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Introduccion
Desde hace varias deécadas, el Islam sostiene una tasa de desarrollo numérico exponencial,
al punto de considerarse la religién de mas rapido crecimiento en el mundo. De hecho, se estima
en mil ochocientos millones el numero de sus fieles actualmente, y que a mediados de siglo podria

alcanzar al cristianismo como la religion mas populosa del orbe (Pew Research Center, 2017).

Empero, pese a estas tendencias globales, el Islam en México continta siendo una minoria
entre las minorias religiosas. Segun el ultimo censo nacional realizado por el Instituto Nacional de
Estadistica y Geografia (INEGI) actualmente existen en el pais 7982 musulmanes declarados

(INEGI, 2021).

Es remarcable, no obstante a su ndmero, que el Islam en México ostenta una notable
diversidad interna, a juzgar por la pluralidad de tendencias musulmanas con presencia nacional:
comunidades sufies, sunitas, chiitas, ahmadies y salafis han sido constatadas (Garcia y Medina,

2007, p. V).

Luego, en esta investigacion nos decantamos por trabajar con una comunidad poco
examinada; la membresia del Centro Salafi de México (de ahora en adelante CSM), con sede en
Ciudad de Meéxico (CDMX). Especialmente, nos interesé analizar los factores subyacentes a la

movilidad religiosa en favor de la salafiyyah en este grupo.

En la revision bibliografica comprobamos que, si bien el Centro, en cuanto actor
institucional, habia sido abordado tangencialmente como parte de la diversidad islamica de la
capital o el pais, no habia sido estudiado en profundidad. Y en lo que respecta a su membresia,
fuera del director, Muhammad al-Meksiki, apenas se habia establecido contacto con otros

integrantes de la comunidad. Este fue una motivacion poderosa pero, desde luego, no fue la tnica.



Motivaciones personales

La primera vez que oimos hablar del CSM fue en la Liga Islamica de Cuba. No es secreto
para nadie que nos identificamos como musulmanes (herejias aparte), y que desde 2011
frecuentamos los espacios manejados por tal Liga. En aquellos primeros afos, tras dar la
shahadah!, era comtin que a los nuevos fieles se nos intentara orientar con un “paquete”
informativo que podiamos copiar en alguna memoria flash (el acceso a internet estaba severamente

restringido en aquella época) para aprender sobre el islam.

Y fue ahi, en ese “paquete”, que nos enteramos de la existencia del Centro Salafi; decenas
de articulos cortos sobre una miriada de tematicas (desde el matrimonio musulméan hasta el
sacrificio animal) tenian al CSM como autor (o traductor) institucional. Muchos musulmanes
dimos nuestros primeros pasos en el islam orientados total o parcialmente por las ensefianzas y

recomendaciones que emitia el Centro.

Con el trascurso de los afios, debemos confesarlo, nos fuimos distanciando de aquellos
primeros postulados, algunos de clara inspiracion salafi, sobre lo que constituia o deberia ser un
musulman, amén de recordar con carifio esa etapa, quizas pueril, de comprender el islam y vivir

su espiritualidad.

En cualquier caso, cuando nos decidimos por estudiar antropologia en México, la inspiracion
temética afloré rapido en nosotros; queriamos trabajar con el CSM. Una répida revision
bibliogréafica (ya a inicios de 2019 el acceso regular a internet era posible para muchos habaneros)

nos reveld la factibilidad de la investigacion.

! La shahadah es una formula oral que resume la principal creencia del islam y que suele ser proferida, cual rito de
aso, por los nuevos movilizados a esta fe. Su traduccion al castellano seria: “No hay mas divinidad excepto Dios
Y Y y
Mahoma es su profeta.”



Empero, ademas de su relevancia académica, lo que mas nos motivaba (no sin cierta
culpabilidad) era que el CSM estaba, sea dicho suavemente, en el ojo del huracan; su postura, fruto
de una certidumbre ideoldgica contundente, era en muchos ocasiones inflexible y problematica

dentro del campo musulman. Para nosotros, era un atractivo irresistible.

Originalmente queriamos trabajar el “coOmo” se practicaba la salafiyyah, pero en las clases
de Seminario I, a sugerencia de quien es hoy nuestro director de tesis, permutamos hacia los
factores de la movilidad religiosa, un area analitica que abria la posibilidad de superar el horizonte
conceptual de la “conversion”, para explorar los complejos procesos del cambio de adscripcion

religiosa (tanto inter como intrarreligioso).

También la decision resultd acertada a la postre, entre otras cosas, por ser mas factible de
abordar en la coyuntura pandémica. De hecho, si en un principio queriamos trabajar con el enfoque
lived religion, la realidad nos obligd a abandonarlo, no sin pesar, pues las circunstancias no

permitieron desarrollarlo con el rigor y sistematicidad que requeria.

Nuestro primer (y Unico presencial) contacto con el CSM se produjo el viernes 29 de octubre
de 2019, poco antes de que eclosionara la pandemia. Fue en tal fecha en la que conocimos a
Muhammad al-Meksiki; rezamos juntos, nos interrogamos mutuamente, y le expusimos nuestro

interés en desarrollar la actual investigacion.

Para suerte nuestra, el director aceptdé cooperar con nosotros y abrirnos las “puertas” del
Centro y a la comunidad, no porque estuviese particularmente interesado en la investigacion, sino
porque era su deber auxiliar a un hermano que solicita ayuda; un gesto que nunca olvidaremos. La

suerte estaba echada... inshal-lah.



Planteamiento y formulacion del problema de investigacion

El CSM surgi6 en 2003 bajo el rotativo de Organizacion Islamica de México, cambiando a
los pocos meses hacia su denominacion actual. Su emergencia, desde luego, no estuvo
desconectada ni fue independiente del resto del campo religioso musulmén capitalino, pues de
hecho, el propio fundador del CSM, fue subdirector de un grupo sunita mas antiguo (Hernandez,

2009, pp. 57-58).

Sin embargo, esta nueva comunidad se distinguia del resto por abrazar, presuntamente, la
variante mas ortodoxa del islam con asiento en México; la salafiyyah. Desde sus plataformas
oficiales, el CSM se ha esforzado en denunciar (con mayor intensidad en sus primeros afios de
fundado) todas aquellas précticas y creencias que, desde su Optica, son vistas como incompatibles

con el “verdadero islam”.

Asi, el CSM, en cuanto actor institucional, considera pecaminoso que los musulmanes
mexicanos participen de los festejos de Navidad, Dia de Muertos o, incluso, que celebren sus
propios cumpleafios o el del profeta Mahoma (esto Gltimo, bastante popular en muchas regiones
del mundo musulmén). Y esto, aunado a descalificaciones hacia otros grupos islamicos,
especialmente sufies, chiitas y ahmadies, a los que considera, de manera tajante, como no-

musulmanes (CSM, 2015).

Semejante actitud por parte de la primera organizacion salafi de Latinoamérica y todavia
principal organizacion de esta tendencia en el pais?, generd en consecuencia importantes fricciones

con el resto del campo musulman (algunas todavia vigentes) que marcarian su devenir.

2 Aungue existen noticias de individuos salafis en Tijuana y Chiapas (como minimo), lo cierto es que al no estar
organizados, todavia no tienen demasiada visibilidad ni accesibilidad académica.



Dicha postura doctrinal, unida a sus concepciones rigoristas, su sintonia ideolégica con el
Reino de Arabia Saudi y sus conexiones transnacionales con otros actores individuales y colectivos
salafis, singularizan a esta organizacion en el complejo escenario de la diversidad religiosa

mexicana, no estando la salafiyyah exenta de cierta polémica®.

Ante tal panorama, era valido preguntarnos ¢por qué los actuales miembros del Centro
decidieron moverse al salafismo? ¢Eran conscientes, al hacerlo, de los postulados religiosos y la
implicaciones préacticas de la salafiyyah? ¢Por qué optaron por integrarse a esta comunidad y no

alguna otra del campo musulman capitalino?

Fueran muchas las interrogantes que surgieron sobre esta comunidad, pero desde luego, al
final no podiamos realizar un examen totalizante sobre la misma. Nos decidimos pues, por
formular nuestro problema de investigacion con una interrogante que permitiria indagar en las
particularidades de este grupo, a la vez que aportaria material para comparaciones interreligiosas
sobre la movilidad religiosa en México, estudio de caso mediante: ¢por qué los actuales miembros

del CSM se movieron al salafismo?
Y para responderla, nos trazamos los siguientes objetivos:

Objetivo general: Analizar los factores de la movilidad religiosa al salafismo por parte de los

actuales miembros del CSM.
Obijetivos especificos:

e Exponer los postulados basicos del islam en general y del salafismo en particular.

3 Sirva de ejemplo que, a nivel internacional, en la reciente Conferencia Islamica Internacional del Sunismo, en
Chechenia, los salafis no solo no fueron invitados, sino que se les excluyé implicitamente, segiin el manifiesto
publicado, de la comunidad isldmica mundial (Manifiesto del Congreso, 2016).
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e Examinar la diversidad y las interrelaciones de las organizaciones musulmanas

establecidas en Ciudad de México desde la década de los 80°.

e Explicar los origenes, evolucion y dinamicas institucionales del CSM (2003-2020).

e Analizar las causas de la movilidad religiosa al salafismo, por parte de los actuales

miembros del CSM.

e Analizar las razones de la movilidad religiosa al salafismo, por parte de los actuales

miembros del CSM.

Apuntes tedrico-metodologicos

Si bien consagramos un capitulo (I) entero a explicar nuestro marco tedrico-metodoldgico,
algunas apuntes introductorios son necesarios. En esta tesis nos hemos decantado por combinar
varias perspectivas y enfoques que son compatibles y coadyuvan a la satisfaccion de nuestros

objetivos (sin jerarquizar unos sobre otros).

Es asi que suscribimos una perspectiva centrada en el actor (Long, 2007); una perspectiva
transnacional (Capone y Mary, 2012); y la teoria del mercado religioso (Berger, 1999) junto al

enfoque multifactorial del cambio de adscripcion religiosa (Montenegro, 2015).

Esta investigacion suscribié ademas, una metodologia claramente cualitativa, teniendo a los
factores de la movilidad a la salafiyyah como su principal unidad de analisis y a la membresia del
CSM como su unidad de observacion fundamental. Aunque desde luego, dado que esta
organizacion y tendencia isldmica ha sido poco examinada, también consagramos suficiente
espacio para indagar la historia institucional del CSM y sus complejas relaciones dentro del campo

religioso musulman capitalino.
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Nuestro proposito fue no solo etnografiar una comunidad musulmana que no lo habia sido
en profundidad, sino ademaés, hacerlo poniendo el acento en un objeto de estudio que, a nuestro
entender, habia sido colocado en un segundo plano en relacion con otros tdpicos (como las
relaciones de género o las identidades religiosas en las comunidades musulmanas), esto es, los

factores subyacentes a la movilidad.

Fue asi que entendimos por “factores” en esta tesis, la sumatoria de causas y razones,
intentando asi, a través de esta dicotomia conceptual, analizar de manera mas minuciosa y extensa
esta area de estudio. Esto nos permitio reflexionar sobre las trayectorias religiosas de actores que
evidenciaban una movilidad tanto inter como intra religiosa, tematica poco trabajada en el &mbito
de los estudios antropoldgicos sobre el Islam en México, y que podia tributar a comparaciones

interreligiosas en el escenario nacional.

Por otra parte, nuestra investigacion podria identificarse tanto como un estudio de caso de la
transnacionalizacion salafi en el espacio latinoamericano, contribuyendo asi al bagaje etnografico
sobre relocalizacion del Islam (en esta variante), como por un estudio de caso del florecimiento de
comunidades musulmanes en México, coadyuvando asi a completar una cartografia del Islam en

el pais.

En el plano metodoldgico, originalmente habiamos proyectado combinar para este estudio
tanto el método etnografico como el netnografico. Sin embargo, la coyuntura pandémica, por

obvias razones, nos forzo a decantarnos exclusivamente por el segundo.

Fue asi que tuvimos que emplear las técnicas propias a la netnografia (Estalella y Ardevol,
2010). A través de la virtualidad, nos dimos a la tarea de recopilar datos, ya fuese a través de la

observacion pasiva (en el caso de nuestro analisis de las interacciones de los miembros en las redes
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sociales, especialmente Facebook) o de las entrevistas enfocadas o centradas, con los miembros

del CSM que tuvieron a bien acceder a éstas en diferentes formatos.

Las entrevistas centradas fueron realizadas de ordinario a través de audiollamadas y
videollamadas en el caso de los hombres, y de correo electrénico y los chats de WhatsApp y

Messenger en el caso de las mujeres, respetando los roles de género manejados por el Centro.

En esta investigacion pudimos entrevistar a seis miembros del CSM, tres mujeres y tres
hombres, dentro de un rango de edad de 18 a 53 afios, todos de clase baja alta 0 media baja (en
términos economicos) y con nivel de escolaridad de bachillerato o pregrado (licenciatura o

ingenieria).*

La calidad y riqueza de la informacion recopilada fue variable, en dependencia de cada
entrevistado, de los tiempos que pudieron regalarnos y de la informacién que estuvieron dispuestos
a brindarnos, pero en sentido general, con los miembros de sexo masculino pudimos sostener mas

tiempo de entrevista y recabar méas informacion.

Estado del Arte
Nuestro objeto de investigacion, como ya sefialamos, ha sido abordado solo tangencialmente
por parte de las investigaciones consagradas al anlisis del Islam en territorio nacional. El prisma

desde el cual se han ejecutado estas investigaciones ha sido plural, pero en sentido general, la

4 Estos datos se obtuvieron de las entrevistas realizadas a los interlocutores. La ubicacién en las clases sociales se
ajustd a una clasificacion manejada por la Secretaria de Economia (seis clases sociales: baja-baja; baja-alta; media-
baja; media-alta; alta-baja; alta-alta) segin la informacion proporcionada por los entrevistados. Para mas informacion
sobre la clasificacion se puede consultar (Responsabilidad Social, 2014) y (Fernandez, 2021). Segun un informe
oficial, la clase baja-alta: representa “la fuerza fisica de la sociedad al realizar arduos trabajos a cambio de un ingreso
ligeramente superior al sueldo minimo. Generalmente esta conformada por obreros y campesinos”, mientras que la
clase media-baja esta “...formada por oficinistas, técnicos, supervisores y artesanos calificados (...) La principal
caracteristica de esta clase es que sus ingresos no son muy sustanciosos, pero si estables”. (Fernandez, 2021)
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antropologia ha ocupado un rol de primer orden en las producciones académicas sobre el Islam en

México.

Actualmente, las investigaciones dedicadas a tal area de estudio se han acrecentado
considerablemente: si a inicios del milenio eran unos pocos, hoy pueden exhibirse en el “estante
bibliografico” mas de una docena de trabajos que lo abordan. De esta forma, se va trazando una
cartografia del Islam nacional, que da cuenta de su historia, su diversidad (se han estudiado
comunidades sunitas, chiitas, sufies), su expansion geogréafica (desde Chiapas hasta Nuevo Leon,
pasando por la Ciudad de México), y sus dindmicas internas (desde las relaciones de género hasta

los procesos de institucionalizacion).

Algunas de las investigaciones que han sido realizadas sobre el Islam y que demuestran
fehacientemente esta diversidad tematica son: La comunidad musulmana en México: diversidad e
integracion (2011) de Zidane Zeraoui; ldentidades étnicas y relaciones de género entre los
indigenas sunnies en San Cristébal de Las Casas, Chiapas (2006) de Sandra Cafias; El Islam en
el norte de México. Los roles de género en la construccién y negociacién de la identidad religiosa
de las mujeres y los hombres del Centro Islamico del Norte en Monterrey (2020) de Ruth Jatziri
Garcia; Islam en Guadalajara (2014) de Arely Medina; y Todos los dias son Ashura y cualquier
lugar es Karbala. Aprendizaje para poner el islam en el cuerpo desde la perspectiva de una

comunidad shia en la Ciudad de México (2020) de Samantha Leyva.

En sentido general y, pese a la pluralidad de perspectivas y objetos de estudio especificos,
una idea rectora en la mayor parte de estas investigaciones es que, el relativamente reciente “auge”
del Islam en México, es producto fundamentalmente de influencias foraneas, emergentes en la
marea de la globalizacidn, aunque se ha constatado que actualmente resulta evidente que el Islam

(incluyendo el salafismo) se ha aclimatado en varias latitudes del espacio geografico mexicanoy,
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en consonancia con esto, los actores individuales y colectivos exhiben précticas y creencias sui

generis, verificandose una notable diversidad en el campo.

Sistema Capitular

Esta tesis esta dividida en cinco capitulos. El primer capitulo se titula “Marco Tedrico-
Metodologico™. En este se exponen inicialmente: el objeto de estudio, la pregunta de investigacion,
la hipotesis y los objetivos. Luego se hace una revision del estado del arte, enfocada
fundamentalmente a los estudios antropoldgicos sobre el Islam en México y las exposiciones

concernientes al CSM.

Posteriormente se analiza y justifica la seleccion de las perspectivas tedricas empleadas y los
conceptos derivados de las mismas. Y finalmente, en la Gltima parte se describen y delimitan las
unidades de analisis y observacion fundamentales, y se explica la ruta metodolégica seguida, con

los métodos y técnicas de investigacion empleados.

El segundo capitulo, titulado “Islam, Sunismo, Salafismo”, tiene como objetivo primario
exponer los postulados basicos del islam en general y del salafismo en particular. La intencion con
este capitulo es situar al salafismo dentro del “arbol” del Islam, esto es, exponer qué comparte con
el resto de las ramas islamicas, en qué se diferencia, qué lo identifica, como surgio y expandid
hasta devenir en una religion transnacional, cuéles son sus principales referentes ideoldgicos y

cdmo se subdivide internamente (con la correspondiente caracterizacion de sus subdivisiones).

Con tales miras el capitulo sigue una logica expositiva “deductiva”, partiendo de lo general
a lo mas particular, esto es, va desde el islam, pasando por el sunismo y el salafismo, hasta llegar

al salafismo de predicacion saudi, la Gnica subdivision con asiento en México.
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El tercer capitulo, titulado “El Centro Salafi de México y el Campo Religioso Musulmén en
la Ciudad de Meéxico: Génesis, Estructura y Evolucion”, tiene como objetivo fundamental explicar
los origenes, desarrollo y dindmicas institucionales del CSM (2003-2020) como parte del campo

religioso musulméan en CDMX.

La intencidn con este apartado es, primero, examinar y contextualizar la géenesis y evolucién
del campo religioso musulman en la CDMX, vislumbrar las relaciones, prestaciones y conflictos
que marcan este particular campo religioso, como se han establecido, qué actores han
desempefiado un rol mas relevante en este entramado, como operan estas redes en el escenario

glocal, qué estrategias proselitistas compartan y en qué se diferencian.

Y segundo, como parte integral de este mismo entramado, establecer los paralelismos, las
tangencias y los vinculos relacionados a la propia génesis, estructura y evolucion del CSM, esto
es, de qué forma este entramado ha afectado a la comunidad salafi, y qué vinculos y tensiones se

han establecido entre estos.

Asi mismo, nos interesa explicar cdmo surge y se organiza el Centro, coémo se financia, qué
jerarquias establece, qué labores desempefia, como se relacionan los lideres con el resto de la
comunidad, qué estrategias proselitistas ejercitan, qué pulsos libra en el campo religioso, como se
identifica, en qué se diferencia y asemeja a otras organizaciones de su campo local y del escenario

global, siempre desde una mirada diacrénica y relacional.

El cuarto capitulo, titulado “Las Causas de la movilidad al salafismo”, tiene como objetivo
principal analizar las causas de la movilidad religiosa en favor del salafismo, por parte de los
actuales miembros del CSM. La intencidn con este apartado es rastrear, visibilizar y analizar todos

aquellos factores que han posibilitado la movilidad religiosa en los miembros del CSM.
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En tal sentido, nos enfocamos en comprender como el salafismo se ha convertido en una
religion transnacional, desbordando su area de origen en el Cinturén Coranico (Lubeck y Britts,
2003, p. 480), como ha logrado llegar y conocerse en México, y qué rol ha desempafiado el Estado

saudi en general y su embajada en particular en este proceso.

Asi también, cémo la glocalizacion y las particularidades del escenario y mercado religioso
capitalino han coadyuvado al conocimiento y arribo de la salafiyyah, a través de qué mecanismos
o redes la conocieron los miembros del CSM, qué papel han jugado las redes sociales y el internet
en general en esta difusion, como esta difusion ha adquirido matices particulares en la
relocalizacion del salafismo en suelo nacional, y cual ha sido la ruta particular de conocimiento y

acercamiento a la misma por parte de los miembros del CSM.

Finalmente, el quinto capitulo, titulado “Las Razones de la movilidad al salafismo”, tiene
como objetivo analizar las razones de movilidad religiosa en favor del salafismo, por parte de los
actuales miembros del CSM. La intencion con este capitulo es analizar el sentido mentado de la
accion de los actores, esto es, las narrativas concientizadas de por qué decidieron adoptar el

salafismo como su fe e identidad religiosa, como parte de sus biografias religiosas.

Asi como también: como han experimentado este proceso, qué factores afectaron con mayor
peso el proceso de movilidad en todas sus etapas, cdmo ha impactado de manera diferencial en
cada actor este proceso en su vida cotidiana, en su cosmovision y modo de vida, en qué medida
cada actor se aproxima o aleja del arquetipo salafi, cOmo se experimenta el consumo espiritual a
través de la salafiyyah, como trasforma su identidad personal, y como el actor vive la tension entre

la institucionalizacion y la desinstitucionalizacion que atraviese el campo religioso musulman.
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Capitulo I. Marco Tedrico-Metodoldgico

“Cada descubrimiento abre un nuevo campo para la

investigacién de los hechos, nos muestra la
imperfeccion de nuestras teorias. Se ha dicho
oportunamente, que cuanto mayor es el circulo de luz,

mayor es el limite de la oscuridad de que esta

2

rodeado

Sir Humphry Davy

Toda investigacion que se precie de cientifica, ha de poseer, de acuerdo con los usos
establecidos y consensuados, un adecuado marco tedrico-metodologico que permita delimitar con
claridad el objeto de estudio, y provisione los instrumentos, perspectivas y conceptos que han

coadyuvado al ejercicio de investigacion, en particular, a la resolucién de su problema.

En tal sentido, la pregunta de investigacion que sirvié de piedra fundacional en esta tesis fue
la siguiente: ¢Por qué los actuales miembros del CSM se movieron al salafismo? Nuestra hipotesis

a tal interrogante seria como sigue:

Los miembros del CSM se movieron al salafismo por multiples factores. EI impacto de la
globalizaciéon en CDMX vy la difusion religiosa impulsada por el Reino de Arabia Saudi,
posibilitaron el conocimiento de esta corriente religiosa, que ha resultado atractiva a los actuales
miembros del CSM como un modo de vida capaz de dotar de sentido pleno sus existencias,
establecer un marco total para regirlas y proveer una identidad singular y gratificante en sus

entornos sociales.

Luego, en aras de satisfacer nuestra hipétesis, nos proponemos resolver estos objetivos:

Objetivo general:
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Analizar los factores de la movilidad al salafismo por parte de los actuales miembros del

CSM.

Obijetivos especificos:

e Exponer los postulados basicos del islam en general y del salafismo en particular.

e Examinar la diversidad y las interrelaciones de las organizaciones musulmanas establecidas

en Ciudad de México desde la década de los 80°.

e Explicar los origenes, evolucion y dindmicas institucionales del CSM (2003-2020).

e Analizar las causas de la movilidad religiosa al salafismo, por parte de los actuales

miembros del CSM.

e Analizar las razones de la movilidad religiosa al salafismo, por parte de los actuales

miembros del CSM.

El objeto de estudio principal, como se deduce, se corresponde entonces con: los factores de
la movilidad religiosa en favor del salafismo en los actuales miembros del CSM. Dicho esto,
debemos apresurarnos en aclarar que por “factores” debemos entender en esta investigacion la
sumatoria de las causas y las razones (conceptos que seran debidamente explicados en los

siguientes epigrafes).

Luego, esta investigacion esta tedrico-metodoldgicamente orientada por una perspectiva
centrada en el actor; por una perspectiva transnacional y; por una perspectiva teérica del mercado

religioso, combinada con un enfoque multifactorial del cambio de adscripcion religiosa.

Finalmente, aunque en el proximo capitulo introduciremos el islam, resulta valido aclarar
desde un inicio que vamos a entender por él. “El Islam es susceptible de ser abordado bajo la
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categoria de religion” (Medina, 2017, p. 47). Luego, asumimos la definicion de religion ofrecida
por Hérvieu-Leger, quien la entiende como: “un modo de construccion social de la realidad, un
sistema de referencias al que los actores recurren espontaneamente para pensar el universo en el

que viven”. (2005, pp. 32-33)

La conceptualizacion de esta autora nos parecié adecuada para nuestro estudio de caso, pues
centra su atencion en la construccion social de la realidad por parte de los actores y su capacidad

de agencia, lo que permite entender el islam en sus fluctuaciones y adaptaciones:

En este sentido, la reflexion apunta a que el éxito que una religion puede tener en un contexto
nuevo, no esta mediado por la misma religién, sino por las estrategias de resignificacion y
relocalizacion que el mismo contexto permite. De esa forma se puede decir que las religiones
contemporaneas que logran relocalizarse en nuevos contextos son un canal para la

redefinicion del creer y la identidad. (Medina, 2017, p. 57)

Estudios Antropoldgicos sobre el Islam en México

Desde hace par de décadas se vienen realizando en el pais investigaciones antropoldgicas
sobre el Islam en México y, aunque ciertamente ain faltan comunidades y tépicos por indagar, no
es poco lo que se ha avanzado en el trazado de una cartografia nacional sobre el Islam. Si a inicios
del siglo eran casi inexistentes investigaciones antropoldgicas sobre esta religion, hoy dia son mas

de una docena. Repasemos cronologicamente y de manera puntual, algunas de ellas.

En 2004 el indonesio Fitra Ismu defendié su tesis de maestria el Islam en el México
Contemporaneo, investigacion que se enfocd en reconstruir la historia de esta religion en territorio
nacional, desde la etapa colonial hasta su presente, poniendo especial énfasis en las Gltimas

décadas.
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Su investigacion se bas6 en un trabajo de campo multisituado, que incluyd los territorios de
Torredn, CDMX y Chiapas. Esta tesis pionera, tuvo el mérito también de analizar en profundidad,
el impacto que tuvo el 11 de septiembre de 2001 en las comunidades e individuos musulmanes,

recogiéndose asi importantes testimonios del momento histérico.

En el afio 2006 se concluyd la tesis de maestria Identidades étnicas y relaciones de género
entre los indigenas sunnies en San Cristobal de Las Casas, Chiapas, de Sandra Cafias. En esta
investigacion, estructurada en seis capitulos, la autora aborda como se construye la identidad
islamica en una comunidad sunita de indigenas tzotziles, prestando especial atencion a como esta

identidad muestra divergencias en relacion a si los nuevos fieles son hombres o mujeres.

