán:

En el caso de los imanes, la dimensión de liderazgo que las sociedades 
europeas proyectan no solo se deriva de la presunción de que los mu-
sulmanes, como grupo religioso, deben tener un liderazgo religioso (los 
imanes) y una institución de referencia (la mezquita), sino por el hecho de 
considerar estas figuras religiosas como interlocutores reales y efectivos del 
colectivo. El carácter «verdadero» del liderazgo que se dice que poseen los 
imanes, resulta ser la exposición de los anhelos de las sociedades europeas 
para encontrar las voces que guían el colectivo, y no el resultado de la 
contrastación contextual de estas expresiones. De esta manera, se genera 
una percepción sobredimensionada del liderazgo comunitario de los ima-
nes, a partir de la cual reciben una atribución de las sociedades europeas 
como figuras que son definidas por su carácter medial, de intermediación 
y negociación para resolver y/o prevenir las posibles situaciones de des-
encuentro entre musulmanes y europeos.

La autoridad no depende tanto de quien la detenta, sino de aquellos 
que la reconocen como tal. Este principio fundacional de todo liderazgo 
nos permite resituar la discusión sobre la capacidad de los imanes para 
ejercer esta función en el seno de sus comunidades […] la necesidad de 
distinguir entre un liderazgo civil y otro religioso y, evidentemente, de los 
fundamentos de su autoridad […] distinguir entre lo que sería una autori-
dad moral y lo que representaría una autoridad efectiva, ya que a pesar 
de que los imanes pueden tener una autoridad moral como personas de 
referencia para el colectivo, no siempre pueden mostrar una autoridad 
efectiva a la hora de intervenir sobre la comunidad en sus asuntos mun-
danos. Y es que, a pesar de que uno pueda aportar ejemplos de casos en 
que la figura del imán se combina con la de líder comunitario, lo cierto 
es que no podemos partir de perfiles predefinidos de autoridad. Todo 
liderazgo siempre es contextual, y en el caso de los imanes que ejercen 
su función en Europa, la posibilidad de que su rol trascienda las esferas 
civil y religiosa dependerá de la acumulación de un capital de confianza, 
adquirido previamente ante aquellos miembros de la comunidad que legi-
timan, reconociéndolo, su liderazgo (Moreras 2007: 32).
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Lo inmediatamente preocupante es que Moreras ya evidenciaba esta 
realidad en el 2007, y vemos la vigencia de esos argumentos diez años 
después. La solución no se encuentra únicamente en los imames, porque 
no depende el cambio exclusivamente de un agente social, ni cuentan con 
un liderazgo incuestionable que les dote de ese poder. Su figura es crucial, 
pero en ningún caso determinante. La mayoría de las veces la problemáti-
ca no se fragua en las mezquitas, sino fuera de ellas. Lo que se evidencia 
es que un sector de nuestra sociedad no termina de creerse que forma 
parte de ella y esto sucede porque ante sucesos como el mencionado de 
Barcelona se pone en tela de juicio a toda la comunidad musulmana. Por 
otra parte, y es indiscutible, esa misma comunidad debe tomar las riendas 
y con voz propia hablar de derechos y deberes.

La comunidad musulmana de Europa —y de otras partes— tiene que re-
flexionar sobre lo que es ser un buen musulmán y aprender a rechazar —por 
su propia iniciativa y no en el contexto posatentado— a ciertos miembros 
por muy practicantes que sean. Todos dirán que un buen musulmán no 
mata a inocentes. Eso es fácil. ¿Pero un buen musulmán puede decir en 
Europa en el siglo xxi que se tienen que evitar contactos con mujeres, o 
que estas no tienen los mismos derechos que los hombres? No lo creo (El 
País 2017).

El futuro inmediato

A modo de conclusión todo parece indicar que, hoy por hoy un musul-
mán español tiene que elegir entre ser fiel a su religión o a su nacionali-
dad. Mientras se mantenga esta disyuntiva y no se naturalicen e integren 
en la persona, la comunidad y la sociedad, todo aquello que nos define, 
seguiremos en un bucle. Jutbas en español, sí, pero en mezquitas dignas 
frente a oratorios y zonas de reunión en lugares no adecuadamente acon-
dicionados. Imames con formación reglada y con contratos laborales. 
Musulmanas, de origen y conversas, que formen parte de los órganos de 
decisión de sus comunidades.