Este estudio también coloc6 sobre la palestra la importante cuestion de las trasformaciones
que sufren las religiosidades cuando se las relocaliza y adopta por personas situadas en
coordenadas distintas a las originales que, en el caso del Islam en el escenario chiapaneco, terminé

integrandose localmente y conviviendo con tradiciones culturales indigenas.

En 2009 y 2010, sendas tesis de Cynthia Hernandez y Lucia Cirianni trabajaron con la
comunidad sufi capitalina “Halveti Yerrahi”, tnica organizacion de CDMX dirigida por una mujer;

la Sheija Amina Teslima.

La primera tuvo como objeto de estudio principal el andlisis del rito de iniciacion en esta
orden sufi, por parte de sus miembros, desde la perspectiva clasica de Victor Turner, aungue no
descuido en la investigacion otras indagaciones, como las relaciones de género, la identidad sufi o

el proceso de conversion.

La segunda, por su parte, se centro tanto en el proceso y las motivaciones de la conversion
religiosa, como en los vinculos comunitarios que se producen y reproducen al interior de la orden
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sufi. Asi mismo, esta tesis tuvo el mérito de explorar, desde una perspectiva comparativa, los
vinculos de esta religiosidad con otras del entorno mexicano, como el culto guadalupano

promovido en esta comunidad musulmana.

En 2011 se publicaron dos articulos cientificos en revistas académicas sobre el Islam en
México: Ser musulman nuevo en México: la economia politica de la fe (Pastor de Maria) y La

comunidad musulmana en México: diversidad e integracion (Zeraoui).

El trabajo de Camila Pastor de Maria, basado fundamentalmente en sus investigaciones sobre
el Islam en Chiapas, analiz6 las motivaciones de los actores, tanto manifestadas como no, para
convertirse al islam, descubriendo una pluralidad de factores subyacentes y, desde luego,
constatando estrategias diferenciales en funcion del género y otras condicionantes como el grupo

etario y el estrato socio-econémico.

El ensayo de Zidane Zeraoui, por su parte, realizé una sélida exploracion sobre la insercion,
desarrollo y diversificacion del Islam en México, desde la década de los 80°, cuando comienza la
institucionalizacién. Su investigacion constatd la existencia de comunidades musulmanes de
diferente signo teoldgico en el pais: sunitas, chiitas, sufies y salafis (a lo que habria de afiadirse

también, mas recientemente, los ahmadies).

En 2012, Claudia Castro finalizé su tesis Allah en masculino y femenino. Formas
diferenciadas de interpretar y practicar el Islam en México. Esta investigacion analizo, desde la
perspectiva de género, las razones de la conversion al islam y el impacto de la misma en miembros

del Centro Educativo de la Comunidad Musulmana (en la CDMX).
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Su trabajo abord6 cémo se entrelazan e influyen mutuamente la condicion de género y la
religiosidad musulmana en un grupo de conversos musulmanes mexicanos, prestando atencion “al

dia a dia de los conversos al Islam y en consecuencia, su dimensién humana.” (p. 3)

En 2014 vio la luz el libro de Arely Medina Islam en Guadalajara. Identidades y
Relocalizacion, un texto que a lo largo de sus cuatro capitulos va desarrollando los objetivos

propuestos.

La autora repasa la insercion historica del Islam en México, y analiza las peculiaridades del
caso tapatio en Jalisco. De especial relevancia es su exploracion de las “conversiones autonomas”
en los fieles y las construcciones identitarias de los conversos a un Islam relocalizado en

Guadalajara, prestando igual atencién tanto a los espacios fisicos como los virtuales.

En 2015 y 2016 se concluyeron sendas tesis que trabajaron con las mujeres del Centro
Educativo de la Comunidad Musulmana (CECM): Conversidn, identidad y género en las mujeres
mexicanas del Centro Educativo de la Comunidad Musulmana y Este es mi cuerpo: mujeres

mexicanas conversas viviendo el Islam.

En la primera, la investigadora Ruth Jatziri Garcia analiza los mdviles de la conversion al
islam en estas mujeres, asi como las readecuaciones, resistencias e incorporaciones graduales de
creencias y practicas musulmanas en su vida. Por su parte, la tesis etnolégica de Nallely Méndez
y Tovar analiza cdmo las mujeres viven el islam en su cotidianidad y de qué forma su conversion

impacta en su feminidad y en su corporeidad.

Finalmente, para cerrar este repaso, es necesario mencionar las recientes tesis doctorales del
2020: El Islam en el norte de Meéxico. Los roles de género en la construccion y negociacion de la
identidad religiosa de las mujeres y los hombres del Centro Islamico del Norte en Monterrey
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(Garcia) y Todos los dias son Ashura y cualquier lugar es Karbala. Aprendizaje para poner el

islam en el cuerpo desde la perspectiva de una comunidad shia en la Ciudad de México (Leyva).

La primera tesis, escrita por Ruth Jatziri Garcia, analiz6 tanto el proceso (y moviles) de la
conversion al islam, como la construccién de la identidad religiosa en un grupo de musulmanes
del norte del pais. Lo més interesante en este trabajo, es que el analisis se hizo sobre la base de dos
distinciones primarias: el par hombre/mujer y el par inmigrante/nativo, distinciones estas que,
desde luego, imprimen diferencias no solo para los propios fieles, sino también para los abordajes

tedrico-metodoldgicos de los investigadores que no pueden ser descuidados.

La segunda tesis, redactada por Samantha Leyva, selecciond como poblacién de estudio
principal a mujeres de la minoria chiita de CDMX. Tal seleccion, la obligd no s6lo a introducir el
chiismo, sino también la insercion y vinculacion (no libre de fuertes tensiones) de esta variante

islamica en el campo religioso capitalino.

Luego, el objetivo fundamental de esta investigacion fue, en palabras de su autora: “mostrar
el caso especifico de como los musulmanes se construyen a si mismos (como dimensién simbélica
y social, no individual), a partir de un proceso de aprendizaje centrado en la reproduccion de

practicas corporales”. (p. 12)

Ahora bien, ¢qué se ha dicho sobre el CSM en las investigaciones nacionales? Como
sefialdbamos anteriormente, no ha sido esta una comunidad monografiada (en un sentido estricto),
aunque ha sido indagada (con menor profundidad) con relativo éxito por parte de algunos
antropélogos, como parte del campo religioso musulman. En tal sentido, cada uno de estos autores
suele exponer en par de cuartillas cémo surge el CSM y qué lo caracteriza. La informacion es tan

similar, que puede hacerse un resumen a multiples manos:
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El CSM surge en 2003 bajo el rotativo de Organizacion Islamica de México, cambiando a
su denominacidn actual a los pocos meses de fundado por Muhammad al-Meksiki (Leyva, 2020,
p. 87; Garcia, 2015, p. 92). Al parecer (segun estos autores), sus origenes obedecen a una escision
institucional, ora por motivos ideolégicos o personales, pues sus fundadores pertenecian
originalmente al Centro Cultural Islamico de México, un grupo sunita mas antiguo (Méndez y

Tovar, 2016, pp. 32-33; Hernandez, 2009, p. 56).

Se diferencia del resto de las comunidades por reivindicar un apego “incondicional” al
conocimiento derivado del Coran, la Sunnah del Profeta, las tres primeras generaciones de
musulmanes (salaf) y los “sabios actuales” (Cafas, 2006, pp. 66-67; Cirianni, 2010, p. 323). Asi
mismo, destaca por su dependencia ideoldgica a los ulemas del Reino de Arabia Saudi y sus
reiterados contactos con la embajada de ese pais en México (Zeraoui, 2011, pp. 351-352; Medina,

2018b, p. 13).

Fuera de esta narrativa central, las diferencias son insignificantes entre uno y otro texto,
aunque vale la pena rescatar algunas pinceladas. Por ejemplo, el profesor-investigador Zidane
Zeraoui (2011) explica que el cardcter minoritario de la salafiyyah dentro del campo, asi como las
razzias ideoldgicas que ha lanzado el Centro contra otros grupos musulmanes (especialmente
chiitas, sufies y ahmadies), ha redundado en el relativo aislamiento de esta comunidad en relacion
a las otras agrupaciones musulmanas. Luego, este autor sentencia (creemos, de forma demasiado

dréstica y aséptica) que:

La larga lista de recriminaciones de los salafistas muestra claramente su apego a las

enseflanzas mas conservadoras del Islam (...) Con sus posiciones extreminstas el Centro
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Salafi se ha aislado de la comunidad musulmana nacional, encerrandose en un universo ajeno

a la realidad del pais.” (Ibidem, pp. 354-355)

Cynthia Hernandez (2009), en su exploracion de las tensiones y puentes en el campo
religioso musulman capitalino, destaca como el CSM emerge de esta compleja madeja y se
esfuerza por enarbolar una identidad propia, la cual estd anclada a su reivindicacion de encarnar la
“verdadera” ortodoxia del islam, en sintonia con la “matriz genuina” (y reinventada) de la misma:
Arabia. Afirma en consonancia con ello que: “Esta comunidad reestableceria contactos con
autoridades y organizaciones islamicas de Arabia Saudita, con la embajada de Arabia Saudita en

México, y desarrollaria lazos con las mezquitas que comparten el mismo pensamiento.” (p. 60)

En esta misma linea de pensamiento, las tesis de Sandra Cafias y Cirianni Salazar mencionan
brevemente al Centro. La primera destaca que en esta comunidad existe una fuerte segregacion
sexual; no solo hombres y mujeres rezan separados, sino que incluso los horarios para chatear en
el sitio web son distintos para ambos géneros (Cafias, 2006, pp. 66-67). Mientras, la segunda autora
subraya que el CSM es, por sus caracteristicas y proyeccion ideoldgicas, “el grupo mas cercano al

fundamentalismo isld&mico en el pais.” (Cirianni, 2010, p. 323)

Una mencién merece también el articulo de Beatriz Gutiérrez, ¢Facebook e internet, para
qué lo usan los musulmanes en México? (2016), donde repasa en apretada sintesis la diversidad de
comunidades y organizaciones musulmanas con asiento en México (especialmente en la capital),
y aborda el uso de las redes sociales por parte de las mismas. Como pieza de ese panorama,
menciona que el CSM ha utilizado profusamente las redes sociales para proyectarse en la escena

nacional e internacional, destacando las paginas de difusion del salafismo “Centro Salafi de
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Meéxico” (perfil de Facebook), Salafi Amerika (sitio en Yahoo) e islammexico.net (sitio web)

(Ibidem, pp. 31; 46-47).

Finalmente, solo resta mencionar la tesina titulada: Identidad y vida cotidiana de los grupos
musulmanes de Tequesquitengo, Morelos y Centro Salafi de Cd. de México de Erick Hernandez

(2007).

El investigador de este trabajo visitdo el CSM y llegd a entrevistar en par de ocasiones a
Muhammad al-Meksiki. Luego, una informacién relevante (ausente en el resto de los textos) que
plasma es que, en la etapa de su trabajo de campo, el nimero de miembros del CSM era de cuarenta
individuos (Ibidem, p. 26), siendo ahora cincuenta (Ruiz al-Meksiki, M., comunicacion personal,
10 de octubre de 2020), lo cual denota un crecimiento cuantitativamente pequefio, pero

porcentualmente significativo (representa un incremento del 25% en menos de 15 afos).

Asi mismo, otro acierto es que el autor da voz a sus interlocutores, al permitirles exponer sus
inquietudes y conflictos en el seno de la sociedad mexicana. Es asi que reproducimos aqui un

fragmento que da fe al respecto:

...es dificil para nosotros, no podemos celebrar nuestras fiestas, el calendario solo esta
destinado para fiestas catolicas y nada mas (...) y eso nos hace sentir excluidos (...) en el
pais tienen una mala imagen de nosotros en sentido general, muchas veces no podemos
interactuar como personas normales (...) cuando uno quiere platicar de cosas normales, ellos
quieren saber sobre lo que hacemos, o0 nuestro punto de vista sobre temas como el terrorismo

y las otras religiones. (Ibidem, pp. 28-29)

Hasta aqui, a grandes rasgos, la informacion que localizamos en la literatura especializada
sobre el CSM. Ahora bien, en relacion a factores de movilidad religiosa, nuestra revision
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bibliogréfica arrojé varias notas de interés. En primer lugar, practicamente ninguna investigacion
utiliza el concepto de movilidad religiosa; no sélo se decantan por el tradicional concepto de
conversion (o reversion, en el caso de Cynthia Herndndez, 2018), sino que ademas, no se discute

Su uso.

En segundo lugar, en ningun trabajo existe como objeto de estudio especifico analizar el
cambio de adscripcion intrarreligioso, o sea, de una tendencia islamica a otra, sino que cuando se
produce un caso de tal tipo (Samantha Leyva, por ejemplo, menciona un actor que se movio del
salafismo al chiismo [2020, p. 108]), apenas se lo menciona, sin profundizar en las causas o razones

del mismao.

En tercer lugar, en aquellas investigaciones que abordan las motivaciones para convertirse
al islam, muy pocas veces se hace la distincion analitica entre causas y razones; o se confunden
bajo el rétulo de “motivos”, 0 se hace referencia exclusiva a las segundas. Y en cuarto lugar,
incluso cuando en muchos trabajos se hace referencia a estas motivaciones de la conversién
religiosa, lo cierto es que no ha sido uno de los tdpicos privilegiados como objeto de estudio. En

relacion a esto, en una reciente tesis doctoral (donde si se privilegio) se ha dicho que:

Los topicos que se han abordado desde la perspectiva antropoldgica nos hacen ver que las
mujeres han estado en un lugar central de estos estudios, el crecimiento y el desarrollo de las
comunidades, asi como la migracion y los procesos de identidad y género se han presentado

como una constante... (Garcia, 2020, p. 26)

De esta forma, nuestra investigacion pretendid colocar los reflectores analiticos sobre una
comunidad y un objeto de estudio poco abordados, y hacerlo a través de algunas herramientas

conceptuales poco utilizadas en el campo de los estudios antropoldgicos sobre el Islam en México,
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para contribuir a su enriquecimiento y abrir también posibilidades a las comparaciones

interreligiosas en el escenario nacional o regional.

Ahora bien, dejaremos para el proximo epigrafe la discusion teorica sobre la movilidad y la
conversion religiosas, y nos centraremos a continuacion en exponer que se ha hallado en los

estudios islamicos en México sobre las razones o las causas de la conversion al islam.

Un primer articulo que motivo nuestro interés por esta tematica fue Ser musulman nuevo en
Meéxico. La economia politica de la fe (Pastor de Maria, 2011). Tomando el caso chiapaneco como
estudio de caso, la autora identifica algunas causas subyacentes probables: 1- las necesidades
econdmicas estructurales del territorio chiapaneco, pues las zonas donde han operado las
conversiones son marginales y apenas llegan las ayudas estatales o federales (y cuando lo hacen,
es clientelismo politico mediante); de hecho, las tensiones derivadas de este panorama social,
politico y econémico han provocado una significativa proliferacion religiosa en el estado, donde

solo el 64% de la poblacidn se considera catdlica (Ibidem, p. 65)

2-El fuerte peso de las relaciones de parentesco y las redes sociales. En muchos casos
observados, se produce un efecto “bola de nieve”, cuando un miembro de la familia (especialmente
los jefes de nucleo) se convierte al islam, es muy probable que el resto de los familiares

convivientes terminen también abrazando la fe novel.

3-Episodios como el 11 de septiembre visibilizaron significativamente la religion predicada
por Mahoma (tanto en los medios tradicionales de informacién como en internet). Como un
entrevistado relatd a la investigadora: “ningiin mecenas habria podido nunca lograr la visibilidad

para el Islam que gener6 la campana xendfoba de los medios norteamericanos.” (Idem)
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En cuanto a las razones, algunos de los moéviles manejados como parte de las narrativas de
los conversos serian: 1-El mensaje de igualdad del islam; 2- el islam como promesa de construir
una gran nacion latinoamericana inclusiva; 3- la pureza del monoteismo musulmén. No obstante,
la autora sefiala lo que podriamos denominar “razones ocultas” (en contraposicion, las arriba
enumeradas serian entonces razones expresadas), esto es, no tratadas en las narrativas de los

entrevistados. Como parte de este segundo conjunto de razones, Pastor de Maria explica que:

Ser musulman en México es diferente, ofrece un marcador de distincion cosmopolita que se
convierte en una estrategia para salir de las identidades de masas generadas por una sociedad
de consumo y las taxonomias locales de clase. Es decir, mas que una resistencia que implique
un rechazo, la conversion opera como una subversion que confiere a los conversos atributos

deseables. (Ibidem, p. 66)

En el caso especifico de varones, la conversion les abre posibilidades de realizar estudios en
el extranjero a través de los programas de becas para latinoamericanos que manejan instituciones
como la Universidad Islamica de Medina. Y para las féminas, la conversion puede operar como
un precursor o una consecuencia del matrimonio con un musulmén (lbidem, p. 71). Luego, la
autora concluye que: “Mientras el proceso de conversion se enlaza claramente con redes y
dindmicas globales...responde también a logicas locales y a aspiraciones individuales de

satisfaccion espiritual y distincion social.” (Ibidem, p. 72)

Por su parte, Claudia Lorena Castro Flores, en su tesis de maestria Allah en masculino y
femenino (2012), se refiere vagamente a las causas del cambio de adscripcion religiosa en favor

del islam, sefialando, por supuesto, el impacto de la globalizacion y la ampliacion de las redes de
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omunicacion por una parte, junto a esencantamiento del mundo a crisis espiritual de
C rte, to al “d t to del do” y 1 tual del

catolicismo en México®, por la otra (p. 81).

Abunda mas, empero, en el conjunto de razones esgrimidas por sus entrevistados. De esta

forma, agrupa en cuatro, las principales razones:
1-Insatisfaccion con la religion que se practicaba
2-Deseo de encontrar respuestas existenciales y paz interior
3-Relaciones sentimentales con musulmanes
4-Pertenencia al grupo (idem)
Luego, la investigadora acota que:

...las razones de la conversion\movilizacion religiosa no siempre son espirituales ni
obedecen a las mismas trayectorias de vida [hay razones ocultas, subyacentes en las
narrativas, como las mencionadas por Pastor de Maria] ...y seglin sean estas, son las formas

de apegarse o0 no a la religién, de interpretarla y practicarla. (Ibidem, p. 89)

Por su parte Ruth Jatziri Garcia Linares, en su reciente tesis doctoral (2020) sobre el islam
en Monterrey expone, relatos etnograficos mediante, las principales razones para la conversion al
islam por parte de las mujeres entrevistas en el Centro Isldmico del Norte. Una conversa relata que

su paso al islam fue gradual, pues fue descubriendo la coherencia y racionalidad del islam, la

® Toma la idea de Carlos Garma, de que la modernidad ha desencantado el mundo sin ofrecer “remedios existenciales”
ad hoc, de ahi que a las personas les invada cierto sentimiento de zozobra y soledad, que buscan palear a través de
alguna espiritualidad. Cuando esto se combina con la crisis de la institucion catdlica, producto de los continuos
escandalos y el propio desgaste de la ekklesia tradicional, el resultado es que estas mismas gentes busquen en otras
“iglesias” o religiones los consuelos que no encuentran en esta.
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compatibilidad de la ciencia y el Coran, y que todas sus preguntas y dudas de la vida las fue

hallando en esta religion (Ibidem, p. 233).

Otra conversa narra como, para practicar su francés, comienza a chatear con su musulman
marroqui, quien después del 11 de septiembre de 2001, le comenzd a insistir en que buscara
informacion sobre el islam, que no era lo que presentaban en los medios. Y fue asi, buscando en
internet, como descubrid la religion de Al4, y esta respondia todas sus preguntas y le daba paz.

Finalmente, el matrimonio con el musulman marroqui sellaria su conversion (Ibidem, p. 236).

Otro relato resulta interesante, pues combina de cierta forma los dos anteriores. Esta
conversa se sentia aislada socialmente, (asocial decia), por lo que decidi6 que para dar un rumbo
a su vida, debia integrarse solidamente en algun grupo. Fue asi como transitdé primero por el
cristianismo protestante, pero no la convencid, porque encontraba contradicciones en el credo.
Después, fortuitamente, a traves de intercambios de correos con un marroqui (en inglés), descubre
el islam y lo encuentra l6gico y coherente, exento de contradicciones, con lo cual se convence de

que era esa la guia que necesitaba en su vida y se convierte (Ibidem, pp. 240-241).

Finalmente, aunque no es su centro de atencion, la autora expone el relato de un musulman
mexicano converso, que encaja en el perfil de lo que se denomina un “buscador espiritual”. Se
trata de un hombre que era monaguillo, pero que comenz6 a notar contradicciones y confusiones
en la Biblia, por lo que comienza a “peregrinar” en busca de la “verdad espiritual”. Fue asi como
coquetea con el judaismo primero, pero no lo convence demasiado (en definitiva, el Antiguo

Testamento es mas 0 menos el mismo).

Después descubre el islam, y le agrada mucho, pero las presiones de su ambiente familiar y

su circulo social, lo frenan a dar el paso. Tendria que sufrir un accidente, que le dejo sin ver durante
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una semana, para que se armara finalmente de valor y decidiera dar la shahadah (Ibidem, pp. 247-

248)

En estos relatos se evidencia que, si bien cada proceso de conversion es unico, como Unicas
son las biografias religiosas de los creyentes, siempre aparecen denominadores comunes para
grupos enteros, maxime, cuando se trata de reconstrucciones biograficas en primera persona, de
narrativas que se socializan entre los miembros de una comunidad, razon por lo cual, es normal
gue determinados items (como la coherencia o Idgica del Coran) terminan aflorando en la mayoria

de estos.

En otra tesis reciente, Mondragon (2019), centrada también en mujeres conversas, la autora
confecciona un resumen de las principales motivaciones para convertirse al islam, donde coinciden

algunas razones ya expuestas por otros autores, y aparecen a su vez otras distintas, a saber:

1-Problemas de vida: marido alcohdlico, fallecimiento de un pariente, situacion familiar, etc.

2-Desarrollo espiritual: busqueda de Dios.

3-Conceptos erroneos sobre el islam: ¢son terroristas los musulmanes, maltratan a la mujer

en el islam?

4-Curiosidad: Alguna charla, noticia o novela. (p. 38)

Desde luego, podrian citarse otros trabajos donde se mencionan los factores del cambio de
adscripcion religiosa en las respectivas poblaciones de estudio (Medina, 2014; Garcia, 2015;
Leyva, 2020), pero seria redundante. En cualquier caso, resulta evidente que él Gnico tratamiento
adecuado para el abordaje de nuestra unidad de analisis fundamental, es asumiendo un enfoque

multifactorial, pues goza este del respaldo etnografico de multiples investigaciones antropoldgicas.
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Luego, pese a las lagunas que aun subsisten en torno al Islam y los musulmanes en México,

suscribimos la vigencia de la siguiente reflexion:

Para el caso de Mexico es necesario considerar que su comprension implica el
reconocimiento de las dindmicas transnacionales y la influencia de diferentes propuestas
globales que logran asentarse y adecuarse a nuevos marcos socioculturales. Ejemplo de ello
es la institucionalizacion de doctrinas como la sunita, la chiita, la sufi, la salafi (...) Dicha
diversidad se ha abierto como un campo fértil para los estudios del Islam en México y abre

multiples propuestas de investigaciones y abordaje. (Garcia y Medina, 2007, p. VII)

Repasando estos factores del cambio de adscripcion religiosa en favor del islam, resulta
adecuado afirmar que existen, grosso modo, algunos puntos que se reiteran segun las
investigaciones: 1-insatisfaccion con la anterior fe (la inmensa mayoria de las veces, el
catolicismo); 2-blsqueda de una espiritualidad enriquecedora; 3-relaciones afectivas como motor

de la movilidad religiosa (sobre todo en el caso de las féminas).

Es interesante sefialar que los dos primeros factores, asi como la “denominacion religiosa de
partida” (el catolicismo) coinciden con los expresados por otros actores de ambitos religiosos
distintos. Segun el andlisis de los resultados de la Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas
Religiosas en México (ENCREER) efectuada en 2016, ante la pregunta “;Cual fue la principal
razon por la que usted cambi6 de religion o la dej6?”, la respuesta mas comun fue que “Su religion

anterior ya no lo satisfacia.” (Garma y Odgers, 2020, p. 92)

Asi mismo, otras respuestas comunes fueron, “Se convencié de que esta es la verdadera
religion” o “En su religion actual encontr6 sentido para la vida” (Idem). La busqueda de una

espiritualidad satisfactoria que dote de sentido pleno la vida del buscador espiritual y la

34



justificacion de su eleccion por considerar la fe de acogida como la “verdadera” luego de un
examen de sus “virtudes y argumentos”, son elementos que se repiten en el amplio arco de la

movilidad religiosa en México.

Empero, también existen disonancias entre las principales minorias religiosas del pais, esto
es, entre grupos evangélicos y no evangélicos de matriz biblica®, y el campo musulméan. Mientras
una de las razones mas comunes para el cambio en los primeros fue “el apego a las fundamentos
biblicos” (Idem), una particularidad del campo islamico es el matrimonio en las féminas como

motor del cambio de adscripcién (Pastor de Maria, 2011, p. 71).

Ya veremos, en otros capitulos, qué arrojo nuestra investigacion sobre los factores de la
movilidad religiosa en los miembros del CSM, esto es, que similitudes y diferencias reflejaron en
relacion con el panorama interno del Islam y el mas amplio, del campo religioso nacional. Y lo
gue es aun mas relevante, los puntos de continuidad y ruptura de estos factores cuando se movieron

al Islam, y luego, cuando cambiaron de adscripcion dentro esta misma religion.

Conversion, Movilidad, Causalidad, Razonamiento
¢Causas o0 Razones?

Existe en las ciencias un gran debate sobre la relacion causa/efecto, el cual se complica
cuando lo trasladamos al &mbito de las relaciones y fendmenos sociales. Sin embargo, uno de los
problemas que hemos hallado en este Gltimo &mbito, es la ausencia en el debate de los aportes
filosoficos que sobre la materia se han hecho, de ahi que muchas veces veamos confundir causas

con razones, o correlacion con inferencia causal.

& Hacemos referencia a Testigos de Jehova y mormones principalmente.
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En nuestra opinion, la esencia del asunto estriba en que, segin Ludwig Wittgenstein, cuando
introducimos una pregunta con un “por qué”, podemos esperar dos tipos de respuestas: una, que
remite a las razones de una accién y otra, que implica a las causas de la misma (Tomasini, 2016,
p. 26). En el primer caso estariamos hablando de razones como respuestas conscientes de los

actores sobre sus propias acciones o, en términos de Max Weber, el “sentido mentado de la accion”

(2002, p. 6).

Las causas, por otra parte, no suelen ser conscientes o plenamente conscientes para los
actores (Ibidem, pp. 27-28). Corresponden a aquellas variables que posibilitan ciertos efectos; no
los provocan necesariamente, sino que permiten la posibilidad de su realizacion. Ello implica que

las causas anteceden temporalmente a las razones en la genealogia de una accion cualquiera.

Dicho de otro modo, las razones en esta arqueologia del saber, estan presentes en el estrato
mas superficial y consciente. Las causas, por su parte, estarian en un estrato mas profundo e

inconsciente para los propios actores, pero sin las cuales sus razones permanecerian ininteligibles.

De esta forma queda claro que cuando introducimos nuestra pregunta con un “por qué”, lo
hacemos interesados tanto en las razones como en las causas. Luego, nuestra comprension de la

inferencia causal no es lineal ni llana, sino que asumimos su caracter complejo e imperfecto.

En muchos &mbitos de la realidad, pero especialmente en los fenémenos sociales, la relacion
causa/efecto no se da de manera mecanica o automatica, cual tipo ideal: “Si A, entonces B”
(Puente, Olivas y Sobrino, 2015, p. 55). Por el contrario, lo que se evidencia es una causalidad

compleja e imperfecta donde, por ejemplo: “A causa a C, a través de B” (Ibidem, p. 56).
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¢,Conversion o Movilidad?

Carlos Garma y Olga Odgers se lamentaban en uno de sus articulos que la “conversion
religiosa” es frecuentemente citada, pero rara vez definida (2020, p. 79), a lo que podria afadirse,
que pocos Vveces es discutida. Eso pudimos comprobarlo en nuestra revision bibliogréfica sobre

estudios antropoldgicos sobre Islam en México.

La excepcion fue la tesis de Claudia Castro Allah en masculino y femenino (2012), quien
luego de una breve reflexion, optdé por utilizar ambos términos por igual, reservando la
“conversion” para designar un proceso intenso de cambio de adscripcion religiosa, en un unico
sentido (supongase, el individuo deja de ser catolico, para ser protestante), y concibiendo la
“movilidad” como un proceso mas plural y laxo, donde hay retrocesos e hibridaciones con otras

propuestas religiosas de manera simultanea (pp. 21-22). Pero veamos la discusion primaria.

Segun Carlos Garma el tradicional concepto de “conversion religiosa” resulta cada vez mas
ambiguo, limitado y confuso para designar los cambios de adscripcion religiosa (2018, pp. 99-
100). Justifica tal aseveracion al amparo de una constatacion bibliografica: el término tiene
demasiados usos disimiles que obscurecen su universalizacion. Una alternativa seria pues
subsumir conceptualmente la conversién dentro de la movilidad religiosa. Garma y Odgers

sostienen que:

La conversion, entendida como un proceso radical de transformacion de una identidad
religiosa, muestra solo una arista —Ila punta del iceberg— de la movilidad religiosa, que
incorporaria también todas aquellas formas de circular entre distintas ofertas religiosas hacia
afuera de ellas; los cambios en las formas de comprender o cuestionar las creencias, las
practicas y las instituciones; las transformaciones en los grados de compromiso con las

iglesias y las congregaciones religiosas; el espacio que se otorga o se niega a los dogmas
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religiosos como sistemas normativos para guiar la préctica individual en el ambito familiar
o politico; los procesos de individuacién de la creencia; la busqueda espiritual, mas un largo
etcétera. Conviene destacar que las experiencias de movilidad religiosa son complejas y
multidireccionales, e implican distintos ambitos entrelazados de la vida de los sujetos. (2020,

p. 80)

Tal caracterizacion se corresponde mejor, no s6lo con las dinamicas religiosas de la
modernidad liquida (Bauman, 2004), sino que permite captar de manera mas adecuada las
trayectorias religiosas de nuestra poblacion de estudio; trayectorias que, como las identidades,
nunca pueden darse por concluidas mientras viva un individuo. Luego, retomamos la definicion

de movilidad religiosa que ofrecié Garma (1999) en uno de sus trabajos, cuando la entendié como:

..una transformacién de las creencias y préacticas relacionadas con lo sagrado por un
individuo que parte de un contacto intenso con manifestaciones religiosas, espirituales y
eclesiales diferentes y que implica modificaciones en sus experiencias y formas de vivir

cuando menos un tiempo.” (p. 141)

Dado que nuestros actores no arribaron al salafismo directamente, sino que lo hicieron como
un segundo paso, después de haberse identificado primero con el islam sunita, se trata de dos etapas
distintas pero estrechamente relacionadas en este trayecto de sus biografias espirituales. Por
demas, los grados de compromiso con las practicas y dogmas establecidos, asi como las directrices
institucionales, suelen ser variables al interior y entre las comunidades, siendo que cada individuo

efectlia negociaciones propias con su religion o espiritualidad de acogida:

Asi, estudiar lamovilidad religiosa significa reconocer la importancia del analisis de la forma

en que se negocia cotidianamente, en las relaciones interpersonales, tanto en el espacio
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privado como en el pablico, la relacion que establece con y transforma a una oferta religiosa

especifica. (Idem)

El concepto de movilidad religiosa permite entonces dar cuenta tanto de estas direcciones
particulares, como de los cambios de adscripcion inter e intra religiosos, es por eso que en nuestro
caso nos decidimos por utilizarlo de manera exclusiva, y abandonar el concepto de conversion.
Por demas, en el caso especifico que nos ocupa en esta investigacion, debemos enfatizar en que la
entrada al islam a través del sunismo y luego el cambio al salafismo, han de ser vistos como dos
pasos dentro de un mismo proceso, esto es, no hay rupturas radicales entre una etapa y otra en este
segmento de sus trayectorias espirituales, sino mas bien, desde una mirada diacronica, se trataria

de un continuum con puntos clave.

Luego, Garma y Odgers sostienen (como guia metodoldgica) que la movilidad religiosa

puede darse en cinco ambitos de la realidad social, a los que se debe prestar atencion:
a) La adscripcion a iglesias o instituciones religiosas
b) La ritualidad o practica religiosa
c) Las congregaciones o comunidades religiosas
d) El sentido de pertenencia o las identidades religiosas
e) La creencia, la moralidad y la esfera ética (2020, p. 83)

Estos ambitos estan estrechamente interrelacionados, pero tiene valor analitico separarlos
para fines expositivos. El inciso a hace alusion a la afiliacion formal hacia una institucion religiosa,
entendida como la “pertenencia del sujeto a una comunidad de fe en calidad de creyente” (Rambo,

1993, p. 12).
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En el caso especifico del islam, la afiliacion pasa por un proceso simple, la shahadah’, que
lo inserta automaticamente en la Ummah, la comunidad universal de musulmanes. En el caso
especifico del Islam en México (y por extension, de buena parte de América Latina), dada la
ausencia de un cuerpo reconocido y legitimado de autoridades religiosas (como ulemas, alfaquies,
ayatolas, etc.)® que emitan veredictos de expulsion, la desafiliacion suele ser una decision

autonoma de los actores.

Sobre el segundo ambito, lo cierto es que depende en gran medida de los niveles de
compromiso individuales. Existen espacios, como los monasterios catolicos o budistas, donde las
autoridades “eclesiales” ejercen un importante control sobre los feligreses de su radio, y en paises
“teocraticos” como Iran o Arabia Saudi existe vigilancia estatal y una fuerte presion publica sobre
el cumplimiento de los rituales y las practicas religiosas, pero ese no es el caso de las comunidades
musulmanes con asiento en México; ante la ausencia o debilidad de los controles institucionales,

la autonomia individual es maxima, especialmente en la esfera privada.

Sobre el tercer &mbito, la movilidad religiosa adquiere particular relevancia y suscita
interesantes cuestionamientos. Y es que muchos creyentes pueden transformar su denominacién
religiosa (pueden pasar del sunismo al sufismo, por ejemplo) sin abandonar la comunidad a la que
pertenecen y se sienten cdmodos, y también ocurre que algunos fieles sienten el cambio de
comunidad (a causa de una migracion, por ejemplo) de manera tan intensa y marcada, como si se

tratase de un cambio de denominacién religiosa (Garma y Odgers, 2020, p. 85).

El inciso d, por su parte, sefiala un &mbito donde suele haber un importante diferencial entre

los sujetos religiosos; una identidad religiosa claramente autodefinida, puede implicar grandes

"Véase el capitulo I1.
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desniveles interpersonales, esto es, aunque dos actores se identifiquen como salafis, los niveles de
compromiso religioso y de fidelidad institucional, pueden variar significativamente entre uno y
otro. Y a su vez, un bajo sentido de pertenencia a una organizacion o centro en especifico, no

implica necesariamente bajos niveles de compromiso hacia la afiliacion religiosa elegida.

Finalmente, el ultimo ambito es fiel reflejo de las complejidades del analisis de las
religiosidades, “toda vez que es posible practicar sin creer y creer sin practicar.” (idem) Sin
embargo, este &mbito abre posibilidades de abordaje de sumo interés investigativo, pues permite
explorar las sintonias y disrupciones entre la esfera de los valores morales y la esfera de los valores

espirituales.

Modelos de Conversion

Aunque ya planteamos que no trabajariamos con el concepto de conversién en nuestro caso
de estudio, no por eso renunciamos a las contribuciones que las discusiones en torno a €l (y otros
conceptos relacionados) han aportado, pues muchas de estas nos son funcionales. Pues bien, una
primera aproximacion a los modelos causales subyacentes a las conversiones religiosas, seria entre

lo que podemos denominar, el “modelo de privacion” y el “modelo de resocializacion”.

El primero explica (con un enfoque macro orientado a sociedades o colectivos) que las
causas fundamentales de la conversion serian la anomia social, la carencia de recursos, el
sufrimiento de sectores desfavorecidos y subordinados, en fin, una situacion de privacion material
(Garma, 2018, pp. 101-102). Empero, muchas investigaciones han demostrado que esto no se

cumple para muchos conversos de nuevo cufio, que no encajan con semejante perfil.
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El secundo modelo empero, esta situado en las antipodas del anterior. En contraposicion,
pone el énfasis no en la gran escala, ni en las grandes masas, sino en los individuos, y no privilegia

la causalidad estructural por considerarla unidimensional y reduccionista.

Los actores individuales, asumen los teoricos de este modelo como Berger y Luckmann
(1986), transitan de fe porque sufren una crisis existencial, lo que los obliga a reinterpretar su
sentido de la realidad y el mundo. A su vez, este proceso de reinterpretacion suele estar
acompafiado por otro de reinsercién social, lo cual indica que el cambio de adscripcién espiritual
implica en mdltiples casos trasformaciones en las redes sociales y personales de los actores

(Garma, 2018, p. 102).

Este segundo modelo es denominado por Jaume Vallverdd como “conversion voluntaria,
activa y procesual” (1999, p. 58). Sefiala el autor que, mas que conversiones repentinas y fugaces,
este modelo es adecuado para tratar con: “procesos graduales de conversion, resultantes de un
proceso cognoscitivo de busqueda de propdsito y sentido, asociadas a una actitud voluntaria activa

de valoracién de las perspectivas espirituales.” (Idem)

Desde luego, aunque consideramos apropiado este modelo para el abordaje de nuestro propio
objeto de estudio, es necesario no idealizarlo, pues la gradualidad procesal no excluye
necesariamente coacciones, manipulaciones, ignorancias y factores involuntarios en la toma de

decisiones.

En esta investigacion, por ende, aunque suscribimos en lineas generales el segundo modelo,
no desconocemos el impacto de los factores estructurales en la agencia individual. De lo que se
trata es de comprender como convergen lo local y lo global, la estructura y la agencia, el individuo

y la comunidad, oposiciones binarias que se diluyen en la realidad historico-concreta. Por tanto,
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asumimos la pluralidad causal y racional en la movilidad religiosa, asi como la capacidad de

agencia individual, sin romantizarla como en las teorias de la eleccion racional.

El Proceso de Conversion
Segun Vallverdd, (basado en un modelo sistematizado por John Lofland), quien trabajé con
conversos al movimiento Hare Krishna® en Espafia, existen dos conjuntos factoriales a tomar en

cuenta para analizar el proceso de conversion:

...las condiciones predisponentes, que comprenden los atributos de la persona antes del
contacto con el grupo religioso, y las contingencias situacionales, es decir, aquellas
condiciones que se desarrollan a través de la confrontacién e interaccion directa entre el
potencial converso y los miembros del grupo, y que pueden favorecer el éxito en la

adscripcion. (1999, p. 58)

La conversion entonces opera de manera procesal, y como parte de este proceso el actor

experimenta o atraviesa diez etapas ascendentes, a saber:
I) Desilusion general con los valores convencionales
2) La solucion a esta insatisfaccion es analizada desde una perspectiva religiosa
3) Esta perspectiva lleva al sujeto a definirse como un buscador religioso
4) En su basqueda, el sujeto encuentra un grupo o movimiento religioso que lo atrae

5) El sujeto establece vinculos afectivos-emocionales con uno 0 mas miembros del grupo

9 Se trata de un movimiento religioso dentro del hinduismo, que pone énfasis en la adoracion del dios Krishna, de ahi
su nombre.
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6) Aceptacion de la perspectiva ideoldgica del grupo y de la idoneidad de esta para solventar

sus insatisfacciones personales

7) El sujeto queda sumergido en una intensa dindmica interactiva dentro del grupo o

movimiento.

8) El sujeto sufre una transformacion de su conciencia e identidad en sintonia con los nuevos

valores que incorpora

9) Intensificacion de su compromiso religioso y lealtad al grupo, caracterizada por una
ingente inversién de tiempo y recursos en detrimento de otros vinculos y compromisos

extragrupales.

10) Consolidacion de su nueva identidad religiosa y compromiso con el grupo. El proceso

de conversion finaliza, para dar paso a la permanencia religiosa (Ibidem, pp. 59-60)

Aunque se trata de un modelo disefiado para una minoria religiosa, no consideramos
funcional recuperarlo para nuestro propio caso de estudio, pues este tipo de esquemas, consistentes
en muchos pasos ordenados como una escalera ascendente y un final de climax, resultan rigidos y
extemporaneos para el analisis procesal de la movilidad religiosa (que debe permanecer abierto) y

la realidad histérico-concreta termina siempre desbordando los confines tedricos abstractos.

Ahora bien, en el caso especifico del islam, también se han hecho aproximaciones al proceso
de conversidn que nos parece relevante incorporar. Silvia Montenegro, quien ha investigado sobre
el Islam en América Latina en general y Argentina en particular, dibujé una clasificacion que
establece caminos basicos o arquetipicos de transito al islam. Basados en tal clasificacion, hemos

establecido la propia:
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1) Camino intelectual: Quienes transitan al islam a través de su estudio, esto es, sujetos que,
con cierto bagaje de conocimiento sobre el Islam en general, terminan convencidos
“racionalmente” de su veracidad y deciden abrazarlo en virtud de este “hallazgo vital”.

2) Camino cultural: Montenegro los denomina “admiradores de la civilizacion del Islam”,
se trata de sujetos que conocen y se enamoran del Islam en cuanto civilizacion y universo
cultural distintivo, (suelen disfrutar productos gastrondmicos musulmanes, o interesarse
en el idioma arabe, por ejemplo), a través del consumo de audiovisuales, libros o
experiencias turisticas.

3) Camino afectivo: Cuando fruto de una amistad, vecindad, noviazgo-matrimonio o una
estancia prolongada de trabajo con comparieros musulmanes se llega a conocer y apreciar

el islam lo suficiente como para motivar la conversion. (Montenegro, 2015, pp. 685-687)

Ciertamente, un mismo actor podria “caminar” hacia el islam de manera hibrida o por varios
caminos a la vez (incluso por algunas sendas aqui no presentadas), no lo negamos, pero como
modelo ideal resulta véalido, méaxime, cuando incluso a pesar de operarse este transito multiple,

siempre suelen ser hegemaonicas unas rutas mas que otras.

Empero, este modelo solo sefiala una etapa inicial en el proceso de movilidad religiosa en
favor del islam, por lo que debe ser completado. Con tales miras es que hemos recuperado el
modelo manejado por Ruth Jatziri Garcia en su tesis doctoral (2020, pp. 286-290). Este modelo
fue pensado y disefiado para el analisis de mujeres mexicanas conversas a la fe de Ala, por lo que
aqui presentamos es una adaptacion del mismo (como hicimos con el anterior). El proceso de

movilidad religiosa quedaria asi dividido en cuatro etapas:

1-Etapa temprana
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2- Etapa de aproximacion

3-Etapa media

4-Etapa de determinacion

1- En la etapa temprana es cuando ocurre el acercamiento y la exploracion del islam. Todavia
no se da la shahadah, ni hay integracion a alguna comunidad en especifico, pero el sujeto comienza
a interesarse en el islam. Es en esta etapa que se trazan algunos de los caminos de transito que

mencionamos mas arriba.

2-En la segunda etapa el actor da la shahadah y comienza un aprendizaje mas o menos
intenso de la nueva fe. También es una etapa de confrontacion con su medio social y familiar e
implica un gran desgaste emocional en consecuencia. También es una etapa donde se estrechan
vinculos con una comunidad religiosa especifica, a la que se frecuenta y que a su vez suele

acompafiar en mayor o menor medida al nuevo miembro.

3-La tercera etapa coincide con la profundizacion de los conocimientos y la identidad
musulmana. La comunidad deja de ser el sostén del aprendizaje y el acompafiamiento, pues la
integracion se ha logrado con relativo éxito, y existe un acoplamiento en el entorno social y

familiar. Muchos se casan en esta etapa, especialmente las féminas.

4-En la cuarta etapa la identidad y afiliacion religiosas son sélidas, sin embargo suelen
aflorar dudas sobre la comunidad, la forma en que esta organizada, los contrastes que existen entre
“musulmanes de nacimiento” (casi siempre extranjeros) y nuevos movilizados. La mayoria de los
que arriban a esta etapa ya tienen hijos, y por ende, estan volcados en gran medida hacia su familia

nuclear y los retos de brindar una educacion musulmana a sus descendientes.
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Esta caracterizacion, desde luego, no agota todas las posibilidades que existen en las
comunidades musulmanas de transitar hacia/por el Islam (de hecho, los actores individuales no
siempre se movilizan al islam a través de una comunidad), pero como modelo basado en datos
empiricos a partir de un estudio de caso (Ibidem, p. 304-305), ofrece una plataforma sostenible
para nuestra propia investigacion, por lo que optamos por trabajar con él, tomando el cuidado de

no efectuar extrapolaciones forzadas o abstractas.

Finalmente, también decidimos incorporar una distincion valida para el estudio del Islam en
México. Segun Arely Medina (2014), puede hablarse de dos modalidades o rutas de conversion

(pensando en comunidades mexicanas): autdbnomas y por invitacion.

Las conversiones autobnomas pueden entenderse como procesos donde la afiliacion religiosa
se produce a partir de busquedas individuales y propias, con el auxilio de las TICs, especialmente
internet. Mientras, las segundas se producen cuando un musulman (ya sea un amigo, un
pretendiente o un “predicador”) da a conocer el islam al potencial movilizado y este se interesa

por tal via. Por lo general, suele haber también algin tipo acompafiamiento posterior (p. 127).

Solo resta insistir, como cierre de este apartado que, pese a la aparicion recurrente de la
locucién “conversion”, su uso debe entenderse como parte del vocabulario manejado por otros
autores, pues en nuestro caso nos hemos decantado por el empleo exclusivo del concepto de

movilidad religiosa.

Puentes Cognitivos
Un éarea de analisis que nos parece oportuno rescatar en esta investigacion, es la que

Alejandro Frigerio (1999) denomina “puentes cognitivos”, esto es, 10S vasos comunicantes que se
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establecen entre los viejos y los nuevos sistemas de creencias en los individuos, especialmente los

valores. El autor explica que:

Este proceso de frame alignment (articulacion de marcos interpretativos)... significa
establecer una conexion entre las orientaciones interpretativas de los individuos y las de los
grupos que pretenden reclutarlos, de tal forma que algun tipo de intereses, valores y creencias
de los individuos se vean como congruentes y complementarios con las actividades,

objetivos e ideologia del grupo. (p. 7)

Este tipo de estrategia proselitista suele ser especialmente efectiva en el caso de religiones
minoritarias que deben medrar en contextos socio-histdricos desfavorables (donde el universo
cultural estd permeado por una religion hegemdnica, por ejemplo) y en casos de relocalizacion
religiosa. Es por ello que una estrategia adaptativa es: “establecer un puente con los valores,

conductas o tradiciones locales y mostrar como los del grupo se alinean con éstos” (p. 8).

Desde luego, aunque es cierto que las posibilidades de “traduccion ideoldgica” y “tendido
de puentes” son amplias, también lo es que son finitas, y dependen de la interaccion dialéctica
entre el movimiento o grupo religioso y su contexto especifico. Rastrear este tipo de sintonias
resulta de gran valor investigativo para el caso islamico (u otras minorias), pues permite
comprender parte de las estrategias proselitistas y los cimientos de las adaptaciones y

negociaciones de los movilizados religiosos.

Empero, las tesis de Frigerio son, hasta cierto punto, unidireccionales; recargan mucho el
vector o el sentido de la direccion de estos esfuerzos, desde la institucion hacia los individuos.
Nosotros pensamos analizarlo mas bien como un proceso bidireccional para nuestro estudio de

Caso.
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Por tanto, creemos que, aungque pueda haber asimetrias, el tendido de puentes cognitivos
puede darse en ambas direcciones, esto es, los individuos también pueden integrarse a una
comunidad o institucién religiosa, entre otros factores, porque la nueva red o espacio social
coincide a priori con algunos de los valores que ya trae consigo y que le son importantes en su

cosmovision.

Incluso, podria darse el caso que, a largo plazo, una institucion o comunidad religiosa
modifique, bajo la influencia y el influjo acumulativo de varios individuos, algunos de sus valores
o creencias. En cualquier caso, de lo que se trata es de mantener una orientacion clara pero abierta

a las novedades que refleje el trabajo de campo.

Una Perspectiva Orientada al Actor

En esta investigacién hemos decidido adoptar la perspectiva orientada al actor como soporte
tedrico, pero debemos esclarecer que se trata de una recuperacion parcial y adaptada a nuestros
propios fines investigativos, pues de hecho, esta teoria fue pensada originalmente para la

sociologia del desarrollo, no la antropologia de la religion.

La perspectiva orientada al actor, tal como fue disefiada por el soci6logo britanico Norman

3

Long, parte de la sencilla premisa de que: “...los actores son capaces (...) de procesar y
sistematizar (de manera consciente o inconsciente) sus experiencias vividas y actuar en ellas”

(2007, p. 52). Esto es, reconoce la agencia de los actores sociales y los convierte en foco de analisis.

En este sentido, Long hace suyo el planteamiento de Anthony Giddens cuando este expresa
que: “Un ser humano es un agente intencional cuyas actividades obedecen a razones y que es
capaz, si se le pregunta, de abundar discursivamente sobre estas razones (lo que incluye mentir

acerca de ellas)”. (2011, p. 41)
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Empero, semejante enfoque no implica desconocer las influencias y condicionantes externas
a los actores, ni la madeja de interacciones sociales que los atraviesan, sino que apuesta por
dilucidar tales influencias y correlaciones a través de su concrecion especifica en los actores

sociales. Y es que esta perspectiva esta interesada en:

“entender los procesos por los cuales los actores especificos (...) se comprometen con sus
mundos sociales (inter)personales y colectivos. Esto no lo logran solo retrabajando
repertorios culturales preexistentes o por conducta aprehendida, sino también mediante las
muchas maneras en que las personas improvisan y experimentan con Vviejos y nuevos
elementos y experiencias, y reaccionan segun la situacion y con imaginacion, con

conocimiento de ello o sin él, a las circunstancias que encuentran. (Long, 2007, p. 26)

Una ventaja de esta orientacion tedrica es su capacidad de “explicar las respuestas
diferenciales a circunstancias estructurales similares, aun cuando las condiciones parezcan mas o
menos homogéneas” (Ibidem, p. 43). Esta ventaja se hace especialmente relevante para el analisis
de una minoria religiosa como la salafiyyah (minoria dentro de la minoria musulmana) dentro del

campo religioso islamico en México. De igual forma, tal perspectiva tiene como meta:

...identificar y caracterizar las diferentes practicas, estrategias y razonamientos del actor, las
condiciones en que surgen, la manera en que se entrelazan, su viabilidad o efectividad para

resolver problemas especificos y sus amplias ramificaciones sociales. (Ibidem, p. 56).

Asi mismo, otro aspecto medular de la propuesta de Long que asumiremos sera su insistencia
en analizar la interaccion entre los espacios “micro” y “macro” en sus conexiones especificas,

pues: “Los elementos centrales de este esfuerzo etnogréafico tienen el fin de dilucidar las estrategias

50



generadas en lo interior y los procesos de cambio, los eslabones entre los pequefios mundos de los

actores locales y los fendmenos globales...” (Ibidem, p. 45).

De esta forma, se trata de una orientacion teorica adecuada para la comprensién de nuestro
objeto de estudio, atravesado como esta, por redes sociales y relaciones de poder translocales y
transnacionales. Como complemento a esto, para el analisis de cada actor individual, utilizaremos
la formula del arquetipo 0 modelo ideal de Max Weber (2002), en aras de comparar y evaluar los
grados intensidad y compromiso, esto es, ortodoxia y ortopraxis, de los sujetos religiosos con

respecto a la imagen modélica o ideal del salafi.

Globalizacion y Transnacionalismo

La globalizacion ha dejado (y continda) una profunda marca en el globo terraqueo. Es esa
una verdad de Perogrullo que, no obstante su obviedad, amerita para su correcta calibracion de
multiples analisis que den cuentan de su impacto diferencial, prefiado de matices y paradojas. Los
efectos de la globalizacion, aunque patentes en todo el mundo, no han sido ni tan homogenizantes

ni tan lineales como se creia hace algunas décadas (Appadurai, 2001).

Ante todo, es necesario pautar desde el inicio que, en esta investigacion, entenderemos por
globalizacién un complejo proceso contemporaneo donde: “...las conexiones que se establecen
entre lugares, dinamicas y actores otrora distantes, independientes, ajenos entre si, y que en virtud
de procesos de escala mundial, macroeconémica, se han interrelacionado y se han vuelto

interdependientes.” (Estrada y Rojas, 2013, p. 14)

Segun Arjum Appadurai, vivimos en una modernidad desbordada, donde: “los medios

electronicos y las migraciones masivas caracterizan el mundo de hoy (...) Combinados, producen
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un conjunto de irregularidades especificas, puesto que tanto los espectadores como las imagenes

estan circulando simultaneamente.” (2001, p. 20)

Luego, pese a que los estudios sobre globalizacion han sido relevantes para la antropologia,
no estan exentos de criticas (De la Torre, 2018, pp. 23-25). Segun Thomas Csordas, la perspectiva
tradicional de abordar la globalizacion ha estado sesgada, por dar demasiado peso a los Estados-
nacion y ser unidireccional; el vector del cambio e influencia fluye de los centros activos a las

periferias pasivas (2007, p. 260).

Por ende, para que esta investigacion no incurra en tales sesgos, asumimos tres puntales

imprescindibles en nuestra comprension de la globalizacion:

1- Que en la globalizacidn, los actores son sujetos activos, por lo que no existen efectos

automaticos de caracter estructural que anulen su capacidad de agencia.

2- “...la globalizacion entendida como proceso, se concreta a escala local, y es en este nivel
donde se manifiestan los procesos globales” (Estrada y Rojas, 2013, p. 14). Este planteamiento es
analogo al de Long con respecto a la concrecion de los procesos sociales en los actores, por lo que

su justificacion discurre por los mismos cauces.