Por otro lado, la clave presente del islam canario, y me atrevo a decir 
que su futuro, depende de cómo establezcan el diálogo con el otro: con 
los y las que componen la comunidad, con las otras mezquitas, con los 
centros culturales islámicos, con la sociedad a la que pertenecen y con las 
entidades públicas. Y todo ello desde la autocrítica, pero con el derecho 
a disentir de otros discursos. Porque el diálogo expresa respeto, la tole-
rancia, resignación. Mientras que la sociedad canaria debe asumir que no 
todo depende de la comunidad musulmana, y que es imperativo estable-
cer una relación de conocimiento y respeto mutuo, que no puede pasar 
por el discurso determinista, porque ser canarios, lo somos todos indepen-
dientemente de las creencias que mantengamos.

Y el camino es la educación (reglada, no reglada y aquella que recibimos 
a través de la familia y la sociedad), conseguir que se normalice la diversi-
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dad cultural y religiosa desde la concepción de que nos revaloriza como 
sociedad. Como muchos defendemos puede ser a través de una enseñan-
za aconfesional de las religiones (Díez de Velasco 1999; 2009; 2016). 
Somos diversos y esa diferencia amplia nuestra forma de entender y en-
tendernos en comunidad. La realidad es que la sociedad canaria aun con-
cibe el islam como una religión exógena, por lo que se repite una y otra 
vez la consigna de «ellos han venido, ellos tienen que adaptarse», con 
muy contadas excepciones, y entiende elementos como el uso del hiyab 
o la creación de mezquitas como muestra inequívoca de falta de integra-
ción, cuando realmente no hay nada que integrar, pues ya son parte de 
su misma sociedad.

Los testimonios de las mujeres canarias respecto a las musulmanas 
canarias nos conectaban con la sorpresa y la incredulidad, al descubrir 
que la comunidad musulmana lleva en Canarias mucho más tiempo del 
que creen, son muchos más de los que esperaban y que podemos hablar 
de musulmanes canarios de segunda y tercera generación. Curiosamente, 
este archipiélago, en el que confluyen religiones tan distintas como las que 
enarbolan las comunidades ortodoxas (del Patriarcado de Constantinopla, 
Moscú o Rumanía), la numerosa e histórica comunidad hindú, los budis-
tas, los testigos de Jehová o la comunidad evangélica, se sorprende de una 
comunidad musulmana como la que tiene (Contreras 2008, y en general 
todo el volumen). Y tras esta afirmación: ¿Qué lugar ocupan los nuevos 
musulmanes? ¿Son la pieza necesaria para trazar nexos en el engranaje so-
cial? En este punto de la investigación podemos afirmar que son sujetos 
del cambio y sin lugar a dudas un nexo entre ambas identidades, las que 
confluyen en el islam canario (siempre y cuando adopten, como decíamos 
en un principio, una conversión que no apueste por el reemplazo cultural). 
Conversos, hombres y mujeres, como los referidos en este estudio ejem-
plifican esta realidad. Si bien se trata de cambios progresivos, que en el 
caso de los varones conversos tiene un reflejo directo en la comunidad 
musulmana, física y real, y en el caso de las conversas aun se mantiene 
en la umma virtual.