3- El vector de la influencia entre lo local y lo global es bidireccional (se afectan
mutuamente, a pesar de las asimetrias) y los resultados de la misma son heterogéneos. “Es pues,
esta interaccidn, lo que permite entender por qué los efectos de la globalizacion no son los mismos

en todo el mundo” (idem).

Aqui es el momento de introducir entonces como topico, lo transnacional. Para algunos
autores, lo global y lo transnacional serian dos facetas de un mismo proceso, las dos caras de una

misma moneda:
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Inicialmente, se puede decir que la globalizacidn se relaciona con la expansion planetaria de
la red de la economia politica capitalista. Es el proceso de la creacion de la base tecnolégica
y economica a partir de la cual se puede hablar de transnacionalismo (...) El
transnacionalismo es el fendmeno politico, ideoldgico, asociado a la globalizacion... (Lins

Ribeiro, 1996, p. 42)

De esta forma: “Lo transnacional (...) describe la manera en que lo local llega a ser global,
y cémo todas las partes del globo estdn ahora mucho maés interrelacionadas por los mercados

economicos, la informacion, la diseminacion y homogeneizacion cultural.” (Castro, 2005, p. 183)

En nuestro caso no compartimos esta distincion. No consideramos producente escindir la
esfera econdmica de la ideoldgica. Si un merito tiene el marxismo clasico, es haber mostrado que
lo econdmico no esta separado de lo social, lo cultural o lo religioso, sino que estas esferas
interactian simultanea y dialécticamente (amén de que estas mismas interacciones estaban

fuertemente jerarquizadas en este mismo marxismo).

Retomando las discusiones sobre globalizacién y transnacionalismo de Glick Schiller, Basch
y Blanc-Szanton (1992), preferimos ajustar la distincion a una cuestion de amplitud o difusion: la
globalizacién sefialaria un proceso de escala global (literalmente), como la difusion de las
relaciones capitalistas de produccion, por ejemplo, mientras que lo transnacional indicaria un
alcance mas limitado, ciertamente internacional, pero no global en su penetracion y difusion. De

esta forma:

El término transnacional es de cierto modo una etiqueta mas modesta y a menudo mas
adecuada para fenomenos que pueden tener una escala y una distribucién bastante variables,

aun cuando compartan las caracteristicas de no estar contenidos dentro de un Estado [...]
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También sefiala que muchas de las vinculaciones en cuestion no son “internacionales” en el
sentido estricto de que involucran a naciones (en realidad Estados) como actores
corporativos. En la arena transnacional, los actores pueden ahora ser individuos, grupos,
movimientos, empresas comerciales. (Hannerz, 1996, como se citd en Capone y Mary, 2012,

p. 28)

Para ampliar esta idea, coincidimos con Arely Medina cuando afirma que:

La constante movilidad de agentes que trascienden de diversas formas los espacios
territoriales creando conexiones de diferente densidad y alcance es lo que da forma a que un
fendmeno pueda adjetivarse como transnacional. No se trata solamente del fenémeno de la
migracion, sino que incluye incluso a aquellos actores que estan arraigados a un territorio
pero que se vinculan de diferentes formas y con variadas herramientas tecnoldgicas que les

permite vivir y pertenecer en diferentes escalas espaciales. (2018, p. 30)

Aqui debemos reforzar la Gltima parte de la cita, porque si bien lo transnacional fue discutido
originalmente en los debates sobre migracion humana, la actual perspectiva transnacional no esta

anclada exclusivamente a los procesos migratorios (aunque formen parte importante de esta).

Como ha sefialado Peggy Levitt (2001), se puede ser transnacional sin ser migrante (y
viceversa), porque lo que caracteriza lo transnacional son las circulaciones simbdlicas, los
intercambios culturales y las pautas de consumo que afectan e impactan en la vida de los actores

y que trascienden (e interconectan mas alla de) las fronteras espaciales.

Ahora bien, un terreno fértil para trabajar con la perspectiva transnacional resulta ser el de

las religiones (al menos, una parte de ellas):
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El campo religioso contemporaneo se convirtio, m&s que otros, en uno de los sitios
privilegiados del enfoque transnacional, a tal punto que ciertos movimientos religiosos
(pentecostalismo, islamismo, religiones afroamericanas o new age) ofrecen verdaderos
paradigmas de la transnacionalizacion. La afinidad electiva observada entre estas
religiosidades y las formas paraddjicas de la globalizacion, constituidas de flujos y fronteras,
homogeneidad y heterogeneidad nativa, lleva a hablar de “religion transnacional”... (Capone

y Mary, 2012, p. 27).

En el caso especifico del Islam, resulta especialmente revelador que las dos grandes marcas
de identidad de la globalizacion (migracion y digitalizacién), han desempefiado un rol de primer
orden en su difusion fuera del Cinturon Corénico (Csordas, 2007, p. 262) y su establecimiento en

América Latina, incluyendo México.

Para Peter Berger, existen dos religiones que se han visto especialmente beneficiadas (en
términos expansivos) con la globalizacion: el protestantismo evangélico y el islam (2004, p. 66).
Sin embargo, este, a diferencia de aquel, representa a decir del socidlogo vienés, una suerte de
alternativa contra-cultural a la globalizacion hegemoénica de signo “occidental” o una modernidad

“alternativa”. Berger lleva hasta las ultimas consecuencias este razonamiento al asegurar que:

...incluso en sus formas m&s moderadas, el renacimiento isldmico representa una alternativa
real a la cultura global emergente. Inevitablemente plantea visiones alternativas de vida
social y politica, de relacion entre religion y estado, y muy significativamente de los roles

propios de mujeres y hombres. (Ibidem, p. 69)

En este punto debemos marcar distancias con relacion a estas ideas (de inevitabilidad y

homogeneidad) porque, si bien es cierto que en muchas de sus formas el Islam puede interpretarse
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como una alternativa contra-hegemdnica (que mejor ejemplo que la salafiyyah), existen varios
movimientos musulmanes que buscan sintesis atemperadas con esta (el mayor sitio web de

consulta en espariol sobre el islam, www.webislam.com, es un ejemplo de ello).

De lo que se trata entonces es de enfocarnos en los procesos de interaccion (global-local) en
la escala micro, para lograr comprender las respuestas diferenciales de los actores ante los
estimulos o estructuras similares. Esta interaccion ha sido conceptualizada a través del término
glocal, acufiaciéon de Ronald Robertson (2003). A traves de este concepto lo que se pretende es, en

términos simples y breves, ver lo local en lo global y viceversa, en su dimension mas integral.

Por otra parte, el salafismo no sélo es mejor comprendido si se lo trata como una religion
transnacional, sino que ademas, lo es. Asi, una forma ordenada y sustentada empiricamente de
abordar una religion transnacional como el salafismo es la propuesta de Reneé de la Torre en sus
Itinerarios tedrico-metodologicos de una etnografia transnacional (2018), quien identifica tres

fases en la dindmica de transnacionalizacion:

1-La deslocalizacion (y/o desterritorializacion) de las culturas, desenraiza y des-ancla los
simbolos, actores y practicas de sus contextos territoriales, culturales, “raciales” o “étnicos”,
debido a que los extrae de sus soportes tradicionales locales y nacionales (...) Al ser des-
territorializados (deslocalizados), los sistemas simbdlicos pueden perder sus soportes regulatorios

0 las convenciones de sentido tradicionales con que se practicaban.

2-La trans-localizacion o trans-territorializacion. Consiste en la reconversion de los bienes
culturales en “bienes portatiles” y “trasportables” que son puestos en circulacion por nuevos

agentes en nuevos circuitos, redes y canales. Los efectos de trans-territorializacion son
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generalmente producidos por los flujos de los viajes, la migracion, el turismo, los medios de

comunicacion e informacién, las redes sociales y la mercantilizacion global de bienes culturales.

3-La relocalizacion (o re-territorializacion). No sélo atiende la puesta en escena de los
bienes culturales en otros lugares, sino que se refiere a que, en el contexto de la globalizacion,
elementos simbdlicos que se encontraban en circulacion son finalmente trasplantados en otros
lugares y territorios. La reincorporacion cultural y politica de tradiciones religiosas en nuevos
contextos alienta a su reinterpretacion, pues los nuevos agentes adoptan y adaptan la tradicion
acorde con las nuevas reglas culturales y los regimenes socio-politicos de cada contexto. (pp. 27-

28)

En el caso especifico del salafismo de predicacion, que tiene en Arabia Saudi un claro nucleo
espiritual e ideoldgico, es importante resaltar también que: “El advenimiento de redes
transnacionales no implica necesariamente la pérdida de todo anclaje territorial.” (Capone y Mary,
2012, p. 31) Por tanto, la transnacionalizacidén no implica necesariamente una desterritorializacion,
sino muchas veces reterritorializacion, acompafiada de la reafirmacion de los locus sagrados, y las

estrellas polares de las cosmologias religiosas.

No obstante, en esta investigacion, en aras de las posibilidades reales y nuestros propios
intereses, decidimos enfocarnos en la Gltima de las fases descritas, esto es, como se ha relocalizado

la salafiyyah en México, seguin nuestra poblacion de estudio.

Mercado Religioso
Si una metafora econdmica tiene la virtud de “retratar” (salvando las obvias distorsiones) el

impacto que la modernidad liquida ha tenido en las Ultimas décadas sobre las elecciones religiosas
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de los actores (en algunos segmentos sociales, que no en todos), esa es “mercado religioso”. En

palabras de su conceptualizador, lo que actualmente sucede es que:

...la tradicion religiosa, que antes era autoritariamente impuesta, ahora es un producto que
depende del marketing. Tiene que ser ‘vendida’ a una clientela que ya no esta obligada a
‘comprar’. La situacion pluralista es, mas que nada, una situacion de mercado. En ella las
instituciones religiosas se vuelven organizaciones de venta y las tradiciones religiosas

articulos de consumo. (Berger, 1999, p. 198)

Esta situacion pluralista exige varios presupuestos necesarios para su realizacion. En primer
lugar, solo aplica a contextos secularizados donde esté garantizado en lo fundamental la libertad
religiosa (“el libre mercado”). Segundo, el individualismo y el consumismo deben estar
socialmente anclados y aceptados como valores convencionales (“la demanda”). Y tercero, debe
existir acceso al conocimiento de varias propuestas y grupos religiosas distintos, asi como la

posibilidad (al menos potencialmente) de integrarse a estos (“la oferta”).

En tal situacién, los partidarios de esta metafora asumen que los cambios de adscripcion
religiosos operan como procesos voluntarios y auténomos de eleccion individual (Fabre, 2001, pp.
278-279). Por demas, se trata de procesos contingentes y reversibles en potencia, pues el
consumidor puede elegir no consumir, arrepentirse y abandonar el producto comprado (parcial o

totalmente), o consumirlo junto a otros productos similares.

En este sentido, cada vez resulta mas comdn encontrar sujetos religiosos que se ajustan al
perfil del “peregrino espiritual”, quien transita de fe en fe, apropiandose de aquellos elementos que
le resultan atractivos y rechazando otros. Empero, el consumo “a granel” o de “supermercado” no

es privativo o exclusivo de los “peregrinos espirituales”, pues muchos sujetos religiosos
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autoidentificados sin ambages con una Unica religion, también operan bajo una l6gica de consumo
selectivo, conformando asi collages religiosos altamente personalizados o, simplemente alejados

de las ortodoxias institucionalizadas.

Y es que la expansion del mercado religioso suele concomitar con procesos de
desinstitucionalizacion acentuados, donde los actores reclaman mayor autonomia religiosa y
construyen, por ejemplo, un “ser musulman” mas acorde con sus necesidades y motivaciones
personales, experiencias ancladas o cimentadas en realidades locales muy especificas. En el caso

del Islam en México, Arely Medina sefiala que:

En la actualidad es destacable que mientras algunos musulmanes son asiduos a una de las
musallah, otros se mantienen moviles y pueden o no asistir a estos centros de culto. Ello es
resultado de las actividades transnacionales que para el caso del islam se han intensificado
en la ultima década, pues han permitido la entrada de otras interpretaciones y formas de vivir

el islam, por lo que se percibe un islam mas diverso y menos institucional. (Inédito a, p. 4)

Segun Peter Berger, por norma general, en tales situaciones pluralistas, asentadas en
contextos secularizados, ciertas “leyes de mercado” permean (en mayor o menor medida), a las
instituciones religiosas. Y es que: “la religion es mas facil de vender si se presenta como importante
para la vida privada que si se la anuncia como de aplicacion especifica a las grandes instituciones
publicas.” (1999, p. 210) Con esto viene a indicar que los buscadores espirituales en tales contextos
estdn mas interesados en resolver angustias o dilemas personales, que en emprender reformas o

revoluciones sociales.

Otra consecuencia de tal situacion que resulta relevante para el andlisis de nuestro propio

objeto de estudio, es lo que este autor denomina “diferenciacion marginal”. Seglin Berger, en la
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medida que aumenta la oferta religiosa y se estandarizan ciertas procedimientos o partes de los
productos, las instituciones religiosas se veran obligadas a esforzarse por diferenciar su articulo

del resto de la competencia.

De esta forma, se realzaran algunas peculiaridades o singularidades del producto en venta, a
la vez que se refuerzan las dinamicas de identificacion y autoidentificacion (Ibidem, p. 213): este
resulta ser, definitivamente, el caso de la salafiyyah dentro del campo religioso islamico. Resta
referirnos a los conceptos de campo y capital religiosos, pero antes es necesario hacer par de

acotaciones, y es que:

Los planteamientos de los tedricos del mercado religioso pese a sus aciertos y aplicabilidad
en un escenario cosmopolita como CDMX, deben ser matizados, pues presentan los cambios de
adscripcion religiosos como procesos idilicos, donde las constricciones e ignorancias no tienen
cabida, lo cual ciertamente no se corresponde en muchos casos de estudio. De lo que se trata

entonces, no es de desconocer la agencia individual, sino de complejizarla.

Por otra parte, en el caso especifico del islam en su relocalizacion en México, es justo sefialar
que no solo estan emergiendo procesos de desinstitucionalizacion, sino que dentro del campo
religioso isldmico también existen procesos de institucionalizacién (donde se insiste en la
ortodoxia y la ortopraxis) (Medina, Inédito b, p. 9), como el que ha impulsado desde su fundacion

la directiva del CSM.

Y ello obedece, en esta clave teorica, a la diferenciacion marginal como estrategia de
mercado arriba mencionada. Estrategia impulsada por decisores o lideres de algunas

organizaciones musulmanas que intentan rentabilizar y legitimar su actuacion en el campo

60



religioso musulman a través de la reivindicacion de la “pureza doctrinal” o el apego a los

estandares primigenios del islam.

De esta forma, observamos en el islam en general y la salafiyyah en México en particular,
una realidad compleja, prefiada de tensiones con intensidades variables, entre “ortodoxias” y
“heterodoxias”, entre lideres y fieles comunes, entre institucionalizacion y desinstitucionalizacion,

de ahi la idoneidad, para su analisis, de los enfoques centrados en el actor que hemos expuesto.

Por otra parte, aunque la identidad no es un topico central en esta tesis, resulta imposible no
abordarla en alguna medida. Segun Gilberto Giménez (2010), la identidad puede entenderse como:
“proceso subjetivo (frecuentemente auto-reflexivo) por el que los sujetos definen su diferencia de
otros sujetos (y de su entorno social) mediante la auto-asignacion de un repertorio de atributos

culturales frecuentemente valorizados y relativamente estables en el tiempo.” (p. 4)

Asi mismo, destaca que, aunque “la identidad se aplica en sentido propio a los sujetos
individuales dotados de conciencia y psicologia propia, pero sélo por analogia a las identidades
colectivas” (Ibidem, p. 3), estas Ultimas son fundamentales para comprender las primeras. En tal
sentido, Giménez destaca que, la identidad, como parte intrinseca de su l6gica de demarcacion,

comprende dos tipos de atributos, intimamente entrelazados:

1) atributos de pertenencia social que implican la identificacion del individuo con diferentes

categorias, grupos y colectivos sociales;

2) atributos particularizantes que determinan la unicidad idiosincrésica del sujeto en

cuestion. (Ibidem, p. 4)
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Se trata de una tension constitutiva de la identidad, pues mientras los primeros atributos
remarcan semejanzas interpersonales (coadyuvan a definir un Nosotros frente a los Otros desde la
perspectiva individual), los segundos remarcan las diferencias y enfatizan la singularidad del

sujeto.

Para las comunidades musulmanas, especialmente en contextos de minoria religiosa, la
identidad suele ser muy importante, pues se convierte en un asidero para los vinculos comunitarios
y las relaciones transnacionales. Y en la actualidad, es valido acotar, para las comunidades urbanas,
internet resulta un espacio tan importante para generar y reproducir esa identidad, como los
espacios convencionales, pues: “La virtualidad permite recrear una identidad comun ahi donde el
ambiente socio-cultural no lo favorece, esto es, donde la identidad isldmica es ignorada, rechazada

o vista con resquemor”. (Roy, 2003, p. 182)

Finalmente, Pierre Bourdieu fue quien populariz6 los conceptos de campo y capital
religiosos, que casan bien con la perspectiva tedrica del mercado religioso. Para el sociologo
francés, un campo es entendido como: “un espacio teorico en el que diferentes agentes luchan por
la apropiacion de un capital especifico (...) implementando, para este propdsito, diversas

estrategias.” (Bourdieu, 1988, pp. 108-114)

Naturalmente, ese capital especifico por el cual se compite en el campo religioso, no puede
ser otro que el capital religioso, el cual: “Como cualquier capital simbodlico (...) Se puede
reconvertir en privilegios, autoridad, prestigio y riquezas; esto motiva a los agentes en competencia
a implementar diversas estrategias para su apropiacion, monopolizacion o desmonopolizacion.”

(Bourdieu, 2006, pp. 56-57)
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Ahora bien, aunque Bourdieu concede a los diferentes campos en que se dividen las
sociedades modernas cierta autonomia, eso no implica que se trate de feudos aislados, sino de
espacios interrelacionados, y donde los propios agentes compiten de ordinario en mas de uno
simultaneamente. De esta forma, ese “mercado de bienes de salvacion” que constituye el campo
religioso, (Ibidem, p. 64), solo cobra sentido a través de sus vinculos con otros campos,

establecidos en particulares configuraciones histérico-sociales.

Metodologia de la Investigacion

En primer lugar, debemos coincidir con Sergio Zendejas cuando afirma que:
“...consideramos que no existe metodologia especifica que sea independiente de un enfoque o
posicion tedrica determinada.” (2008, p. 114) Por tanto, nuestro propio disefio metodoldgico es

dependiente de nuestra posicion teorica.

En segundo lugar, esta investigacion suscribe una metodologia claramente cualitativa. Segun
Maria Luisa Tarrés: “la investigacion cualitativa se puede definir como la conjuncién de ciertas
técnicas de recoleccion, modelos analiticos, normalmente inductivos, que privilegian el

significado que los actores otorgan a su experiencia.” (2001, p. 16)

Y en tercer lugar, la unidad de andlisis fundamental en esta investigacion comprende los
factores del cambio de adscripcion religiosa en favor de la salafiyyah en los miembros del CSM,
teniendo a la membresia de esta comunidad como la unidad fundamental de observacién en calidad

de actores individuales.

Empero, dicho esto debemos apresurarnos en aclarar que, precisamente por tratarse de

unidades fundamentales, queda claro que seran tomadas en cuenta otras unidades secundarias.
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Por ejemplo, ciertamente, aunque la centralidad analitica, en sintonia con nuestro objetivo
general, esté enfocada en los factores de la movilidad religiosa, la comprension de estos pasa
inevitablemente por la comprension de las narrativas (situadas contextualmente) manejadas por
los propios actores sobre su conversién, movilidad y permanencia religiosas, asi como por los

elementos de autoidentificacion que enarbolan como miembros de una comunidad distintiva.

Y lo mismo podemos decir, por ejemplo, del analisis del CSM en cuanto actor institucional
dentro del campo religioso musulman en México, para la comprension de sus miembros en cuanto
actores individuales. De hecho, dedicamos bastante espacio en esta investigacion al CSM en
cuento actor institucional y su lugar dentro del campo musulman capitalino, no sélo porque su
profundizacién es un tarea pendiente en los estudios sobre el Islam en México, sino porque su
comprension coadyuva a entender también los factores de la movilidad religiosa en favor de la

salafiyyah.

Métodos y Técnicas
Originalmente, habiamos pensado combinar para este estudio tanto el método etnografico
como el netnografico. Sin embargo, la eclosion del Covid nos obligé a decantarnos solamente por

el segundo.

Nuestro uso del método netnogréafico se enmarca en aquella corriente que: “...concibe
Internet como una herramienta de investigacion para aplicar determinadas técnicas...en formato
digital.” (Estalella y Ardévol, 2010, pp. 1-2) En sentido general: “Esta permite al investigador
realizar un estudio y analisis sistematico en la World Wide Web (www), considerada un espacio
social y cultural donde se producen interrelaciones, interacciones, practicas, se comparten intereses

e ideas” (Hine, 2004, como se cito en Medina, 2017, p. 194).
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Segun Barcenas y Preza (2019), la etnografia digital o netnografia puede ser entendida como:
“un método interdisciplinario, para el andlisis de las précticas sociales y la produccion de
significados a través de una mediacion tecnoldgica” (p. 134), definicion que se ajusta bien a
nuestro propio uso del mismo. Estas mismas autoras, empero, previenen al investigador sobre no
dividir de manera aséptica la esfera virtual de la esfera presencial, puesto que en la préactica, ambas

coexisten:

La dicotomia entre el mundo en linea [online] y el mundo fuera de linea [offline] se disolvid
para dar paso a preguntas de investigacion mas holisticas y mas amplias que buscaban
describir cdmo el Internet y las Tecnologias de la Informacion y la Comunicacion (TIC) en

general, se integraron y se plasmaron en la vida cotidiana. (Ibidem, p. 135)

Es por eso que su propuesta, que retomamos, es pensar la interfaz, esto es, la interaccion

entre lo offline y lo online, la cual denominan onlife:

...etnograficamente, el campo se caracteriza por ser onlife, en tanto que las interacciones de
los sujetos siempre se articulan en significados y practicas que suceden en linea y fuera de

linea, lo cual, lleva a tomar en cuenta el ensamblaje de ambos espacios. (Ibidem, p. 140)

Por su parte, el estudio de las religiones (y otras tantas dimensiones sociales) a través de la
virtualidad es una tendencia que va cobrando cada vez mas fuerza en las investigaciones sociales,
teniendo en la pandemia de COVID-19, un poderoso catalizador. De hecho, incluso sin este
catalizador, lleva décadas abriendose otras rutas etnograficas, desde la etnografia multisituada a la
netnografia. Y es que la etnografia tradicional, de cufio malinowskiano, donde el investigador hace

una profunda inmersién en un espacio claramente delimitado por dilatados periodos de tiempo y
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con una Unica sociedad que se presuponia autocontenida, resulta cada vez mas anticuada para los

desafios contemporaneos.

Hoy dia, los estudios sobre religiosidades en los espacios virtuales se han multiplicado
(Barcenas, 2019, pp. 291-292). Al bagaje conceptual se van afiadiendo pues, términos como online
religion, cibereligion, virtual religion, etc., o en el caso especifico del islam, ciberislam o0 umma

virtual.

Segln Heidi Campbell, la religion en red: ... refiere a las interacciones en red que permiten
el funcionamiento de la online religion, en donde las relaciones sociales, las estructuras y los
patrones de creencia se vuelven maleables, globales e interconectados.” (Campbell, 2011, como

se citdé en Medina, 2018a, pp. 106-107)

Tomando tales consideraciones en cuenta, nuestro trabajo de campo virtual oper6 en dos
frentes. Por una parte, aplicamos la técnica de la observacion pasiva en los espacios virtuales
controlados por el CSM y donde sus miembros interactian. Aqui es valido sefialar que en estos
espacios no sélo participan nuestros interlocutores sino también otros miembros que no pudieron

0 quisieron concedernos entrevistas.

De esta forma, la construccién del dato (n)etnogréfico en este primer frente se realiz0 a través
del rastreo de las interacciones de la comunidad salafi en los perfiles de Facebook (la red social
donde mas activos se muestran), el blog del CSM (la pagina web ha estado fuera de funcionamiento

recientemente) y los grupos de WhatsApp.

En Facebook, el CSM cuenta con varios perfiles que utiliza profusamente. Publicos tiene los
perfiles de Muhammad al-Meksiki, Musalah “Al-Ajira” y Centro Salafi de México, y privado tiene

el perfil Salafi México, que cuenta con 305 integrantes actualmente. A su vez, cuenta con dos
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grupos privados en WhatsApp: uno, donde sélo pueden publicar los administradores (los lideres)

y otro que es abierto a todos los integrantes.

El segundo frente que abrimos fue el que utilizamos para aplicar las entrevistas centradas a
nuestros interlocutores. La entrevista centrada o enfocada, es una sintesis de las entrevistas
estructuradas y las no estructuradas, que intenta ofrecer cierta libertad al entrevistado, pero

constrefiida dentro de ciertos marcos de interés para el entrevistador (Tarrés, 2001, pp. 77-78).

Las entrevistas fueron realizadas a través de audiollamadas y videollamadas mediante
telefonia mavil en el caso de los miembros de sexo masculino, y de correo electronico y los chats
de WhatsApp y Messenger en el caso de las mujeres. Desde luego, la calidad y cantidad

informativa fluyé méas del lado masculino que del femenino.

Esto se debio a las barreras de género. Nosotros nos vimos en la obligacion de negociar con
el director del CSM la realizacion de las entrevistas a las mujeres via correo electrénico, puesto
que él se mostrd reacio desde un principio a que un hombre entrevistara mujeres, debido a las
normativas de género salafis, que remarcan el distanciamiento entre hombres y mujeres que no
sean familia y aboga por una etiqueta restrictiva para conservar, en palabras de sus practicantes, el

pudor femenino.

En la practica esto sufrié algunas modificaciones. Por ejemplo, con Aixa, una de nuestras
interlocutoras, empezamos por correo electronico, pasamos luego a chatear por WhatsApp, v ella
termindé mandandonos audios grabados porque se impacientaba escribiendo. Pero con las otras
entrevistadas (que estan casadas) no fluyo de esta manera; definitivamente no se sentian tan

comodas con un entrevistador masculino.
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Fueron entrevistados en total seis miembros del CSM, tres mujeres y tres hombres, dentro
de un rango de edad de 18 a 53 afios, todos de clase baja alta 0 media baja (en términos econémicos)
y con nivel de escolaridad de bachillerato o pregrado (licenciatura o ingenieria). Ademas, también
entrevistamos a dos actores importantes (testigos presenciales de muchos eventos) del campo
religioso musulman en México; Fitra Ismu (musulman indonesio e investigador) y Omar Weston

(en el tercer capitulo veremos su relevancia).

Es importante sefialar también que, la puerta de entrada al Centro, asi como el acceso a la
bibliografia que posee, a los grupos privados de WhatsApp y Facebook y al resto de nuestros
interlocutores, pasd necesariamente por la figura de Muhammad al-Meksiki, su fundador y director

Unico desde entonces.

Dado el gran celo que mostraron los lideres para con su privacidad, las normativas salafis y
los asuntos internos de la comunidad, negociamos no grabar las entrevistas, para mayor comodidad
de nuestros interlocutores, ademéas de garantizar el anonimato, excepto cuando no hubiese

problema al respecto (solamente los lideres no se acogieron a esta clausula).

Las condiciones pandémicas y el trabajo de campo virtual presentaron, por supuesto, grandes
desafios. De entrada, la generacion de rapport con nuestros interlocutores tardé mas de lo esperado
(imaginamos que estrechar vinculos a través de una pantalla ralentice un poco las cosas). Tuvimos
que tener mucha paciencia para no echar a perder el trabajo de campo; habia dias que escribiamos
un mensaje y no respondian (ni ese dia, ni ningun otro), por lo que teniamos que ser reiterativos a

veces y aprovechar al maximo cuando estdbamos “en linea”.

Tambien, habia interlocutores que daban muchas vueltas y como decimos en Cuba “no iban

al grano”, por lo que teniamos que “cazar” el momento para reconducir la entrevista por los causes
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gue necesitdbamos para avanzar. Otras veces teniamos que repetir una y otra vez una misma
pregunta, ya fuera porque la conexion a internet se nos estropeaba o porque habiamos de traducir

algo del “dialecto cubano” al “dialecto mexicano” (0 viceversa).

La pandemia también limitd severamente el cronograma de actividades del CSM que incluso
estuvo cerrado un tiempo (por lo general, cuando la CDMX estaba en seméaforo rojo) y, lo que es
mas relevante, hizo disminuir la afluencia de miembros al Centro, aun cuando estaba abierto, pues

muchos temian por su salud. Empero, pese a los desafios, la investigacion pudo salir adelante.

Los Interlocutores

Finalmente, a continuacién esbozaremos una breve relacion de perfiles de nuestros
interlocutores, para facilitar su identificacion en los préximos capitulos. Salvo los dos lideres,
quienes eligieron no acogerse a la clausula de anonimato, el resto seran nombrados a través de

seuddnimos.

Muhammad al-Meksiki: Fundador y director del CSM desde su emergencia en 2003. Nacid

en 1967. Se movid al islam 1993, siendo su maestro el predicador Omar Weston. Desde su viaje a
Arabia Saudi en 1999 comenz6 a moverse al salafismo. Licenciado en Informatica y en Derecho.

Es duefio de un pequefio comercio en la CDMX.

Ibrahim Gudino: Subdirector del CSM desde 2017. Naci6 en 1974. Se movié al islam en

2005, durante su estancia en Texas. En 2016, ya radicado en la CDMX, se mueve al salafismo por
mediacion de Al-Meksiki. Es licenciado en bioquimica, pero estd empleado como guardia de

seguridad en una empresa privada.
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Aixa: Se movio al islam en 2015. Naci6 en 1993 y radica en la CDMX desde su nacimiento.
Se movi6 al salafismo de manera autdnoma (internet mediante) desde 2017 aproximadamente. Es

licenciada en administracion y trabaja como auditora para una dependencia del gobierno federal.

Omar: Se movio al islam (de manera online) en 2017. Nacié en CDMX en 2002. EI mismo
afio de su cambio de adscripcion religiosa comenzo a visitar el CSM y se movi6 al salafismo. Es

estudiante de bachillerato y vive con sus padres.

Mariam: Se movi¢ al islam en 2018. Nacié en 1983. Vive en el Estado de México. Se
convirtio a través de su esposo y se movi6 al salafismo al afio siguiente. Estudié en una preparatoria

publica y actualmente trabaja como tendera en una oficina de Office Deppot.

Nur: Se movi6 al islam en el afio 2000. Naci6 en CDMX en 1968. Se movi6 poco tiempo
después al salafismo a través de Muhammad al-Meksiki. Es psicologa. Trabaja en un departamento

de recursos humanos en Telmex.
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Capitulo I1. Islam, Sunismo, Salafismo

Decid la verdad siempre; decidla incluso

aunque fuese en nuestra contra

Mahoma

El positivismo decimononico tenia esta suerte de profecia que auguraba, sino la extincion,
al menos la marginalizacién de las creencias religiosas de la vida publica, en la medida que la
humanidad transitaba de la era teoldgica a la metafisica y de esta ultima a la era positiva (Iéase
cientifica). Hoy dia semejantes vaticinios se han visto destruidos. De hecho, para regiones como

América Latina, nunca fueron pertinentes.

Lo cierto es que el maridaje forzado, lineal y homogeneizante entre modernidad y
secularizacion, no puede sostenerse a la luz de la evidencia empirica (Berger, 2005). Actualmente
asistimos a un espectaculo global donde la religion desempefia un rol de primer orden. Sin
embargo, es un espectaculo plural, heterogéneo, atestado de matices, de fronteras muchas veces

difusas o porosas; en fin, complejo y no reducible a esquemas rigidos o dualidades cartesianas.

El islam que, como ya hemos mencionado, se considera la religion de mas rapido crecimiento
en el orbe, bien por si sélo refleja esta creciente complejidad a la cual nos referimos arriba. Es por
esta razén y la imperiosa necesidad de despejar las nubes de obscuridad que obnubilan su
comprension, que nos decidimos a redactar un capitulo que, a riesgo de decantarse por soluciones
“generalistas o esencialistas”, intenta proveer una imagen mas nitida del fenomeno a estudiar.

Como sefial6 Talal Asad:
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El argumento no es contra el intento de generalizar sobre el islam, sino contra la forma en
que se lleva a cabo esta generalizacién. Cualquiera que trabaje en la antropologia del islam
seré consciente de que existe una considerable diversidad en las creencias y practicas de los
musulmanes. El primer problema es, por lo tanto, el de organizar esta diversidad en términos

de un concepto adecuado. (1986, p. 5)

Entonces, lo que haremos sera situar, en su acepcion mas integral, a la religion musulmana
en general y la salafiyyah en particular, destacando los postulados béasicos y distintivos de los
mismos, en aras de facilitar, para los proximos capitulos, una mejor comprension del islam y el

salafismo.

Los Pilares del Islam

Si una formula tiene la virtud de resumir el islam, esa férmula seria: “No hay mas divinidad
que Dios y Mahoma es su mensajero.” En arabe se le conoce como la shahadah, esto es, el
“testimonio”. Se trata del equivalente teoldgico islamico, salvando las distancias, del bautismo; el

rito de paso o la formula de entrada a un universo religioso distintivo.

A lo largo de este capitulo haremos generalizaciones de este tipo. Naturalmente, siempre se
podré protestar que habra excepciones (no lo negamos), pero eso no pude ser ébice para abandonar
todo intento de subrayar aquellos elementos comunes al islam en su totalidad y que permiten
identificar al chiismo, el sufismo y el salafismo como subcorrientes de una misma religion, el
islam, aunque desde luego, a nivel individual, las hibridaciones, liminalidades y renegociaciones
requieran de una lupa mas precisa para trazar paralelismos, pues como ilustra con esta anécdota

Ernest Gellner, la pluralidad es la regla, no la excepcion:
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Los orientalistas estan a sus anchas entre los textos. Los antropélogos estan a sus anchas en
las aldeas. La consecuencia natural es que aquéllos tienden a ver el Islam desde arriba, éstos
desde abajo. Recuerdo a un antropologo, especialista en un pais musulman, quien me contaba
de su primer encuentro con un anciano y distinguido islamdlogo. El viejo erudito comentd
que el Coran se interpretaba de manera diferente en diversos lugares del mundo musulman.
El joven antropologo sefial6 que ello era obvio. ;Obvio? ;Obvio? — replicé airado el

anciano —: jtardé afios de paciente investigacion en averiguarlo! (1986, p. 142)

Etimoldgicamente, la locucion islam deriva del verbo arabe aslama, esto es, “entregarse o
someterse a” (la teologia afiade a Dios), por lo cual el vocablo islam, en clave teoldgica, significa

sumision o entrega a Dios (Diaz, 1990, p. 191).

Sin embargo, definirlo asi seria impreciso, en definitiva, cualquier persona que creyese
devotamente en Dios (ya sea Yahvé, Cristo o Krishna) podria ser considerado musulman. De
hecho, salvando las distancias, un razonamiento analogo usan los ‘ulemas!® para asegurar que
todos los profetas anteriores a Mahoma (desde Noé a Jesus) eran musulmanes, independientemente

de las variaciones secundarios en sus mensajes y ministerios (Seda, 2006, pp. 19-20).

Luego, por islam vamos a entender la religion fundada por Mahoma en el siglo V11 de nuestra
era, la cual comprende creencias y practicas religiosas distintivas. Un resumen de estas, se conoce

en el islam como los cinco pilares:

1- La shahadah: Este testimonio implica el reconocimiento, explicito e

implicito, de tres dogmas de fe: la afirmacion de un monoteismo radical; el reconocimiento

10 Los ‘ulemas son los expertos en las llamadas “ciencias islamicas”, esto es, los eruditos mas completos y versados
en los conocimientos del islam desde, y esto es fundamental, la propia cosmovision musulmana.
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de la cualidad profética de Mahoma vy; la creencia en el Coran como la Palabra de Dios
trasmitida a este profeta. Expliqguémoslo con mayor detalle.

En el islam se rechaza abiertamente la existencia de otros dioses. Solamente existe una
divinidad, incomparable y absoluta, y merecedora de toda adoracion: “Di: Dios es Unico, Dios es
Eterno. Jamés engendro ni fue engendrado. Y no hay nada que se le asemeje” (Coran, 112). Esta
doctrina de la unidad divina se conoce en arabe como taujid, y es reconocida, en lo esencial, por

todas las tendencias islamicas por igual (Beheshti y Bahonar, 2007, p. 90).

La segunda parte implica que Mahoma fue un profeta de Dios!. Mas, lo singular de Mahoma
para el islam es que resulta ser el ultimo de los profetas, dotado de un mensaje universal, para toda
la humanidad (Seda, 2006, p. 29). De esta forma, su revelacion seria la definitiva, segun los

musulmanes.

Finalmente, la coherencia interna de estas dos creencias descansa en el tercer dogma
compartido: el Coran es la Palabra de Dios (Diaz, 1990, p. 192). Segun los musulmanes, el Coran
es el ultimo de los textos sagrados revelados, viniendo asi a suplantar el resto de las revelaciones
pasadas. Si para el cristianismo la figura central de toda su narrativa es Jesus; para el islam ese
sitial lo ocupa el Coran. Las interpretaciones podran divergir, pero el reconocimiento de la autoria
empirea y la sacralidad maxima de la que disfruta, son pilares de toda la ummah (la comunidad

musulmana global).

11 Existe una distincion en la teologia islamica entre un nabi, aquel individuo designado por Dios para una mision
profética, y un rasul, aquel que en esta misidn trae una revelacion (como Moisés, Jesus o el propio Mahoma). En esta
exposicidn, para ganar en simplicidad, no tomaremos en cuenta tales sutilezas teoldgicas.
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2- El salah: Se trata del rezo ritual que los musulmanes deben realizar de
manera obligatoria cinco veces al dia.'? Consiste en un conjunto pautado de vocalizaciones
(en lengua arabe, que es la Unica litargica) y acciones corporales sincronizados y ajustados

a horarios especificos.
Un punto comun a todos estos rezos es que siempre se hacen en direccion a La Meca, la més
sagrada de las ciudades en el Islam. Asi mismo, todos los musulmanes coinciden en que es
necesario purificarse mediante una ablucién antes de orar (Seda, 2006, p. 30). Los cincos rezos

rituales segun su horario establecido (aproximadamente) serian:
- fayr: el rezo del alba.
- duhr: el rezo del mediodia
- ‘asr: el rezo de la tarde
- magrib: el rezo del ocaso
- ‘isha: el rezo de la noche

3- El Zakah: Literalmente, “purificacion”, este pilar consiste en la obligacion
por parte de aquellos individuos con “solvencia econdmica” de dar en caridad parte de la
rigueza acumulada.

Tal como se codificd posteriormente, consiste, grosso modo (y de manera muy simplificada

y homogeneizante), en una contribucion econémica de una tasa basica del 2.5% de la riqueza

12 Aqui es vélido hacer una aclaracion. Tanto sunitas como chiitas reconocen estos cinco rezos diarios, pero entre
ambas ramas existe una diferencia practica. Mientras los sunnitas suelen rezan las cinco oraciones-rituales obligatorias
en sus horarios especificos, los chiitas suelen unir los horarios de los rezos de duhry ‘asr, asi como los de magrib e
‘isha. Esto no significa que realicen tres rezos, sino que eliminan las fronteras de horario especificas de los pares de
rezos arriba mencionados.
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acumulada en un afio. Esto significa que el calculo se realiza sobre la base de los ahorros, no de

los ingresos (Ibidem, p. 31).

4- El saum: Se trata del ayuno, obligatorio para todo musulman sano y apto®3,
que se realiza en el mes de Ramadan.'* Consiste en abstenerse, del alba al ocaso de todos
los dias de este mes, de beber, comer, fumar o mantener relaciones sexuales.

Dicho de otra forma, en el mes de Ramadan, en las horas nocturnas los musulmanes llevan
su vida regular “hasta que, al alba, se distingue un hilo blanco de un hilo negro” (Bujari, 2003, p.

142), o sea, al despuntar el alba y mientras haya luz diurna deben practicar la abstencion.

5- El jayy: Se trata de la gran peregrinacion islamica. Cualquier musulméan en
condiciones de hacerlo, tienen el deber de emprender al menos una vez en la vida una
peregrinacion a La Meca, en una fecha especifica, para cumplir con un conjunto ritual
pautado.

La peregrinacion se hace del 8 al 10 de dul jiyyah, el Gltimo mes del calendario islamico. El
lugar donde se realizan todos los ritos prescritos se halla en La Meca, y su nucleo seria la Ka "abah
(al-Sheha, 2007, p. 102), literalmente “el cubo”, una edificacion en cuya esquina se encuentra la

famosa piedra negra.

Sin mayor dilacion estos serian los cinco pilares del islam, universalmente reconocidos por
la ummah. Lo complementan, no obstante, otras creencias bésicas, a saber: la afirmacion de la
existencia de angeles, profetas y revelaciones pre-coranicos y el Dia del Juicio Final, donde Dios

decidira si el individuo ira al Paraiso o al Infierno (Ibidem, pp. 84-86).

13 No tienen la obligacion de ayunar ni nifios, ni ancianos, ni embarazadas, ni enfermos cronicos, etc.
14 Ppara una explicacion del calendario islamico, véase el anexo I1.
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Parentesco Conceptual y Equivocos Comunes

En este punto quizés sea pertinente, incluso a riesgo de caer en una explicacion ociosa,
despejar algunas confusiones en torno a nuestro fendmeno de estudio mas general. Primero,
arabicidad e islamicidad no son sindnimos: ni todos los musulmanes son arabes ni todos los arabes
son musulmanes. La arabicidad denoto esencialmente una distincién linguistica; arabe es todo
aquel individuo que tiene por lengua natal este idioma (en cualesquiera de las multiples variantes

dialectales que existen).

Por tanto, la arabicidad no se define por determinados rasgos culturales o religiosos, por muy
anclados que puedan estar algunos en el imaginario popular. Por tanto, segun esta definicion,
mientras un individuo hable arabe, es irrelevante si es ateo, agnéstico o musulman; es irrelevante
si viste de kimono, chador o smoking; es irrelevante si anda en un camello, una bicicleta o un
automovil. Asi mismo, en virtud de ello, no son &rabes ni los turcos, ni los afganos, ni los

pakistanies, ni los iranies, etc.

La islamicidad, por su parte, como explicamos arriba, denota esencialmente una distincién
religiosa; musulman es todo aquel que tiene al islam como su religién, independientemente de su
etnia, nacionalidad, género, edad, etc. Es relevante mencionar que hoy dia menos del 20% de los
musulmanes del mundo son arabes (ACNUR, 2017); de hecho, el pais con el mayor nimero ni

siquiera esta en Medio Oriente (se trata de Indonesia).

Otra confusion que es menester desarticular, es la que existe entre islamico e islamista. Pese
a lo escrito por la Real Academia Espafiola, que homologa en su primera acepcion ambos
conceptos, lo cierto es que cientificamente resulta mas producente separarlos. Mientras lo islamico

es todo aquello relativo al islam como religion, el islamismo podemaos definirlo como una corriente
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politica contemporanea®®. Por tanto, si bien todos los islamistas son islamicos o, mas propiamente,

musulmanes, no todos los musulmanes son islamistas.

Finalmente, reservamos unas Ultimas palabras para la pregunta ¢Dios o Ala? Pues bien, Ala
no es mas que la castellanizacion de la voz arabe Al-lah, traducido por Dios, aunque el significado
es mas profundo pues, mientras en castellano, por ejemplo, la palabra dios puede desdoblarse en
género (podemos decir diosa) y numero gramatical (podemos decir dioses) la voz Al-lah esta

determinada en singular y masculino, sin posibilidad de desdoblamiento ninguno.

Por tanto, desde una lectura simplista, Ala es la misma divinidad del resto de los
monoteismos (de hecho, los cristianos maronitas, que son arabes, se refieren a su dios como Al-
lah, al igual que sus compatriotas libaneses musulmanes). Entonces, a un nivel muy abstracto y

con aires ecuménicos, Yahvé, la Trinidad y Ala son el mismo dios.

Sin embargo, un examen mas profundo (para el cual no tenemos espacio) que preste atencién
a las respectivas teologias judia, cristina y musulmana, revelara sin lugar a dudas las notables
diferencias entre estas deidades, amén de los rasgos comunes que permiten identificarlas como las

Religiones Abrah&micas.

El Sunismo y las Ramas del Arbol Musulman

Nos referidos mas arriba, muy someramente, a aquellos elementos comunes de las creencias
y préacticas religiosas isldmicas en general, sin embargo, para poder avanzar y aproximarnos al
salafismo debemos antes situarlo en el panorama mas amplio de las distintas corrientes

musulmanas con sus conexiones y desconexiones mas importantes.

15 El ejemplo clasico de movimiento islamista es la Hermandad Musulmana, primero (y todavia existente) movimiento
islamista del mundo, fundado en 1928 por Hassan Banna en Egipto.
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Pues bien, podemos hablar de cuatro o cinco grandes ramas en el islam: sunismo, chiismo,
jariyismo, ahmadia y, entrecomillado, sufismo®. Empecemos por este Gltimo. Dudamos en
denominarlo una rama, pues a diferencia de las otras denominaciones que pueden colocarse y
relacionarse sin problemas en un arbol filogenético, el sufismo puede considerarse tanto una rama

aparte como pequefias ramitas en los troncos o ramas principales.

Por ejemplo, un sufi puede considerarse musulman sin mas acotaciones, pero también puede
considerarse musulman sunita o chiita, eligiendo el camino espiritual sufi dentro de estas ramas.

No es una actitud contradictoria porque no son creencias y practicas religiosas incompatibles.

Ahora bien, a grandes rasgos, el sufismo o tasawuf, puede ser entendido como una corriente
mistica y esotérica islamica, de ordinario organizado en forma de cofradias o tarigas, centradas en
un instrumento espiritual conocido como dikr, “invocacion y recuerdo de Dios” (Abdel-Karim,

2008, p. 931).

La Ahmadiyyah es una rama del arbol islamico que, pese a las denuncias y descalificaciones
internacionales emitidas por la mayoria de las instituciones musulmanas (como por ejemplo, La
Liga Mundial Islamica), insiste en reivindicarse como tal, y reconoce en Alé su Dios, en Mahoma

su profeta y en el Coran, su libro sagrado.

La principal divergencia con el resto de las ramas musulmanas y el punto capital de conflicto
es que los ahmadies reconocen en la figura de Mirza Ghulam Ahmad (1835-1908) al mesias judio,
la segunda venida de Cristo y el Mahdi musulman (Ross Valentine, 2008, p. 13). Semejante credo

ha bastado para que esta corriente religiosa haya sido objeto de fuertes recriminaciones e incluso

16 Dejamos fuera de este examen por razones de tiempo y porque no tienen presencia en México, otras corrientes
musulmanas o asociadas al islam, como el alevismo.
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persecuciones en varios paises del Cinturén Coranico, especialmente en Pakistan, paraddjicamente

el mismo pais donde méas adeptos tiene el movimiento (Ortega Sanchez, 2017, p. 57).

El jariyismo, por otra parte, es de las ramas la mas pequefia. Fue muy activo en el Medioevo,
pero hoy dia se concentra basicamente en el sultanato de Oman, donde es la religion oficial
(Paradela, 2016, p. 6). Se caracteriza por su apego a la ley islamica y un énfasis en la igualdad de

todos los creyentes ante esta, al menos en teoria.

El chiismo, por otra parte, es la principal minoria del islam. Tiene varias subcorrientes, entre
ellas el zaidismo, el ismailismo y la mayor, el duodecimano, a la sazdn, religion oficial en Iran

(Diaz, 1990, pp. 274-275).

Este ultimo tiene como creencia distintiva que, luego de la clausura del “Tiempo Profético”,
tras la muerte de Mahoma, Dios no podia dejar a la humanidad desprovista de guia, de ahi que
abri6 pues, otro “Tiempo”, el de la Walayah o del poder espiritual-secular de los Santos Imames

(Vittor, 1994, pp. 73-80).

Se trata de doce santos varones (de ahi el nombre de duodecimano), desde ‘Ali (primo y
yerno del Profeta) hasta un tal Mujammad al-Mahdi, (pasando por una linea de descendientes de
‘Ali y Fatimah, la hija de Mahoma). Este ltimo, por cierto, permanece oculto segln esta doctrina,
en alglin lugar desde la novena centuria de nuestra era, esperando la inminencia del “Fin de los

Tiempos” para reaparecer (Ibidem, p. 90).

Ahora bien, la principal rama del islam a nivel global se denomina sunismo. Su distincion

actual estriba en el seguimiento de la Sunnah o ejemplo del Profeta, tal y como esta recogida en
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sus propias colecciones de jadices’. En el plano teoldgico, el sunismo se divide en tres grandes
escuelas: Tradicionalista o Textualista, Maturidi y Ash’ari, siendo esta Ultima la que impera

mayoritariamente en esta corriente religiosa.

Empero, la division mas relevante en el sunismo, se refiere a las llamadas “escuelas de
jurisprudencia”, las cuales compilan, deducen e interpretan las leyes islamicas. Actualmente
sobreviven cuatro (a las que se adscriben la inmensa mayoria de los sunitas del mundo): Hanafi,

Maliki, Sha’fi y Hanbali, las cuales se reconocen mutuamente. De hecho:

...cada musulman puede seguir la escuela que desee o cambiar sin ninguna formalidad,
puede, incluso, si le conviene, o por cualquier razon que estime oportuna, en relacién con un
acto o una transaccion particular, elegir la doctrina de una escuela distinta a la que sigue

habitualmente. (Laghman, 2012, p. 47)

Todas estas escuelas tienen en comun, por ejemplo, la calificacion de los actos humanos en
cinco categorias (aunque puedan diferir en la inclusion de un acto en particular en una u otra

categoria), las cuales son:

-Fard o wayib: son aquellos actos de obligatorio cumplimiento para el musulman (como

cumplir con los cinco rezos-rituales diarios)

-Mustahabb: son aquellos actos que se consideran recomendables, aunque no obligatorios

(como recitar el Coran completamente durante el mes de Ramadan)

17 Un jadiz (literalmente, “narracion”), es un relato que contiene un dicho o hecho atribuido a Mahoma. Se compone
de dos partes, el isnad, eso es, la cadena de garantes o transmisores del dicho o hecho profético, y el matn, que se
corresponde con el texto propiamente dicho. El sunismo reconoce como fundamentales y textos sagrados
complementarios del Coréan, seis grandes colecciones de jadices (as-Sihah as-Sittah), saber: 1-Sahih al-Bujari; 2-Sahih
Muslim; 3-Sunan Abu Dawud; 4-Sunan at-Tirmidi; 5-Sunan an-Nasa i; 6-Sunan Ibn Mayah.
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-Mubéh: son aquellos actos considerados neutros (como jugar ping pong)

-Makruh: son aquellos actos desaconsejables, aunque legales (como el divorcio)

-Haram: Son todos aquellos actos prohibidos e ilegales (como consumir carne de cerdo si

no hay peligro de inanicion) (Garcia, 2007)

Como podra deducirse, las cuatro primeras categorias agrupan actos considerados legales o

halal. Ahora, las escuelas pueden caracterizarse, grosso modo, como sigue:

-Escuela Hanafi: Es la mayoritaria en el mundo sunita. Se considera la escuela mas flexible
y abierta, al utilizar profusamente para la formulacion legal no sélo el Coran y la Sunnah (que
tienen prioridad) sino también el ipmd’ (el consenso de los eruditos) y el giyas (razonamiento

analdgico).

-Escuela Maliki: Lo distintivo de esta escuela con respecto al resto, ciertamente mas
conservadora y tradicionalista que la Hanafi, es que enfatiza en el valor de las tradiciones proféticas

derivadas de la vida en la ciudad de Medina, la segunda mas importante del Islam.

-Escuela Sha’fi: Esta escuela intentd buscar una via intermedia entre las dos anteriores y,
como resultado, se puede considerar tradicionalista pero moderada. Formul6 coherentemente lo

que hoy denominados el principio de presuncion de inocencia.

-Escuela Hanbali: Se trata de la mas conservadora, rigorista y literalista de todas las escuelas.
Solamente utiliza el iymd "’y el giyas en Gltima instancia y con muchas reservas, por lo cual es muy
dependiente de la Sunnah para sus interpretaciones y deducciones legales (Diaz, 1990, pp. 266-

268).
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Finalmente, un Gltimo tipo de divisién en el sunismo alude a movimientos ideoldgicos, los
cuales se suelen adscribir a alguna escuela teoldgica y juridica, pero que desarrollan algunas
caracteristicas especificas o ponen énfasis en determinados aspectos doctrinales. Entre estos
pueden citarse el barelvi, el deobandi y, por supuesto, el salafismo. El siguiente recuadro puede

servir de resumen y guia de las principales divisiones del Islam:

Figura 1

Principales ramas del Islam
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El salafismo es, sea dicho sin ambages, un término problematico. Y lo es, tanto en virtud de
su evolucion conceptual, como en su variabilidad interna en cuanto fenémeno. Como apunta Henri
Lauziere, lo que hoy entendemos por salafiyyah no es lo que se entendia hace varias décadas. Hace
medio siglo el salafismo era visto como un movimiento revivalista y reformista en los marcos del

panislamismo, siendo asociado especialmente a figuras como Jamal ad-Din al-Afghani'®. Empero,

18 Al-Afghani fue un tedlogo e intelectual musulman, considerado ampliamente como el gran campedn del
panislamismo y el antiimperialismo musulman en la segunda mitad del siglo XIX.
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hoy dia el consenso apunta a identificarlo como una corriente rigorista o purista dentro del
sunismo, y se le asocia mas a figuras como Muhammad bin Abdul-Wahab'® (Lauziere, 2010, p.

370).

Por otra parte, el salafismo es una corriente diversa, con varias subcorrientes internas, cada
una de las cuales presenta caracteristicas propias que la tipifican, lo cual complica las

generalizaciones cerradas, amén de los infaltables puntos comunes que presentan.