Al ampliar mi campo de estudio, en favor de internet y gracias a las 
indicaciones de mis contactos, concluí que las conversas no asisten a los 
lugares de oración y culto en la proporción real que representan. Los da-
tos convierten la web en un espacio mayoritariamente femenino, aunque 
sea infinitamente difícil su cuantificación. Compleja porque muchas de 
mis informantes me remitían a matrimonios con extranjeros que las ca-
tapultaron a otros países (Marruecos, Egipto o Londres), ellas iniciaban 
un periplo a la inversa de las musulmanas que llegaron a Canarias, pero 
por la misma razón: la reagrupación familiar. Sin embargo, estas utilizan 
internet para mantener o iniciar lazos con otras conversas españolas y 
para mostrar su canariedad sin conflicto con su religiosidad. Buscan el 
calor de aquello que conocen, y de lo que se enorgullecen. Difícil esta-
blecer números si hablamos de conversas musulmanas en la web porque 
localizarlas en ese océano de personas sería imposible sin las redes que las 
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conectan, que en mi caso han sido mis informantes. Añadir el obstáculo que 
suponen los grupos cerrados y exclusivos para musulmanas, musulmanas 
conversas, musulmanas casadas con marroquíes... la diversidad es infinita, 
pero las posibilidades de acceder, limitadas. Y al mismo tiempo complicado 
conseguir una continuidad, pero no imposible. De hecho aquellas musul-
manas conversas canarias que contactaron conmigo a través de Facebook 
para participar en este estudio lo hicieron desde la convicción de apor-
tar su visión como musulmanas y canarias, y en ese propósito quedamos 
unidas. Otra posición ocupan aquellas a las que conocí en ambos mundos, 
el real y el virtual, lo que me permitió contar con datos, matices y parti-
cularidades que hicieron mi labor francamente interesante, porque la web 
desinhibe, muestra nuestras convicciones sin tapujos, refugiados en la 
distancia que marca un teclado y una pantalla. En este punto podemos 
concluir que las musulmanas retornadas inician su proceso de conver-
sión desde la distancia y amparadas en las redes sociales, mientras que 
los varones conversos se aproximan a los oratorios y mezquitas. Ahora 
bien, ¿esta comunidad virtual a la que se acercan las conversas sustituye 
a la física y palpable comunidad musulmana? ¿Puede hacerlo? Las con-
versas responden mayoritariamente que sí, independientemente de que 
podamos dar por válida esta nueva concepción del proceso religioso. 
Cierto es que inician su andadura en la web, se acercan a la comunidad 
musulmana real y retornan, en la mayoría de los casos, a la umma vir-
tual desencantadas. Es decir, propiamente ya son conversas reconoci-
das por la comunidad de la que se distancian en favor de un islam web. 
Encuentran en este espacio un entorno de conocimiento en el que ellas 
se erigen como sujetos activos y a través del diálogo que establecen en 
la web se interrelacionan con otros conversos. Sin embargo, en muchos 
provoca, dado el giro de la práctica religiosa, que terminen adoptando 
un modelo muy cercano a una religión a la carta, no en laxitud de lo 
observable (eso sería ir contra la propia esencia del converso), sino en 
adaptación a su contexto. La realidad es que los centros de culto y reu-
nión no cumplen los mismos objetivos ni proporcionan la misma red de 
apoyo para hombres que para mujeres, y podemos afirmar que estas aún 
están en un proceso de inclusión. Creemos que las musulmanas (y me re-
fiero expresamente a las que hacen la autocrítica: conversas y jóvenes) no 
encuentran su espacio en los centros de culto y de reunión porque más 
allá de un espacio o una habitación parece faltarles un discurso femenino 
y feminista que ampare, aúne y sobre todo cree las bases para incluir su 
discurso. Si no saben lo que quieren, no pueden ni reclamarlo ni conse-
guirlo. De ahí la importancia, y la brecha igualitaria, que se abre con los 
centros culturales islámicos, nuevas federaciones y asociaciones sociocul-
turales de jóvenes musulmanes, porque son ellos los que, desde el prin-
cipio de su gestación, no comprenden su función sin integrar a mujeres, 
conversos y jóvenes, que a su vez influirán en sus respectivas mezquitas 
y modificarán —lo están haciendo ya— los discursos internos (la mezqui-
ta de Adeje, Al-Ihsan, el Centro Cultural Islámico de Canarias o la Fede-
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ración Islámica de Canarias son ejemplos de esta realidad). Pero… ¿el 
discurso de las conversas musulmanas en Canarias se podría denominar 
feminista?, más aún, ¿podríamos definirlo como feminismo islámico? Si 
bien recogen y respaldan el mensaje principal del antedicho feminismo 
islámico, en el que se reclama el valor de ser creyente y la defensa de los 
derechos de las mujeres, no aplican la segunda fase, determinante para 
estar dentro de esa denominación: la exégesis de los textos coránicos des-
de un punto de vista feminista y no patriarcal, con el propósito de con-
seguir la igualdad de género en su práctica y vivencia religiosa. Aun así, 
encontramos un brote significativo en la reclamación del espacio feme-
nino de las mujeres y en el estudio de la época de Mahoma como ideal 
de igualdad social.

Concluimos que es síntoma inequívoco del cambio la reclamación de 
(y la movilización para) que el idioma vehicular en las mezquitas canarias 
sea el español o de que los espacios de mujeres, dignos, sean una realidad. 
Estas dos peticiones cobran fuerza en los últimos años y son el resultado 
de la constatación por parte de la comunidad canaria musulmana de que 
no pueden seguir esperando a que eso cambie: deben cambiarlo ellos. 
Esa conciencia de su propia capacidad forma también parte del proceso 
de conversión y de su interpretación del islam, porque abandonaron una 
religión precedente en favor de otra que les ofrecía relación directa con 
dios, autonomía y determinación. Sobre todo, ya han demostrado su ca-
pacidad de decisión. Y descubren que, si esas comunidades musulmanas 
de origen, idealizadas, no son exactamente lo que estaban buscando, pue-
den cambiarlas o crear otras.
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