Etimologicamente, la voz salafiyyah deriva del término arabe As-Salaf, literalmente, los
“ancestros o predecesores”. Empero, como sucede con el vocablo islam, aqui nuevamente los
postulados ideoldgicos o teoldgicos acotan la terminologia. Luego, para el actual movimiento
salafi, los llamados “predecesores piadosos”, solamente serian las tres primeras generaciones de
musulmanes quienes, presuntamente, interpretaron y vivieron correctamente los postulados

divinos.

Estas tres generaciones son: los sajabas (literalmente “compafieros”, esto es, musulmanes
coetaneos del Profeta); los tabi’un (“seguidores”, esto es, discipulos de esta primera generacion,
quienes no conocieron personalmente al Profeta) y por Gltimo los taba tabi 'un (“seguidores de los

seguidores”, la tercera generacion en orden genealdgico, o sea, discipulos de los discipulos).

La fundamentacion doctrinal de esta peculiar trinidad generacional, reposa en un jadiz
recogido en la méas importante coleccion de jadices del sunismo, (los sunitas piadosos lo consideran
el segundo mejor libro del mundo, solo detras del Sagrado Coran), esto es, el Sahih Bujari, y reza

asi: “La mejor gente es mi generacion; luego los que les sigan y luego los que les sigan. Luego

19 Teologo arabe, precursor del salafismo en Arabia y artifice de la alianza con la casa Saud (actualmente reinante) en
el siglo XVIII.
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vendran gentes cuyos testigos se adelantan a sus juramentos y cuyos juramentos se adelantan a sus
testigos.” (Bujari, 2003, p. 177) Dicho esto, repasemos a continuacion los antecedentes historicos

de esta corriente antes de explicar su diversidad interna y sus elementos compartidos.

Las Raices del Salafismo

En el Islam, como en otras tantas religiones, culturas y sociedades, casi siempre ha estado
latente y subterraneo, un ideal (nunca mejor expresado) de “retorno a la Edad Dorada”, de que
“todo tiempo pasado es mejor”, de “volver a los origenes pristinos”. En tal sentido, este ideal ha
cobrado relevancia y se ha intentado activar eventualmente, especialmente ante escenarios
catastroficos o periodos convulsos, esto es, ante la vista de una lastimosa derrota militar o una

manifiesta degradacion social, politica o econémica.

En tal sentido, cada actualizacion de este ideal podria reivindicarse tentativamente como un
antecedente de la salafiyyah, por lejano que pueda ser su parentesco, mas, para no arriesgarnos a
establecer genealogias laxas y de ahorrar espacio, trazaremos solamente el hilo histérico (marcado

por algunos de sus hitos) que nos parece mas vinculante en relacién a nuestro fendmeno a estudiar.

Dicho esto, la primera parada de nuestro recorrido descansa en la escuela juridica mas
“estricta” del Sunismo, a saber, la Hanbali. Fundada en la primera mitad del siglo IX d.n.e., por el
Imam Ahmad, este madhab se caracteriza por evitar, en la medida de lo posible, introducir
razonamientos o argumentos extraliterarios en la deduccion de las leyes musulmanas, esto es,
intenta basar las normas exclusivamente segun el Coran y la Sunnah (con un enfoque hegemanico

literalista), alegando que asi se hacia en los “origenes pristinos”.

El problema con este sesgo interpretativo es que, efectivamente, en un principio, cuando la

novel fe se reducia a la peninsula Arabiga, los musulmanes podian resolver sus conflictos y orientar
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su vida sobre la base de sus textos sagrados (mas orales que escritos), pero cuando el Islam
desbordd sus fronteras desérticas y devino en un imperio tricontinental con millones de personas
(de diferencias etnias y lenguas) y kilémetros cuadrados de extension, los alfaquies o juristas
pronto comprobaron gque no bastaban los textos sagrados para resolver todas las probleméticas que

surgian, incorporando asi fuentes y mecanismos extraliterarias para solucionarlas.

Ahora, la solucion que ofrecié el Imam Ahmad fue claramente singular. Si bien acepto (con
muchas restricciones y reservas) algunas de estas fuentes y mecanismos como el qiyas y el iymd’,
lo que hizo fue dilatar el volumen de jadices que serian “aceptables” para guiar el razonamiento
juridico (de hecho, predico con el ejemplo compilando su propia coleccién de jadices, llamada el

Musnad Ahmad).

Para que se entienda esta maniobra, es primero necesario recordar que las otras escuelas
tenian un estandar mas riguroso para considerar aceptable o veridico un jadiz. De hecho, ya por
estos siglos se estaba fraguando una clasificacion en cinco niveles sobre la autenticidad de los

mismos:

-Sahih: literalmente “auténtico”, son aquellos jadices considerados 100% fiables y veridicos.

-Jasan: “Bueno”, jadices confiables con algiin defecto insignificante.

-Magbdl: “Aceptable”, jadices que tienen algin problema, pero admisibles.

-Da’if: “Débil”, jadices dudosos, con serios problemas, en el limite inferior de aceptacion.

-Mardud: “Descartado”, esto es, jadices considerados apocrifos.

Aclarado esto, lo que hizo el Imam Ahmad fue aceptar como validos muchos jadices que las

otras escuelas no utilizaban, como los “débiles”, y rastrear y ampliar significativamente el nimero
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de jadices considerados “aceptables”, tarea a la que se abocod personalmente. De esta forma su
escuela juridica llegd a manejar un extenso cuerpo de jadices para sus deducciones legales, en

contraste con las otras.

Por ejemplo, al-Bujari conocié decenas de miles de jadices, pero después de examinarlos
rigurosamente, solamente compil6 en su célebre coleccidn unos 7275 (Bujari, 2003, p. 9). El Imam
Ahmad, por su parte, compild en su Mushad maés de j27 000 jadices! (Imam Ahmad, 2012, Vol. I,

p. VIII).

La otra acotacion importante que hizo el Imam, fue que considerd el iymd’, o sea, el
“consenso de los sabios”, a solamente los “sabios” de las tres primeras generaciones, los salaf
(aunque es probable gue el concepto no existiese como lo entendemos hoy), lo cual es un claro

antecedente para el salafismo moderno.

Por demas, esta claro que esta escuela es la mas cercana, doctrinalmente hablando, de la
salafiyyah, siendo que esta toma muchos de sus postulados de aquella, y es significativo que sus
grandes precursores, como Ibn Taymiyyah y Muhammad bin Abdul-Wahab, murieran adscritos al

madhab hanbali. Mas adelante, no obstante, hablaremos de las distinciones entre ambas.

El otro punto obligado en nuestro recorrido es la figura de lbn Taymiyyah (1263-1328). A
este tedlogo y activista politico musulman, le tocé vivir uno de los periodos mas oscuros del Islam,
desde su perspectiva. Este periodo estuvo marcado por las invasiones mongolas, cuyo punto mas

critico fue la destruccion de Bagdad en 1258 y el colapso del califato abasida.

En tal contexto historico, Ibn Taymiyyah se esforzo6 por revitalizar el islam, purgandolo de
aquellos elementos que consideraba, lo contaminaban y debilitaban, esto es, sefialando las

innovaciones y desviaciones pecaminosas que entonces lo aquejaban. Y por supuesto, este
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esfuerzo reposaba en un “retorno a la edad Dorada”. En tal sentido, su apuesta puede ser

considerada:

...una reaccion literalista en su vision de reconstruccion y reinstauracion de un mundo ideal
pasado. Ese literalismo neohanbali —escolastico, dogmatico, de tendencia juridizante— se
mostré reactivo ya en el siglo XIV en la citada figura de Ibn Taymiya, sentando unas bases
conceptualmente atractivas para el futuro (...) Esa reinstauracion de un orden islamico
(sharia) pasaba por el apego escolastico a los tedlogos dignos de tal nombre (salaf).

(Gonzélez, 2010, p. 10)

Ibn Taymiyyah concentrd sus ataques no solo en la licitud (libertina en su opinion) que
predominaba en la Siria medieval, donde habia tabernas que servian vino (pese a que el Coran
prohibe el consumo de bebidas embriagantes), sino también que luchd con asaz obstinacion (un
claro preludio de lo que seria una sefia de identidad del salafismo moderno) contra las précticas y
creencias sufies y chiitas, como por ejemplo el Ziyarat, esto es, la peregrinacion a las tumbas de
musulmanes piadosos (equivalentes a santos) y la veneracion asociada a esta practica, la cual era
aceptada (dentro de ciertos limites, claro estd) por todas las escuelas juridicas de la época

(iincluyendo la hanbali).

Ahora bien, el otro frente abierto por nuestro teélogo es de vital importancia para el futuro
de la salafiyyah. Veamos. En el siglo X se llega a un consenso por parte de los ‘ulemas sunitas (en
contubernio con las autoridades politicas) de erigir una solida institucionalizacion juridica y

teoldgica en el mundo musulman, para evitar fisuras y cuestionamientos al poder religioso.

Fue entonces que se decreto “el cierre de las puertas del iptihad” (Medina, 2019, pp. 55-56).

El vocablo iytihad, literalmente “esfuerzo”, es el ejercicio individual que se realiza para hacer
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deducciones legales a partir del razonamiento propio. En contraposicion, tenemos el concepto de
taglid, “imitacion”, que implica para el musulman no hacer este “esfuerzo” interpretativo sino,
antes bien, seguir fielmente los dictamenes de las escuelas juridicas autorizadas (Abdel-Karim,
2003, p. 89). Luego, las consecuencias mas directas de este “cierre de las puertas del iytihad”,

fueron que:

...en materia legal y religiosa, el musulman debia seguir las visiones de los ulemas en los
que él confiara, sin intentar desarrollar puntos particulares de ley producto de su propio
entendimiento (...) debia obedecer casi ciegamente a las autoridades legales de cada madhab

a la que perteneciera. (Ibidem, p. 56)

Pues bien, aunque autorreconocido hanbali y tradicionalista, Ibn Taymiyyah se rebel6 contra
este cierre dogmatico, reivindicando el derecho del iytihad y protestando contra el seguimiento
ciego a las autoridades religiosas. Solamente Dios y el Profeta eran dignos de tal contemplacién,

desde su perspectiva de analisis.

Lo relevante de esta proyeccion es que sus ecos aun resuenan en la contemporaneidad, pues
la salafiyyah ha hecho suyas estas mismas reivindicaciones, lo cual convierte a Ibn Taymiyyah en

una suerte de héroe medieval e inspirador intelectual para los salafis de todas las tendencias.

El altimo punto de nuestro trayecto se ubica en la Arabia del siglo XV1I1, pues fue en tales
coordenadas tempo-espaciales que hizo carrera el celebérrimo Muhammad bin Abdul-Wahab,
quizas el referente mas conocido de la salafiyyah, al punto que muchos académicos homologan

sin mayor sefia salafismo con wahabismo. Sobre esto ltimo, un paréntesis.

Empero, wahabismo y salafismo no son términos homologables (ademas de que el primero

es desaconsejable). Primero, los salafis consideran ofensivo que se les nombre wahabis, pues ellos
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son seguidores del Coran y la Sunnah tal y como fueron interpretados presuntamente por las tres
primeras generaciones; no son los seguidores de Abdul-Wahab (aunque lo consideren un hombre

sabio y piadoso).

Y segundo, lo que los academicos nombran wahabismo, fue un movimiento politico y
teoldgico circunscrito exclusivamente a Arabia y cuyos militantes se reconocian como
“unitaristas” (por resaltar la unicidad de Dios). Este movimiento tenia como objetivo “purificar”
el Islam en la Peninsula y tomar bajo su control las ciudades de La Meca y Medina

fundamentalmente, no exportar una revolucion teoldgica.

Entonces, retomando el hilo discursivo, Abdul-Wahab, quien consideraba que Arabia habia
olvidado el islam (y se encontraba como antes de la prédica de Mahoma), fue incluso mas severo
que Ibn Taymiyyah en la condena de todo lo que consideraba desviaciones o innovaciones (bid 'a)
del “correcto o verdadero islam” y en su apego absoluto a la unicidad y adoracion exclusiva de

Dios (taujid).

Fue asi como extendid, como nunca antes se habia hecho en la historia del sunismo, la
méaxima de Al-wald' wal bard', literalmente, “lealtad y repudio”, esto es, odiar y amar solamente
en nombre de Dios, asi como el takfir, que vendria a ser, salvando las distancias, el equivalente de

la excomunion para el catolicismo.

A los efectos practicos, esta doctrina tachaba, con enorme laxitud, de no musulmanes a todo
aquel que no cumpliera con los altos estandares (y peculiar interpretacion) pregonados por
Muhammad, y lo que es mas significativo, les daba a sus partidarios una licencia no solo para odiar
a otros musulmanes en nombre de Dios, sino ademas de combatirlos hasta que no retornasen al

Sirasal mustagim “el camino recto” (Lorenzo, 2020, pp. 590-591).
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En tal sentido, la otra gran novedad de Abdul-Wahab es que no redujo sus acciones a la mera
prédica (que, no obstante, fue muy intensa), sino que forjo a través del Pacto de al-Diriyyah (1744),
una alianza histérica con la Casa Saud (de quien toma su nombre el reino de Arabia Saudi), el cual,
en sintesis, establecia que el futuro Reino (establecido manu militari) estaria gobernado por la
Casa Saud, pero ideologicamente se conduciria por los ideales profesados por Abdul-Wahab

(Ibidem, p. 611).

Por ultimo, pero no menos importante, es que, si bien Abdul-Wahab no rompi6 nunca
oficialmente con la escuela hanbali, ciertamente abrié la puerta para que en un futuro sus
seguidores se desmarcaran de toda madhab, al expresar (agudizando la critica ya formulada por
Ibn Taymiyyah de no seguir pasivamente todos los lineamientos de la escuela en la que se milita)

que: “Disputaré al Hanafi...como al Maliki, al Sha’fi y a los Hanbalis.” (Medina, 2019, p. 75)

El Salafismo Moderno

En nuestra opinion, el salafismo como un movimiento moderno, transnacional y claramente
reconocible de otras tendencias musulmanas, solamente emerge en la segunda mitad del siglo XX.
Fue en 1954, cuando Nasser?® expulsé a los islamistas de la Hermandad Musulmana, lo que
detonaria este surgimiento, pues muchos de estos se exiliaron en Arabia Saudi (reino fundado en
1932). De esta estancia y la fecundacion mutua entre los tradicionalistas inspirados por Abdul
Wahab (muajidiin o “unitaristas”) y los islamistas inspirados por Sayyed Qutb?!, es que emergeria

el salafismo transnacional que tenemos hoy dia en el orbe.

20 Gamal Abdel Nasser, presidente de Egipto (1954-1970) y principal paladin del panarabismo y socialismo arabe en
la posguerra.

2L Sayyed Quth (1906-1966), figura principal de la Hermandad Musulmana en Egipto en las décadas del 50" y 607, es
hoy dia todavia, uno de los principales referentes del islamismo radical.
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Ahora bien, los islamdlogos suelen dividir al salafismo en varias subcorrientes: yihadista,
politico y quietista. En sentido general, todos los salafis comparten la idea de que el mejor modo
vida es el encarnado por las primeras tres generaciones de musulmanes. Empero, las subcorrientes

difieren en como extender este particular modo de vida.

Luego, antes de hablar de estas diferenciaciones, veamos lo que de comun tienen. El
salafismo se nos presenta, a primera vista, como un modelo ideal de fundamentalismo religioso
(Armstrong, 2004, pp. 4-11), esto es, se imagina como una ideologia autocontenida y pura,
inmarcesible al devenir del tiempo, receta universal a todos los problemas del mundo, verdad

incontestable y Unica.

De hecho, los salafis suelen repetirse que ellos son at-Ta’ifa al-Mansura, el “grupo
victorioso”, en alusion a un jadiz del profeta que reza: “Por El que tiene mi alma en Su Mano,
mi Ummah se dividira en 73 grupos: solo uno entrard en el Paraiso y 72 entraran en el
Infierno.” (Tirmidi, 2007, Vol. Il, p. 89) Naturalmente, los salafis insisten en que ellos son este

“pueblo elegido”.

Teoldgicamente, la salafiyyah se adscribe a la tendencia tradicionalista o textualista
(minoritaria en el sunismo) y juridicamente se desmarca de toda madhab (aunque se acercan
bastante a la escuela hanbali), pues denuncia el taglid como ilegitimo y reivindica la apertura del
iytihad como instrumento juridico, con lo cual marca distancias con respecto a la escuela del Imam

Ahmad.

El modo de vida salaf acusa un marcado holismo (que presume, en la cosmovision salafi, de
estar libre de toda influencia foranea), en el sentido de entender al islam como una totalidad capaz

de regular efectivamente todas las facetas de la vida humana, desde la vestimenta hasta la
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gastronomia. Implica, ante todo, el reconocimiento de un Gnico cuerpo legal-moral como legitimo,

la shariah; canon compilado en el Medioevo a partir del Coran y la Sunnah del Profeta.

Explicarlo en toda su extension seria una tarea imposible en virtud del limitado espacio del
que disponemos, pero a modo de ejemplo, la sha’riah establece que la homosexualidad es un
pecado, que las mujeres deben obediencia a los hombres, que al ladrdn se le deberia cortar la mano,

prohibe la ingestion de cualquier bebida alcohdlica o sustancia alucinégena, y un largo etcétera.

Por otra parte, un rasgo sumamente interesante con la salafiyyah es que, pese a auto
representarse como un movimiento revivalista y de rescate ancestral, arroja algunas anclas en la
misma modernidad racionalizadora que acusa de desviarse de la Revelacion divina. En este
sentido, su cuestionamiento de las jerarquias tradicionales y de la obediencia a las escuelas
juridicas, resulta perfectamente compatible con esa bdsqueda de autonomia individual que tan cara

resulta a la modernidad. El salafismo:

Se revela, de este modo, contra ciertas tradiciones en nombre de otra tradicion distinta, tenida
por mas valiosa. (...) Asi, la relacion del salafismo con la modernizacion resulta
extremadamente ambivalente y contradictoria. Pero, quiza... su atractivo resida
precisamente en esta capacidad para conjugar la sumision a la tradicion y a la autoridad con

una rebeldia parcial contra algunos de sus aspectos. (Castien, 2013, pp. 126-127)

Luego, si bien el salafismo puede considerarse una parte del sunismo, la escision entre
sunitas (término reservado para los seguidores del sunismo tradicional, asociados a alguna de las
cuatro madhab) y salafis esta justificada en virtud no solo de las caracteristicas doctrinales

distintivas, sino sobre todo por el fortisimo componente identitario que los define.
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Los salafis, en su arquetipo ideal, no solo insisten en seguir una estricta ortodoxia, sino
también una drastica ortopraxis; no basta con secundar las ideas consagradas en el Coran y la
Sunnah, hay que vivirlas, practicarlas y defenderlas en la cotidianidad. Esta imagen que tienen de

su movimiento es ciertamente una sefia profunda de su propia identidad.

No obstante, los salafis comunes (y en los capitulos correspondientes veremos cOmo operan
nuestros actores), como sucede con cualquier grupo humano, no estan libres de contradicciones,
ambigiiedades y “debilidades”, por lo que cada sujeto religioso mantiene sus respectivas distancias
con respecto al arquetipo. Maxime, cuando sabemos por Durkheim, que mientras mas severa es la

norma, mas grande es el grupo de infractores (Durkheim, 1987, pp. 85-90).

Otro rasgo distintivo de la salafiyyah es su profunda animadversion, no solo hacia lo que
perciben como desviaciones o innovaciones del “verdadero” islam, sino a grupos concretos, a los
que tachan de no musulmanes, especialmente chiitas, sufies y ahmadies. Buena parte de su
proselitismo tiene como piedra angular, precisamente, las denuncias a estos grupos, a los que no

suelen dar tregua.

Pasemos ahora, luego de este breve esbozo de similitudes generales, a subrayar las
diferencias internas dentro de la salafiyyah. El salafismo yihadista es, con mucho, la variante que
recibe mayor cobertura mediatica y académica. Es aquel que pretende imponer a través de la
violencia y el terror, el modo de vida salaf. Osama bin Laden, fundador de Al-Qaeda, seria su

ejemplo méas conspicuo.

Esta variante no solo se distingue por su radicalismo, sino por su cuestionamiento y ataques

a casi toda autoridad tradicional, incluyendo otros lideres salafis a los que tacha de corruptos o
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complices de gobiernos “no islamicos” o potencias occidentales. Basicamente todo aquel que no

respalde su estrategia de lucha, es tratado como traidor a la “causa de Dios”.

El salafismo politico, por su parte, se decanta por expandir el modo de vida salaf
pacificamente, a través de la competencia electoral y los rejuegos politicos. De esta forma,
estructuran un movimiento politico a través de partidos, sindicatos, asociaciones, clubes y grupos

de presion para acceder al poder y, a través de éste, transformar la sociedad.

El movimiento Despertar Islamico (movimiento con sede en Riad y bastante critico de la
politica exterior del Reino), seria un ejemplo de esta tendencia. Ninguna de estas dos subcorrientes,
vale decir, tiene presencia en México, de ahi que cuando hablamos de los salafis del CSM, lo

hacemos refiriéndonos exclusivamente a los seguidores de la tercera variante.

Esta Ultima es tildada, creemos que incorrectamente, como quietista, y pretende difundir el
modo de vida salaf mediante la predicacién pacifica, descartando tanto la violencia armada como
los rejuegos politicos como estrategias. Esta variante es llamada por nosotros “salafismo de
predicacion saudi”. La razon de ello estriba en que esta subcorriente ha sido fabricada y
promocionada por idedlogos afines a los intereses de la Corona saudi, y financiados con los

petroddlares de la misma.

Desde luego, no todos sus promotores son saudies, ni las relaciones entre todos los actores
con la Corona son siempre cordiales, pues existen tensiones y conflictos internos, pero
tendencialmente el Estado saudi ha tenido éxito histéricamente en cooptar o regular efectivamente

a los agentes discolos, atrayéndolos a su orbita de influencia (Castien, 2013, p. 145).

La primera caracteristica de este salafismo es su “apoliticismo”. El entrecomillado es

imprescindible, pues como sabe cualquier aprendiz de Ciencias Politicas, no se puede ser apolitico,
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como tampoco se puede ser amoral; el apoliticismo es una ficcion, una falsa auto representacion.
Lo que movimientos como este (o los Testigos de Jehova) denominan apoliticismo, no es otra cosa
que pasividad y apatia politicas, esto es, abstenerse de participar en las elecciones coadyuva a que

las corrientes politicas activas y militantes ganen las contiendas politicas.

A efectos practicos, la casi totalidad de los regimenes politicos, pero especialmente aquellos
de signo autoritario o controlados por una elite exclusivista, no solo prefieren ciudadanias
“apoliticas”, sino que en muchos casos las potencian. En el caso de las petromonarquias del Golfo,
este tipo de salafismo les resulta conveniente para la reproduccion del statu quo y como contrapeso
a otras corrientes percibidas como “peligrosas” para las oligarquias domésticas, como el islamismo

o los otros salafismos.

Actualmente, el salafismo de predicacion saudi ha sido, de cierta forma, domesticado por el
Estado de los Saud, logrando que los aires contestatarios y cuestionadores hacia las autoridades
tradicionales, no afecten al establishment religioso saudi, cuyo centro neuralgico es el “Consejo
de ‘Ulemas del Reino”, integrado por figuras de renombre internacional (algunos ya fallecidos)

como el sheij Rabi’ bin Hadi al-Madjali, el sheij al-Albani o el Gran Mufti Bin Ba’az.

De tal forma, este salafismo dirige sus esfuerzos y su prédica a alcanzar la “perfeccion”
individual en la préactica religiosa de los musulmanes, dejando a los politicos y estadistas, las
riendas de la res publica. Semejante actitud ha sido, desde luego, diana de incontables invectivas

y criticas. Como sefiala un experto en la materia, las investidas son de esta indole:

Se puede tachar entonces a estos ulemas quietistas de «ulemas de la corte», ‘ulama’ al balat,
o0 incluso mofarse de ellos por concentrar toda su atencién en discusiones detallistas sobre

pureza ritual, desentendiéndose de otras méas acuciantes. El apelativo burlon de «ulemas de
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la menstruacion y del puerperio», ‘ulama al ha’id wa an nafas, resulta aqui de lo mas

significativo. (Ibidem, pp. 145-146)

Desde luego, en su translocalizacion desde el “Cinturén Coranico” hacia América Latina,
este salafismo adquiere caracteristicas propias, matices y perfiles que se ajustan y redefinen en los
nuevos escenarios, identidades e ideales que se resignifican y apropian de manera diferencial,
como diferentes son los contextos en que les toca operar, tanto en el plano institucional como

individual.

Empero, sobre estos mimetismos y rupturas, sobre estas matizaciones, hibridaciones y
reformulaciones, haremos referencia in extenso en los préximos capitulos. De esta forma
concluimos esta aproximacion o introduccion a la salafiyyah, como condicién indispensable para

los andlisis posteriores.
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Capitulo I11. El Centro Salafi de México y el Campo Religioso Musulman en la Ciudad de

Meéxico: Génesis, Estructura y Evolucién

Te recuerdan que te han favorecido al
abrazar el islam. Di: jNo crean que me han
hecho un favor al convertirse al islam! Es
Dios quien les ha hecho un favor al guiarlos

hacia el islam.

Coran, 49:17

Este capitulo tiene dos objetivos primarios, ambos estrechamente vinculados. Lo primero

que nos proponemos es examinar la diversidad y las interrelaciones de las organizaciones
musulmanas establecidas en Ciudad de México desde la década de los 80°. Y segundo, queremos
explicar los origenes, evolucion y dindmicas institucionales del CSM (2003-2020). Ambos

objetivos, por demas, seran respondidos desde una mirada diacrénica y relacional.

Trazar un mapa del campo religioso musulman en CDMX donde situar al CSM, resulta de
vital importancia para comprender a este actor institucional, pues ciertamente este no surge por
generacion espontanea, sino que sus origenes y desarrollo estan correlacionados y se han visto

afectados por el panorama més amplio del campo religioso glocal.

Asi mismo, como no se trata de un ente aislado y autocontenido, amén de las imagenes
comunes, fruto de los conflictos y tensiones en el campo, glocalizarlo en sus interrelaciones
multiples es tarea imprescindible para comprenderlo en su dimension mas integral, esto es, como

actor situado.

Presencia del Islam en México
Hablar de la presencia del Islam en México, requiere hacer un distincion obligada. Y es que

podemos hablar de dos etapas en la misma, con caracteristicas distintivas; una primera, que abarca
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la mayor parte de su (pre)historia, desde inicios del siglo XVI hasta la década del 70’ del pasado

siglo, y la otra, que va desde la década del 80’ hasta el presente.

Lo distintivo de la primera etapa (que a su vez, puede ser escindida) es que la presencia del
Islam no tiene visibilidad publica en la sociedad mexicana, a diferencia de la segunda, donde

gradualmente la va ganando a través de la institucionalizacion. Ahondemos mas al respecto.

Segun el historiador Hernan Taboada (2010), no debemos dar ningln crédito a las leyendas
que prefiguran una presencia islamica precolombina en las Américas (p. 18): naturalmente,
suscribimos al 100% este planteamiento. Luego, el Islam se introduce en Ameérica Latina (México
no seria una excepcion) en el periodo colonial a través de la entrada de criptomusulmanes?? y

esclavos que profesaban la fe de Mahoma (idem).

Empero, por las propias condiciones socio-politicas de los virreinatos y capitanias
coloniales, donde el catolicismo era la religion oficial y unica permitida, estos muslimes (como
gusta llamarlos el historiador citado), ahi cuando pudieron practicar a titulo personal y privado el
islam, jamas pudieron exteriorizarlo en la palestra publica ni organizarse comunitariamente (salvo

alguna excepcion en Brasil), ni construir mezquitas o musalah.

Luego, incluso en tal caso, no debe exagerarse la presencia de musulmanes en México; se
trataria siempre de una exigua y desarticulada minoria religiosa a la sombra del poder colonial,
obligada por las circunstancias a ocultar o disimular su fe (principio conocido como tagiyyah) y
que, en muchos casos, terminaria perdiéndola con el transcurrir del tiempo. En la segunda mitad

del siglo XIX y la primera del siglo XX, ya con un México independiente, el Islam comienza a

2 El criptomusulméan es aquél musulmin que para proteger su vida e integridad, se “convierte” nominal y
publicamente al catolicismo, pero en privado continia creyendo y practicando su fe original.
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entrar de otra forma en México; en oleadas migratorias provenientes del Medio Oriente amplio?®,

especialmente de lo que hoy dia es el Libano.

Es asi como se asientan en el pais inmigrantes procedentes del otrora Imperio Otomano, a
los que se solian homogenizar como “turcos”, “arabes” o “libaneses”. Se estima que en el periodo
comprendido entre 1895 y 1960 ingresaron al pais unos 37.500 individuos (Alfaro-Velcamp, 2011,

como se citd en Medina, 2018b, p. 10), en su inmensa mayoria hombres cristianos, pues apenas se

contabilizaron hasta 1950, unos 399 musulmanes (al menos declarados) (Zeraoui, 2011, p. 339).

Luego, vemos repetirse aqui, para casi todos los casos, el viejo patron de ocultamiento y
abandono de la fe de la etapa colonial, pues las presiones y circunstancias continuaron siendo

hostiles:

De los arabes que llegaron siendo musulmanes se ha concluido que tras un proceso de
ocultacién de su fe debido a los constantes ataques estereotipados como aludir que los
varones eran poligamos o que les gustaba vivir con lujos; terminaron por asimilarse a la
sociedad mexicana, de tal forma que abandonaron su fe isldmica y con ello las siguientes

generaciones profesarian el catolicismo. (Medina, 2018b, p. 10)

No seria sino hasta las postrimerias de la pasada centuria que esta dilatada etapa seria
rebasada. En esta segunda etapa (que se extiende hasta el presente) el Islam cobraria visibilidad
publica, surgen las primeras organizaciones musulmanas, grupos proselitistas, y el nimero de
conversos se hace una realidad palpable, de cuyo crecimiento dan fe los Gltimos censos realizados

en el pais. A continuacion haremos breve referencia a esta segunda etapa fuera de la capital, esto

23 Por Medio Oriente amplio debemos entender una franja geografico-cultural continua que abarca una veintena de
paises de tradicién musulmana, desde Marruecos hasta Afganistan.
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es, en el resto del pais (a través de dos de sus comunidades méas importantes), para luego retomar

con nuestro interés principal, esto es, la presencia musulmana en la Ciudad de México.

Una de las primeras comunidades musulmanas que se conformaron en el pais, fue el grupo
de La Laguna, Coahuila, el cual goza del singular mérito de haber construido la primera mezquita

de México: Suraya, inaugurada el 22 de noviembre de 1989 (Zeraoui, 2011, p. 349).

Este grupo ha estado adscrito desde sus origenes en los 80’ al Chiismo (en su version
duodedecimana, esto es, la religion oficial de Irdn) al calor de la Revolucién Islamica de Iran, y ha
estado integrado fundamentalmente por libaneses o descendientes de estos. No obstante, es una
comunidad que histéricamente no ha estado interesada en el proselitismo, y la tercera generacion
de descendientes no muestra mucho interés por el islam, por lo que sus nimeros van en picada

(Garcia, 2020, pp. 57-65).

Por otra parte, el Islam tuvo su gran momento de fama en Chiapas cuando en una comunidad
indigena, los chamulas, se dio un inusitado proceso de conversidn en cadena; en un lapso de meses
maés de 300 personas declararon la shahadah. El entusiasmo fue tal, que hasta le escribieron una
carta al Subcomandante Marcos (ahora Galeano), invitandole al islam pues: “La lucha por la
liberacion de los pueblos debe hacerse bajo la bandera del islam transformador, siguiendo el
a2,

mensaje revelado que nos trajo Mahoma, el altimo de los profetas, el libertador de la humanida

(Rojas, 2019)

La comunidad surgio a partir del proselitismo (desde mediados de los 90”) impulsado por un
grupo de espafioles adscritos al Movimiento Murabitum Mundial (MMM), grupo sufi de signo

conservador. Para 1998, la comunidad, asentada en la periferia de San Cristobal de las Casas, ya

24 El EZLN jamas contest la misiva.
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contaba con una mezquita (llamada Al-Kauzar, la més grande del pais), una carpinteria, un taller

de costura, un restaurante y una escuela (Cafas, 2006, pp. 72-73).

Desde entonces el numero de conversos ha aumentado, pero también lo han hecho las
tensiones y conflictos internos, provocando varias escisiones del grupo original. Hoy dia hay pues,
presencia en Chiapas de varias comunidades adscritas a diferentes corrientes: sunismo, sufismo,

ahmadiyya (Garcia, 2020, p. 50).

Estos son dos ejemplos relevantes de como el islam ha logrado asentarse en territorio
nacional, aunque a través de trayectorias y apropiaciones diferenciadas, pues en las
relocalizaciones inciden multiples factores que modulan los anclajes ideoldgicos en sus respectivos
contextos. Las seleccionamos también, porque en sentido estricto, son dos de las Unicas tres
comunidades del pais (de la tercera hablaremos més adelante) que tienen mezquitas (Ibidem, p.

27), a diferencia del resto, que tienen solamente musalah.

Naturalmente, ademas de este par de ejemplos que hemos presentado, comunidades
musulmanes han arraigado en otros puntos de la geografia mexicana, logrando institucionalizarse,
hacer dawah y proyectarse en la red de redes. Es el caso del Centro Islamico del Norte, en
Monterrey (Garcia, 2020), la Comunidad Musulmana Ahmadia (Leyva, 2020, p. 76) en Mérida o

Islam Guadalajara en Jalisco (Medina, 2014).

Por demaés, también es valido reconocer que, estas organizaciones o comunidades, no agotan
la presencia del islam en territorio nacional, pues pequefios grupos e individuos dispersos
profesando esta fe, existen por todo el pais, desde Veracruz hasta Tijuana. Y es que, como afirmé

Garcia (2020): “el Islam gana adeptos cada dia”. (p. 28)
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El Islam en la Capital Mexicana

Ciudad de México, cuidad global, concentra, por obvias razones (de las que, no obstante,
haremos referencia in extenso en el proximo capitulo) la mayor cantidad y diversidad de
musulmanes de todo el pais. La segunda etapa de la presencia isldmica en México, ha estado aqui

particularmente marcada por la presencia de los cuerpos diplomaticos de Estados musulmanes.

En efecto, el primer espacio musulman creado en la CDMX para realizar la liturgia islamica
los viernes, seria el Ilamado Club Egipcio, un local rentado por la embajada de este pais en México,
gue comenzd a funcionar en 1984. No obstante, este espacio fue disefiado originalmente por y para
los musulmanes de los cuerpos diplomaticos de Estados islamicos, a los que se sumaban
habitualmente otros extranjeros y descendientes, y sélo tardiamente, algunos mexicanos conversos

(Castro, 2012, p. 44).

Por problemas econémicos (una constante en la historia reciente del Islam en México), a los
pocos afios las actividades se trasladan a las dependencias de la embajada de Pakistan, pero
solamente funcionaba los viernes y no existia una comunidad permanente y estable. Por demas, ya
inicios de los 90’ no eran infrecuentes fricciones entre extranjeros y nacionales (en Cuba se dieron
problemas similares), pues los primeros no trataban como iguales a los segundos (Weston, O.,
comunicacion personal, 26 de diciembre de 2020), lo cual serviria de pabulo para que se originara

una organizacion mas inclusiva a posteriori.

Mas, antes de explicar esos desarrollos, y respetando el orden cronologico, corresponde el
momento de referirnos a la incursion del sufismo en México. Provenientes de EE.UU, un grupo

de sufies de la Orden Halveti Yerrahi (cuyas raices estan en Turquia) encabezada por el Sheij Nur,
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se decide a fundar en la CDMX una “filial” de la organizacion, logrando establecerse en la colonia

Roma (Hernandez, 2009, pp. 48-53).

Lo maés interesante con este grupo, que creceria con el tiempo y se registraria como
asociacion religiosa ante el Estado en 1994, es que tras la muerte del Sheij Nur en 1995, fue
sustituido (hasta la fecha) por una Sheija, Amina Teslima (Ibidem, p. 55), siendo el Unico caso

registrado en el pais.

Esta comunidad se caracteriza por seguir una linea de interpretacion flexible (lejos de la
rigida ortodoxia salafi) y una vision moderada, tolerante y ecuménica para con el resto de las
religiones, por lo que histéricamente ha tendido puentes con otras comunidades. De hecho, la
Sheija es miembro fundadora del Consejo Interreligioso de México y del grupo interreligioso

Tradiciones en Armonia (Meza, 2018).

Ahora, retomando el hilo que habiamos dejado suelto, en relacién con los espacios
administrados por los cuerpos diplomaticos asentados en la capital, una figura en particular daria
un impulso extraordinario al Islam en el pais en general y CDMX en particular: Omar Weston.
Para que se tenga una idea de la magnitud de la que estamos hablando, baste decir que la
Universidad de Georgetown lo consider6 en 2009 uno de los 500 musulmanes mas influyentes del

mundo (Esposito y Kalin, 2009, como se cit6 en Castro, 2012, p. 45).

Weston, de origen britanico pero criado en México, se convirtid al islam (sunismo hanafi)
en EE.UU en 1989 y retorno al pais ese mismo afio (Zeraoui, 2011, p. 341). Al llegar, se integrd
al Club Egipcio, donde intenté desarrollar un espacio mas inclusivo, generar una comunidad
estable que no se limitara a los viernes, y dar a conocer el islam. Sin embargo tuvo poco éxito en

esta empresa (Hernandez, 2009, pp. 55-56).
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Fue entonces que viajo a Arabia Saudi para estudiar en la Universidad Islamica de Medina
lengua arabe y ciencias islamicas (1991-1994). La estadia lo marcaria profundamente, y volveria
movilizado al sunismo hanbali, la escuela més cercana al salafismo de predicacion saudi (Weston,

0., comunicacion personal, 26 de diciembre de 2020)

Weston cred ese mismo afio una oficina de difusién islamica en la ciudad y al afio siguiente,
1995, fundaria en la colonia del Valle la que probablemente fue (al menos en los 90°) la
organizacion musulmana mejor organizada, visible y proselitista del pais en su etapa dorada: el
Centro Cultural Islamico de México (CCIM), registrado como asociacion civil (Castro, 2012, p.

45). La labor desarrollada en sus primeros afos fue febril y altamente productiva:

Weston impulso la difusion del Islam a través de la reparticion de folletos y libros gratuitos
en pleno Zdbcalo de la Ciudad de México y editd una revista de caracter gratuito llamada
“Islam en tu idioma”. Consolidd las redes de contactos tanto en paises de Medio Oriente
como Arabia Saudita, y en paises de América Latina, como Argentina, lo que le permitié

gestionar el apoyo para traer material con contenido islamico en espafriol. (idem)

Es precisamente de este movimiento e institucién que saldria la membresia original del CSM,
incluyendo a su lider, Muhammad al-Meksiki. También es importante destacar que el CCIM
también se esforzd por desarrollar una red nacional isldmica, realizando visitas a varios estados
del pais, contactando con musulmanes aislados y comunidades incipientes, en aras de estrechar

vinculos y facilitar materiales para el estudio y difusion del Islam en donde fuese factible.

Segun Weston, para no enemistarse con los antiguos anfitriones, la comunidad continu6

rezando en masa los viernes en las dependencias de la embajada pakistani, pero el resto de la
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semana las actividades se realizaban en el CCIM, incluyendo clases de arabe y recitacion coranica

(Zeraoui, 2011, p. 341).

Con el arribo en 1996 de un nuevo embajador saudi, Hasan Nader, quien desde el inicio se
involucré fuertemente en los asuntos de la comunidad musulmana en México y tenia en mente la
idea de construir una gran mezquita en el pais, Weston cont6 con un importante aliado para sus
planes. Con financiacion de petroddlares (y otros donativos) el CCIM comienza a rentar desde
1998 un local méas grande en Polanco, donde lograron que se trasladara incluso el rezo de los

viernes, pese al descontento de la embajada de Pakistan (Ibidem, p. 342).

No obstante, la luna de miel entre los principales actores del incipiente campo religioso
musulman en la Ciudad comenzo a amargarse cuando el Imam Said Louhabi (de origen marroqui),
propuso e insistié en la necesidad de que la comunidad contara definitivamente con un espacio ad
hoc para sus actividades, esto es, una mezquita, pues las musalah quedaban chiquitas y no eran el

ideal (Louhabi, S., comunicacion personal, 8 de enero de 2021).

La idea tuvo casi de inmediato una gran acogida entre practicamente todos los musulmanes
que estaban involucrados con las actividades del CCIM. Sin embargo, los primeros resquemores
asomaron cuando hubo de establecerse quien fungiria como tesorero para la recepcion de todos los

donativos y recaudaciones para tal fin.

Fue entonces que se decidid crear una persona juridica que fungiera de tesorera, creandose
asi en 2001 el Centro Educativo de la Comunidad Musulmana (CECM) (Hernandez, 2015, p. 93).
En un inicio esta persona juridica no tenia otra funcién que su cometido original; ni siquiera

contaba con una locacion propia.
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Empero, cuando Weston propuso construir la mezquita no en la CDMX por los elevados
costos que implicaria, sino en Tequesquitengo, Morelos (con un terreno facilitado por un converso)
se produjo un verdadero cisma en la novel comunidad, pues muchos miembros (especialmente los
que mas dinero habian dado, como diplomaticos y residentes extranjeros) sospechaban de las
intenciones de Weston y querian que su dinero se invirtiera en una mezquita capitalina (pues ahi

residian) (Ismu, F., comunicacion personal, 23 de enero de 2021).

El CECM estableci6 entonces una musalah provisional en la colonia Anzures, muy cerca de
la zona de las embajadas musulmanas, con ayuda de un donante indo-pakistani, Niaz Siddiqui
(Méndez y Tovar, 2016, p. 32). Todo parece indicar que los diplomaticos y extranjeros fueron los
principales opositores a la idea de Weston, pues cuando se decide crear una mesa directiva para
administrar la nueva musalah y el proyecto de la construccidn de la mezquita, solo uno de los siete

miembros era nacional (Castro, 2012, p. 47).

Para 2010 quedo claro que, el ansiado proyecto de construir la primera mezquita capitalina,
habia fracaso. Al parecer la empresa naufragé por negocios turbios con respecto a la financiacion,
pero los entrevistados son muy reticentes a dialogar al respecto. Weston descarga casi toda la culpa
de este fiasco en la figura del embajador saudi?® (Weston, O., comunicacion personal, 26 de
diciembre de 2020). Entonces, en vista a tales hechos, la mesa directiva del CECM decide
reacomodar y reinvertir sus fondos en la musalah de Anzures, logrando convertirla, hasta la fecha,

en el principal polo musulman de CDMX, por el nimero de sus fieles, proyeccién y visibilidad:

Las instalaciones se encuentran abiertas los lunes, miércoles, jueves, viernes y sabado para

la realizacion de la oracion y la jutba de los viernes. Asimismo se dan clases de arabe y de

% Es justo decir que la embajada de Arabia Saudi se negd rotundamente a concedernos ninguna entrevista.
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tajwid y pueden encontrarse musulmanes procedentes de diversas regiones como Paquistan,
Arabia Saudita, Siria, Libano, Marruecos, Egipto, Argelia y otros paises, ademas de un gran

numero de conversos mexicanos. (Mendez y Tovar, 2016, p. 33)

Por su parte, Weston si logrd, no sin afrontar multiples trabas y obstaculos, la construccién
de su mezquita en Morelos; tercera y ultima construida en el pais. Lo hizo a través de financiacion
privada, especialmente, gracias a un generoso donativo de un particular kuwaiti (Weston, O.,
comunicacion personal, 26 de diciembre de 2020). La inauguracion de la mezquita Dar as-Salam
se produjo en 2003. No obstante, la idea de Weston era convertir el lugar en algo mas que una

mezquita. Asi, por estas fechas:

...se mudo con toda su familia a Tequesquitengo, donde comprd un terreno adjunto a la
mezquita, y construy6 un pequeno hotel [“Hotel Teques Inn”], de cuyas ganancias solventa
en gran medida los gastos de la mezquita. También cre6 la asociacion Viva Halal, la cual
certifica productos islamicamente permitidos y promueve cursos online sobre Islam de
caracter gratuito y abierto a todo publico. Actualmente apoya proyectos de reforestacion en

el area de Tequesquitengo. (Castro, 2012, p. 48)

Ahora, ya desde el 2001, mucho antes del traslado definitivo de Weston a Morelos (quien
desde esa fecha se habia decepcionado y distanciado bastante de los asuntos de la comunidad
capitalina) parte de la comunidad comenzé a rentar un local (como musalah) en la colonia San

Juan de Aragén, en aras de mantener vivo el proyecto original del CCIM.

Al frente de esta musalah quedé Muhammad al-Meksiki, todavia formalmente bajo el manto
de Weston, pero de facto autbnomo. Empero, el transcurrir de los meses vio crecer las tensiones y

conflictos tanto a lo interno de la nueva musalah como en relacion al CECM, en un tipico
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enfrentamiento entorno al capital religioso de este campo. Ambas instituciones competieron pues
por la mayor visibilidad, por tener el mayor numero de participantes, la mayor fuente de
financiamiento y la mayor legitimidad: “se vivieron muchos momentos desagradables en esos

afios”?® (Ismu, F., comunicacion personal, 23 de enero de 2021).

Para 2003 la competicién habia concluido formalmente (entre las instituciones antes
descritas, no asi entre los actores sociales): la musalah que dirigia al-Meksiki se vio obligada a
cerrar (Hernandez, 2009, p. 58). EI CECM aun hoy dia, acapara la mayor cantidad de participantes,
recibe el mayor volumen de donativos y es la institucion islamica mas visible del campo religioso

musulman capitalino.

No obstante, la lucha por la legitimidad no fue dada jamés por perdida: el futuro director del
CSM insistié en que el CECM estaba contaminado de innovaciones (penetrado por el sufismo).
Seria precisamente esta ofensiva la plataforma sobre la que se justificaria la emergencia del CSM,
mas, este particular sera explicado con mayor detalle posteriormente. Concluyamos pues, el

examen del campo religioso musulman.

En 2006 Omar Weston intent0 resucitar sus viejos proyectos en CDMX, razén por lo cual
funda la oficina “Dawah Amigo”. Esta oficina, justo es decir, nunca fungié como musalah, pues
su director creia que de esta forma evitaba afiadir mas fricciones en el campo religioso (aunque a
la postre resultd que tales deseos fueron infructuosos). Weston se contentd entonces con disefiar

un espacio para dar a conocer e invitar al islam, una de las funciones mas exitosas del CCIM.

% Aunque Fitra Ismu nos narré par de anécdotas al respecto, nos solicité amablemente que no fueran publicadas en
esta investigacion, asi que cumpliremos su peticién.
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Sin embargo, este proyecto tuvo una corta vida; en 2008 se vio obligado a cerrar por falta de
recursos (el local desde que se operaba era rentado) (Garcia, 2015, p. 95), lo cual marcaria
definitivamente el fin del CCIM en la CDMX. Mas, en este mismo periodo abre en la colonia de
San Juan de Aragon el Instituto de Lengua y Cultura Arabe al-Hikmah, construido por la familia
Rojas (mexicanos conversos), dirigido por Isa Rojas, quien completd estudios islamicos y de

lengua arabe en la Universidad Islamica de Medina (Castro, 2012, p. 49).

El Instituto, sobre todo en sus inicios, no estaba concebido que funcionara como lugar de
rezo, sino como espacio para dar cursos de idioma y cultura arabe, asi como clases de tafsir
(interpretacion coranica) y ensefianzas sobre el islam. De hecho, Isa Rojas solia oficiar como imam
en el CECM, aunque esto generd siempre fricciones con los lideres de esta institucion (idem).
Finalmente, en 2015 Isa Rojas decidié comenzar a dar los sermones del viernes en su Instituto,
reconvertido desde entonces en otra musalah mas del escenario capitalino (Méndez y Tovar, 2016,

p. 36).

Luego, solo resta mencionar una Gltima comunidad del campo: la chiita. El chiismo
duodecimano esta representado en el escenario capitalino por el Centro Ahlul Bait, la Asociacion
Mexicana de Mujeres Musulmanas y el Centro Amir al-Muminin, los dos primeros fundados en
2012 y el ultimo posteriormente. Estos grupos podrian considerarse un particular subcampo (con

conexiones translocales) dentro del campo religioso capitalino.

Se trata de una comunidad que ha sufrido también fracturas y conflictos internos, pero que
ha logrado mantener un calendario de actividades a lo largo del afio, establecer vinculos con otros

grupos nacionales, especialmente con la comunidad de La Laguna, y que ha estado apoyada por la
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embajada irani (como suele ser el caso de muchas comunidades chiitas en el mundo) (Leyva, 2020,

pp. 99-102).

Por ultimo, repasemos los censos del INEGI. El primer censo que registra al islam como
segmento religioso en las estadisticas oficiales seria el del afio 2000, donde 1421 personas se
declararon musulmanes (2005). Para el censo de 2010 esta cifra aumenta hasta alcanzar las 3760
almas (2011). Y en este ultimo censo (2020), se duplica con creces, para alcanzar 7982 individuos.
CDMX, por su parte, reine la mayor diversidad y cantidad de musulmanes del pais

(aproximadamente 1 de cada 3)

No obstante, lo cierto es que los censos del INEGI han sido criticados por varios expertos
como Elio Masferrer e Ivan Franco (Chavez, 2019), por no reflejar adecuadamente la diversidad
religiosa del pais que, en el caso especifico del islam, por ejemplo, no muestra la pluralidad de

corrientes internas con asiento en territorio nacional.

Por otra parte, Samantha Leyva confeccioné (2020, p. 76) en su tesis doctoral, un recuadro
que muestra las principales organizaciones musulmanas en el pais?’ (con sus respectivas
orientaciones teoldgicas), que constituye un adecuado resumen del repaso arriba realizado y un
buen auxilio para ordenar tal proliferacion (esta tabla la hemos ampliado y actualizado a través del

método netnografico, por lo que solo incluye comunidades existentes en el presente?®):

27 Justo es decir que ya Medina (2014, pp. 52-53) en su tesis de maestria habia confeccionado una tabla similar con
los datos a su disposicion entonces.

28 La informacion para la actualizacién y ampliacién de la tabla fue rastreada en internet. A continuacién sefialamos
las fuentes: Chaparro y Salas (2013); Mundoislam (2019); Centro Islamico Unido de Sonora-CIUS [Pagina de
Facebook]; Rubio (2019); San Martin (2016); Millan (2021); Centro Islamico de Puebla [Péagina de Facebook];
Musulmanes de Querétaro [Pagina de Facebook]; Islam Veracruz [Blog Digital].

111



Tabla 1

Principales comunidades musulmanas de México

Estado Linea de Nombre de la Observaciones
interpretacion asociacion,
del Islam representacion o centro
CDMX- Sunna Centro Cultural Isldmico | Dirigido por Omar Weston.
Morelos de México (CCIM) Tiene una mezquita y maneja
varios proyectos religiosos y
economicos
CDMX Sunna Centro Educativo de la | Comunidad méas grande del
Comunidad Musulmana | espacio  capitalino.  Esta
(CECM) integrada tanto por
extranjeros como por
nacionales.
CDMX Salafi Centro Salafi de Meéxico | Principal referente  del
(CSM) salafismo en el pais y primero
de su tipo en Latinoamérica
CDMX Sunna Instituto al Hikmah Musalah administrada por la

familia Rojas, enfocada en la

difusion cultural y religiosa
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CDMX Sufi Orden Halveti Yerrahi Agrupacion sufi dirigida por
la Sheija Amina Teslima
CDMX Shia’ah Centro Ahlul Bait, Centro | Comunidades chiitas  del
Amir al-Muminin, | espacio capitalino, apoyadas
Asociacion Mexicana de | por la embajada de Iran
Mujeres Islamicas
Querétaro Sunna Musulmanes de Querétaro | Pequefia comunidad asentada
en Santiago de Querétaro
Coahuila Shia’ah Comunidad Musulmana | Grupo chiita de origen
de Torreon (La Laguna) libanés.  Construyeron la
primera mezquita del pais
Chihuahua Sunna Comunidad de la frontera | Grupo sunita que radica en
norte Ciudad Juérez
Nuevo Ledn Sunna Centro Isldmico del Norte | Una de las comunidades mas
(CIN) antiguas y consolidadas del
norte del pais
Jalisco Sunna Islam Guadalajara Principal grupo sunita de
Guadalajara
Chiapas Sufi Comunidad Islamica de | Forma parte del Movimiento

México (CEM)

Murabitum Mundial (MMM)
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Chiapas Sunna Colonia La Hormiga Comunidad sunita surgida de

la CEM
Chiapas Sunna Comunidad de la mezquita | Esta comunidad sunita esta
Taharah dirigida por un imam sirio
Veracruz Sunna Islam Veracruz Principal comunidad  del

estado de Veracruz

Veracruz Sunna Musalah de Cérdoba Pequefia  comunidad  del

municipio de Cordoba

Puebla Sunna Centro Isldmico de Puebla | Comunidad compuesta
mayoritariamente por
hombres  inmigrantes vy
mujeres mexicanas casadas

con estos

Hidalgo Sunna Islam Hidalgo Comunidad de tendencia

hanbali asentada en el Valle

del Mezquital
Yucatan (con | Ahmadi Comunidad Musulmana | Forma parte del movimiento
filiales en Ahmadia internacional de la corriente
CDMX y ahmadia

Chiapas)
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Aguascalientes | Sunna Centro Islamico  de | También conocidos como

Aguascalientes Masjid | comunidad Ahl Us Sunna

Omar (Gente de la Sunna)
Baja Sunna Masyid al Islam Comunidad que se caracteriza
California por tener presencia temporal

de migrantes

Baja Sunna Centro Islamico de Baja | Principal comunidad
California California Masjid Omar musulmana de Tijuana (como
peculiaridad, tiene un
importante grupo de haitianos
radicados en Meéxico vy

movilizados al islam)

Sonora Sunna Centro Islamico Unido de | Comunidad musulmana
Sonora integrada tanto por
movilizados mexicanos al

islam como por extranjeros

Ahora bien, las comunidades musulmanas de México, muchas de ellas con décadas de
fundadas, han experimentado, como es natural, con mayor o menor medida, trasformaciones

sustanciales en sus orientaciones y proyecciones (asi como sus integrantes, a titulo individual).

Y es que la poblacion musulmana, bajo el impacto de la modernidad liquida y la

globalizacién, esta actualmente atravesada por la tension entre procesos de institucionalizacién y
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desinstitucionalizacion, por las logicas del consumo espiritual y cultural (que muchas veces se
confunden entre si) y por la constante redefinicién o acentuacion de sus identidades en general y

del ser musulméan en particular, procesos que en esencia, hunca acaban.

Es solo bajo este impacto que se comprenden las trayectorias de los actores sociales. Y es
asi como vemos comunidades que han abandonado o disminuido (con el recambio generacional)
su adscripcion e identidad religiosa musulmana (como esta sucediendo en La Laguna), que se
movilizan de una corriente a otra (como la comunidad de la colonia La Hormiga) o que
“radicalizan” su postura en favor de una mayor ortodoxia, como sucedi6 con una parte del CCIM

que paso a integrar el CSM.

El Centro Salafi de México

Antecedentes y Detonadores de la Emergencia Salafi

El afio 2001 fue un parteaguas en la historia del campo religioso musulman capitalino. Por
una parte, en ese afio se produce la ruptura definitiva entre el CCIM y CECM, cuando se establecen
en locaciones distintas, y Omar Weston comienza a concentrar casi todos sus esfuerzos en fundar

su propia mezquita en Morelos.

Por la otra, el 11 de septiembre de 2001 fue una fecha histérica, con un impacto global. Los
atentados terroristas en New York, y la subsecuente campafia mediatica y guerra contra el
terrorismo orquestada por EE.UU, afectd no s6lo al propio EE.UU y Medio Oriente, sino a paises
de todo el mundo, incluido México. Ya veremos como la interseccion de tales influencias (de

manera glocal) afecté el curso de los acontecimientos que desembocaron en la fundacion del CSM.

Ya para el afio 2001, Muhammad al-Meksiki era el subdirector del CCIM, esto es, el

principal lugarteniente de Weston en CDMX; un lugar que se habia ganado por su intensa
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militancia y constancia en las actividades patrocinadas por el Centro. Luego, cuando Weston se
decide a priorizar la fundacion de la futura mezquita Dar as-Salam en Tequesquitengo y se aleja
(decepcionado por los ultimos acontecimientos) de los asuntos capitalinos, se genera un vacio de

poder en la CCIM, el cual seria ocupado de manera inexorable por la figura de al-Meksiki.

Es asi como surge, a finales de ese afio, la musalah de Aragdn, administrada por Muhammad
y cuya: “intencidn consistia en rescatar las funciones del CCIM ante la partida de Omar Weston a
Tequesquitengo, informar sobre los avances de la mezquita Dar as-Salam en dicha ciudad, repartir

material bibliografico y mejorar la practica del din, la religion.” (Hernandez, 2009, pp. 57-58)

Ya mencionamos anteriormente que este espacio entro en franca competencia con el CECM,
lo cual genero6 tensiones tanto inter como intracomunitarias; se estaba disputando el liderazgo del
sunismo en la capital. Nuestra hipdtesis particular es que este mismo proceso generaria, aunado a
los acontecimientos globales, la paulatina radicalizacion de al-Meksiki y una parte de la
comunidad adscrita al CCIM, que terminaria desembocando en la movilizacién al salafismo. Nos

explicamos.

Segun testimonio del propio Muhammad, por esas fechas (2001-2002) se vivieron en el pais

episodios de islamofobia y discriminacion religiosa, tanto a nivel social como politico:

Muchos pasaban y nos miraban con mala cara akhi?®...como si fuéramos terroristas, como
si fuéramos una amenaza...se fijaban en la barba y ya alli... vaya a saber qué cosas les
pasaban por la cabeza, pero no eran buenas eh... Akhi en este pais a nosotros llegaron a

espiarnos, llegaron a mandar gente, no sé si para congraciarse con el FBI o la CIA...para ver

25 Akhi es una expresion de uso comun entre los musulmanes (especialmente entre los conversos) para tratarse entre
si. Significa “mi hermano” en arabe. Ukhti seria a su vez, “mi hermana”.
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que haciamos...pero sabes que... Allahu Akbar®, jamas vieron nada raro, porque el din de
Allah es promover la virtud y suprimir el vicio, y nuestro din es de paz, no de terrorismo.
Nosotros condenamos siempre el terrorismo, en todas sus formas... (Ruiz al-Meksiki, M.,

comunicacion personal, 17 de octubre de 2020)

En una atmasfera tan enrarecida por estos resquemores y discriminaciones, dificilmente las
identidades y los compromisos religiosos permanezcan inmutables, maxime, cuando se ven
bombardeados por multiples medios y vias (los medios masivos de comunicacion especialmente).
Antes bien, es posible que se oculten, que se moderen, o por el contrario, que se envalentonen y
radicalicen buscando responder de manera sistematica ante una situacion hostil, lo cual a su vez

refuerza los vinculos con quienes piensan y actGan en sintonia ideoldgica.

Sospechamos que la comunidad musulmana que se daba cita en la musalah de Aragon sufrid,
en tal coyuntura, las tensiones de este proceso. De hecho, el propio al-Meksiki recuerda que en esa
etapa hubo muchos que, segun sus palabras, “abandonaron el barco”, para integrarse al centro rival

de la colonia Anzures (Ruiz al-Meksiki, M., comunicacion personal, 17 de octubre de 2020).

Sin embargo, él y un nlcleo de seguidores transitaron por el camino de la ortodoxia,
reivindicando con fuerza que eran ellos y solo ellos, quienes estaban actuando con coherencia y
en apego al “verdadero islam”, al que posteriormente descubririan con la etiqueta de salafiyyah. Y
es que, como expresaba Hoffer (2009) en EIl verdadero creyente: “La eficacia de una doctrina no
proviene de su significado, sino de su certeza. Ninguna doctrina, por profunda y sublime que sea,

sera eficaz a menos que se presente como la encarnacion de la unica y sola verdad.” (p. 57)

%0 Literalmente, jDios es el mas grande! Expresion arabe conocida como takbir y considerada de las mas sagradas y
recurrentes de la liturgia islamica.
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Es esta ciertamente la esencia del fundamentalismo, del cual el salafismo es, en abstracto,
un ejemplo, pero ya veremos que en la realidad historico-concreta, los actores no siempre son tan
coherentes y puros ideoldgicamente, como suelen pensar y exponer en sus narrativas; y los salafis

no son la excepcion.

De esta forma, cuando la mezquita morelense fundada por Weston abria sus puertas en 2003,
la musalah de Aragon, a falta de fondos, las cerraba; el CECM habia asegurado su posicion como
el centro sunita por antonomasia (al menos en esas fechas) de la capital mexicana. Sin embargo,
enemistado con el CECM por su rivalidad y con el CCIM por su abandono, al grupo de partidarios
de al-Meksiki no les quedaba mas que dos opciones para rezar en comunidad: o se integraba al

CECM o fundaba un nuevo espacio; naturalmente se decantarian por la segunda opcion.

De la Organizacion Isldmica de México al Centro Salafi de México

Solamente un mes después tras la clausura de la musalah de Aragon, el antiguo subdirector
del CCIM se convirti6 en director e imam de una nueva agrupacion a la que llamé Organizacion
Islamica de México (O1M) y que rent6 un local en la colonia Jardin Balbuena. Empero, a los pocos
meses decidio renombrarle como Centro Salafi de México; véalido es decir, que no se tratd de un

mero giro semantico. EI cambio de nomenclatura reflejo mucho méas que eso.

Todo parece indicar que cuando se funda la OIM en 2003, todavia una identidad salafi no
estaba consolidada ni en al-Meksiki, ni en sus allegados. La nomenclatura indicaba que competiria
por el capital religioso en el campo musulman capitalino como otra organizacién mas, similar a

las anteriores.

Sin embargo, ya comenzaban a esgrimir el principal activo del salafismo, su principal

instrumento de legitimacion: la bid’ah (innovaciones en materia de religion). La OIM nacid
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denunciado que tanto el CCIM como el CECM habian incurrido en desviaciones e innovaciones

del islam pristino. Por ejemplo, la nueva agrupacién aseguraba que:

El CCIM estaba contaminado con fines lucrativos (como el hotel construido adjunto) ajenos
al islam y proyectaba una politica demasiado permisiva (como permitir la entrada de no
musulmanes a la mezquita) (Medina, 2015, pp. 47-48). EI CECM, por su parte, estaba
penetrado por ensefianzas sufies y permitian desviaciones, como el uso del tasbih (una

especie de rosario musulman) (Castro, 2012, pp. 48-49).

Sin embargo, estas denuncias, por si solas, no lograron realmente destacar a la OIM de las
otras agrupaciones; sencillamente faltaban ingredientes para una receta mas novedosa y atractiva,
que permitiese atraer adeptos, ganar fondos y establecer vinculos transnacionales efectivos. Es en
esta tesitura que se produce, a los pocos meses de fundada, el descubrimiento de la etiqueta “salafi”
y se opera el cambio de nomenclatura a CSM. Tedricamente, el enfoque del mercado religioso nos

da pistas para comprender el porqué.

Berger sostenia que en una situacion pluralista, donde varias ofertas religiosas similares
compiten entre si para ganar adeptos, una estrategia de marketing que funciona para lograr
“vender” el producto religioso, es la diferenciacion marginal, como explicamos en el primer

capitulo.

Pues bien, fue precisamente esta estrategia la que adoptaron (mas inconsciente que
conscientemente) los lideres de la OIM cuando decidieron transformar el nombre de la novel
comunidad: comenzaron a vender un producto singular (Gnico en toda Latinoamérica, como gustan

siempre presumir), un producto que se comercializaba como el mas auténtico, como el original de
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toda la gama (con el doble mensaje de que los otros no eran realmente originales, sino copias con

desperfectos): la salafiyyah.

Por demas, el cambio de nomenclatura vino acompafado de otras transformaciones, como
sello del giro ortodoxo y garantia de autenticidad: “se eliminaria de manera definitiva tanto de su
logotipo elementos que ellos consideran “dudosos” como lo son la media luna y la estrella e
imagenes nacionales como es la forma de la republica, por no ser originales del islam.” (Méndez

y Tovar, 2016, p. 34)

Semejantes mediadas s6lo pueden comprenderse si se las toma como una reaccion dentro
del campo musulman capitalino y una forma de ganar capital religioso a través de la legitimacion
ortodoxa; se trataba de singularizar y contrastar. Y es que Weston habia ensefiado a, de cierta
formay dentro de claros limites, mexicanizar el islam, de ahi que su agrupacion si usaba los colores
de la bandera mexicana por ejemplo, como parte de sus logotipos y sus esfuerzos proselitistas para

convertir mas mexicanos al islam (Weston, O., comunicacion personal, 26 de diciembre de 2020).

Por otra parte, estas medidas también servian para contrarrestar las critica que, desde la mesa
directiva del CECM se lanzaba contra la nueva agrupacion, pues al ser practicamente todos los
integrantes del CSM conversos y movilizados mexicanos, se les acusaba de xen6fobos y de querer
fracturar a la Ummah sobre la base de intereses personales y principios nacionalistas, a lo cual el

CSM respondi6 en su momento:

...mienten quienes indican que la existencia de esta organizacion se debe a diferencias
personales o actitudes de egocentrismo, pues lo que nos alejé del resto de la comunidad fue
la divulgacion y ensefianza en otros lugares de innovaciones [en las practicas y creencias

musulmanas], cosa que ya se ha comprobado. Tampoco se debe a actitudes
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nacionalistas...eso seria una innovacion, y toda innovacion lleva al infierno. (Herndndez,

2009, pp. 58-59)

Ahora aunque estas sean las razones visibles, las razones ocultas también inciden en la toma
de decisiones de los actores. En tal sentido, a partir de nuestro trabajo de campo, la revision
bibliografica y las entrevistas realizadas a varios actores, no creemos que la ruptura se diera
motivada por una conflagracion entre nacionales y extranjeros, donde los primeros promueven una
agenda nacionalista en contra de una agenda cosmopolita de los segundos. No se trat6 de eso. Sin
embargo, tampoco creemos que los conflictos entre grupos de nacionales y extranjeros no

incidieran en el curso de los acontecimientos.

Maés bien, lo més probable es que estas diferencias hayan tributado (como otro factor mas) a
la decantacion del grupo de al-Meksiki por la solucion de un espacio independiente, en vez de
integrarse al CECM. Y es que, como Omar Weston nos comentada, muchos conversos mexicanos
se sentian mal con el trato dispensado por algunos extranjeros, quienes los consideraban y trataban

en la practica como musulmanes de segunda categoria.

Segln nuestra propia experiencia, en Cuba sucedia algo similar. Los extranjeros
musulmanes, casi todos asociados a cuerpos diplomaticos, mantenian una actitud clasista con
respecto a los conversos nativos, como si se tratara de menores de edad permanentes que nunca
podrian alcanzar los imaginados “estandares” de idoneidad religiosa que tenian ellos, no fruto de

estudios de grado y posgrado, sino por haber “nacido” y sido criados como musulmanes.

Por otra parte, tras muchas entrevistas con Muhammad, no es dificil percatarse que se trata
de una persona ambiciosa (sin carga peyorativa en este calificativo) y que gusta de dirigir y ensefiar

como autoridad (detesta el disenso y gusta tener siempre la “Gltima palabra”), y que estd muy
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convencido de sus ideas (y quién mejor que él mismo para llevar a buen destino estos ideales,
pensaria). Luego, suponer que el CSM surge por factores doctrinales o personales es plantear una

falacia de falso dilema; es mas acertado afirmar que se traté de una convergencia de ambos.

Finalmente, un ultimo reflector es necesario dirigir a este particular para aclarar el cambio
de nomenclatura: la identidad. Para los lideres del CSM, una identidad propia era fundamental
para sus aspiraciones de relevancia y distincion en el disputado campo musulman capitalino, sello

ideal para sus pretensiones de guardianes de la ortodoxia islamica.

Arropandose con una identidad salafi, etiqueta perfecta para sus intenciones, los fundadores
de la OIM completaban una transicién fundamental en sus trayectorias de vida. Ya no eran un
producto comun, otra agrupacién sunita mas, sino la primera comunidad salafi de todo México y

América Latina: la diferenciacién marginal se habia operado con éxito.

Una Trayectoria Itinerante3!

La primera locacion de la que dispuso el actual CSM fue un inmueble rentado en la colonia
Jardin Balbuena, muy cerca del aeropuerto internacional Benito Juarez. Este espacio no era muy
grande, pero tenia visibilidad. Abria de martes a sabado, pero las principales actividades se

realizaban, como es natural, el viernes.

Empero, en 2006 los propietarios del inmueble decidieron ponerlo en venta y el CSM,
imposibilitado de comprarlo, se vio obligado a cerrar y buscar otro local para realizar sus
actividades. Es asi como se comienza a rentar, en el mismo afio, un caseron colonial en la colonia

Juérez, en pleno corazén de la ciudad.

31 Casi toda la informacion de este epigrafe deriva de las entrevistas realizadas a Muhammad al-Meksiki.
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Estuvieron alli pagando mensualmente su alquiler por el lapso de un afio aproximadamente,
y al parecer, marca la etapa de méximo apogeo del CSM, tanto social como financieramente. Habia
un nutrido calendario de actividades tanto dentro del espacio como en la ciudad, haciendo dawah.
Tenian el local dividido en un &rea de rezo masculino, un area de rezo femenino, una oficina

directiva donde guardaban los libros, un area para nifios, un bafio y una cocina.

No obstante, esta etapa toco a su fin en 2007 por problemas financieros. La comunidad salafi
ha sido histéricamente, en sentido general, una comunidad autosuficiente econémicamente, por lo
que sus recursos dependen de la solvencia econdémica de sus miembros (al menos de aquellos que
tributan). Mas, aun por estas fechas, recibia algunos donativos esporadicos pero significativos de

algunos particulares y, especialmente, de la embajada de Arabia Saudi.

Sin embargo, ese afio se produjo un amargo incidente con el embajador saudi, quien llamo
a capitulo a Muhammad cuando se enterd que este habia entablado contacto con diplomaticos de
la embajada libia (al parecer la embajada saudi tenia problemas con la influencia libia del fallecido
coronel Qaddafi). Al final resultd que este breve contacto no se tradujo en nada positivo para el
Centro, pues no solo los libios no se interesaron por brindar ningin patrocinio, sino que la
embajada saudi, desde la fecha, ha mantenido una gélida relacion con al-Meksiki y corté toda

financiacién auxiliar.

Cuando no pudieron seguir pagando la renta, las actividades se trasladaron
momentaneamente a la propia residencia de al-Meksiki, hasta que consiguieron un local, mucho
mas chiquito (y barato) en la colonia Lorenzo Boturini. Alli estarian ubicados por casi seis afios,

hasta que nuevamente, los imperativos financieros obligaron a abandonar este lugar también.
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Entonces se dio un nomadismo harto interesante para la comunidad salafi. Entre 2013-2014,
sin ningun local al que asistir para el rezo comunitario, parte de la membresia decidid, con su lider
al frente, asistir a las musalah administradas por el Instituto al-Hikmah y el CECM. Como podra
suponerse, después de las tensiones y conflictos iniciales, las relaciones entre las diferentes

facciones capitalinas habian mejorado sensiblemente.

Fitra Ismu nos comentaba que mucho tuvo que ver una reunién que se dio en el afio 2012,
auspiciada por Isa Rojas en su Instituto, y a la que asistieron al-Meksiki y miembros de la junta
directiva del CECM. En ese encuentro se acordo rebajar la tension entre los diferentes grupos, por
el bien del islam, evitar los ataques, reproches y acusaciones mutuas, y coordinar esfuerzos
comunes, tanto para la dawah, como para la realizacion de las festividades musulmanas. A raiz de
ese encuentro, las relaciones mejoraron mucho y pudieron celebrarse en conjunto las dos grandes

festividades musulmanas (Ismu, F., comunicacién personal, 23 de enero de 2021).

No obstante, no todo fue colar rosa en esta etapa némada para la comunidad salafi; el grupo
terminaria abandonando ambos espacios (tanto del CECM, cuyo transito fue brevisimo, como del

Instituto al-Hikmah). Como aclararon en su momento via Facebook:

Como ya saben el Centro Salafi de México, desde el cierre de la mezquita Muhammad ibn
Abdul Wahab, ha buscado un lugar donde realizar la oracion del Yummah (viernes), por lo
que se analizaron las opciones a la mano y se decidié en su tiempo ir a realizar el Yummah
en "Al Hikmah", ya que en la musala de "Euclides"”, llevan sus formas [no ortodoxas] de
enseNanza... 1sa Rojas nos abrio las puertas para realizar el yumah...continuar con la
Salafiyyah, siempre dejando en claro que lo que nosotros practicamos era correcto, y con el

cual la comunidad que se reunia en la Mezquita “Muhammad ibn Abdul Wahab™ a cargo del
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Centro Salafi de México estamos muy agradecidos con €l y su familia. Posteriormente y
debido a la ausencia forzada de Isa Rojas, hemos constatado que algunos miembros de Al
Hikmah, han comenzado (en ausencia de €l) a hablar mal del gobierno y de los Sabios, de
Arabia Saudi y sobre todo de la Metodologia de los Salaf, lo cual no podemos tolerar (...)
Por lo cual, la comunidad ligada al Centro Salafi de México dejo de asistir a Al Hikmah.

(Facebook, Centro Salafi de México, 14 de junio de 2014)

Tras estos episodios, la comunidad se vio obligada a establecerse, hasta la fecha actual, en
el mismo local que renta al-Meksiki para su negocio particular (un comercio y cibercafé) en la
colonia Santa Maria la Ribera, limitando considerablemente sus actividades semanales (la

prioridad es el viernes en la tarde) en este pequefio espacio.

Y es que, a diferencia del CECM, que recibe financiamiento habitual de las embajadas de
Qatar y Emiratos Arabes Unidos, o del Instituto al-Hikmah, que recibe donativos habituales de
muchos particulares (Isa Rojas, al igual que Weston, hizo muy buenos contactos y amigos durante
su estancia de estudio en la Universidad Islamica de Medina), el CSM ha quedado huérfano,
financieramente hablando, desde su desencuentro con la embajada saudi, a pesar de su sostenido

e incondicional apoyo al Reino arabe (Ismu, F., comunicacion personal, 23 de enero de 2021).

Estructura e Institucionalidad
A diferencia de otras agrupaciones, el CSM no esta registrado ni como asociacion civil, ni
como asociacion religiosa; simplemente no ha considerado importante inscribirse en ningdn

padron oficial.

La comunidad estaria integrada por unos cincuenta miembros aproximadamente (mitad

hombres y mitad mujeres) ajustados al perfil socio-demogréafico anteriormente descrito, casi todos
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viviendo en la CDMX (aunque hay algunos en el Estado de México y Coahuila, por ejemplo) y

todos, actualmente, son musulmanes movilizados.

Por otra parte, el CSM tiene una rigida jerarquia interna. En teoria, esta administrado
actualmente por un director (Muhammad al-Meksiki), un subdirector (Ibrahim Gudino) y un
consejo (de incierto numero y funciones). En nuestras entrevistas con el director y el subdirector
insistimos en preguntar sobre este consejo y las elecciones internas del Centro, sin embargo, luego
de muchos rodeos, nos informaron sobre ello, pero a condicion de que no publicasemos nada al
respecto; cumpliremos con nuestra palabra, pero no es dificil imaginar las razones de tal

secretismo.

Por otra parte, como sucede con otras comunidades musulmanas (tanto dentro como fuera
de México®?), muchos fundadores suelen monopolizar el poder y sostenerlo ininterrumpida e
indefinidamente. Exagerando (¢0 no?), tratan a las organizaciones fundadas como trataban las
antiguas monarquias europeas sus respectivos paises, como patrimonios familiares. Naturalmente,
no siempre se cumple asi, pero existen muchos ejemplos en Latinoamérica que justifican la

“exageracion”.

En cualquier caso, al-Meksiki ha sido no solo el director, sino el imam permanente de la
comunidad desde su fundacién hasta la fecha, espacio de poder que nunca ha cedido (o sea, nadie
mas que €l dirige el rezo del viernes y oficia la jotba). De hecho, cuando no puede asistir por alguna
rara razon, lo que sucede es que ese dia no abre la musalah. Asi mismo, el actual subdirector es

quien hace siempre el adan (llamado que se realiza para realizar el salah).

32 Por ejemplo, en Cuba, desde la fundacion de la Liga Isldmica en los 90°, el Imam Yahya (Pedro Lazo), estuvo de
manera ininterrumpida y sin oposicion al frente de la comunidad, hasta su fallecimiento en 2020, cuando seria sucedido
por su yerno. Por demas, su esposa dirigia la seccion femenina y su hijo la seccién juvenil. Asi las cosas.
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Desde luego, los perfiles en redes sociales del CSM (tanto pablicos como privados) y su sitio
web son administrados exclusivamente por ambos lideres (en ultima instancia, por Muhammad).
De hecho, en uno de los grupos privados de WhatsApp del CSM (tienen dos, siendo el otro abierto),
donde solo pueden escribir los administradores del grupo, s6lo hemos visto escribir a Muhammad

e Ibrahim exclusivamente.

En las interacciones de estos espacios hemos observado (y podemos extrapolar las
conclusiones al funcionamiento general del CSM) una fuerte verticalidad: basicamente los lideres
comentan, reflexionan o anuncian alguna novedad en relacion a las actividades del Centro y el
resto de los miembros secunda, pregunta y pide informacién, tanto religiosa como pragmatica (en

qué horario se va a realizar alguna actividad puntual, digamos).

Actividades, Desfasajes y Liminalidades

Historicamente, el CSM ha intentado mantener siempre una musalah abierta a la comunidad
la mayor cantidad de dias posible y no solamente los viernes. En tal sentido, el calendario oficial
casi siempre ha estado operativo de lunes a sdbado. Como es natural, el peso de las actividades
presenciales siempre ha recaido los viernes, dia donde se realiza el rezo comunitario mas

importante de la semana, con sermén incluido.

Cada vez que se produce una boda islamica (y se nos afirma, se han oficiado varias ya), un
visitante extranjero va a dar una charla o hace falta discutir asuntos de la comunidad, se agendan
para el viernes, para asi garantizar la mayor afluencia posible. En la musalah los lideres han
impartido regularmente talleres y clases sobre el Coran, la Sunnah del Profeta y los Salaf, no asi
clases de arabe, pues nadie cuenta con conocimientos adecuados de este en la comunidad (a

diferencia del Instituto al-Hikmah y el CECM).
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También, a diferencia de otros espacios en el pais, el CSM no tiene una oferta cultural
incluida que brindar, pues esta dedicado exclusivamente a la difusion del islam, de ahi que solo se
ensefie y promocione contenido religioso. En tal sentido, periédicamente varios miembros del
CSM han realizado dawah en la capital (incluso, han visitado alguna que otra comunidad sunita
cerca de CDMX), repartiendo folletos y dando charlas publicas en el zocalo capitalino o, mas

recientemente, en el Kiosco Morisco de Santa Maria la Ribera.

Luego, donde maés activismo hemos constatado en el caso del CSM, es en el espacio virtual.
Ténganse en cuenta que el Centro tiene varios perfiles activos en redes sociales que utiliza
profusamente, especialmente en Facebook. Publicos tiene los perfiles de Muhammad al-Meksiki,
Musalah “Al-Ajira” y Centro Salafi de México, y privado tiene el perfil Salafi México, que cuenta

con 303 integrantes actualmente.

Asi mismo, el Centro contd desde el 2004 y hasta el 2014-2015 aproximadamente, con uno
de los sitios web (www.islammexico.net) mas nutridos, visitados y grandes para la difusion
islamica de toda Latinoamérica, siendo consultado no s6lo en México, sino también en Cuba, El
Salvador y Venezuela, por ejemplo. No obstante, desde hace afios el sitio se mantiene inactivo, y
el CSM se ha visto obligado a reducir sus publicaciones largas a un blog de formato mas pobre

(centrosalafimexico.blogspot.com).

Desde estos espacios virtuales, el CSM ha publicado cientos de articulos sobre el islam en
general y la metodologia salafi en particular y, lo que ha sido su piedra angular, se han encargado

de traducir del inglés al espafiol (tarea que actualmente recae en el subdirector) fatwas* y consejos

33 Las fatwas son veredictos legales que emiten las autoridades competentes en el derecho musulman (un mufti), sobre
cuestiones especificas. Por ejemplo, la que quizas sea la fatwa mas famosa de la historia, fue emitida el 14 de febrero
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actualizados de los principales ulemas del salafismo de predicacion saudi, sobre los temas mas
variados, desde las relaciones sexuales hasta las criptomonedas, pasando por el uso de la voz

wahabi.

Sobre esto Gltimo, creemos oportuno reproducir aqui la opinion de al-Meksiki sobre este

particular:

[¢Es lo mismo wahabismo que salafismo?] Aguas con eso Akhi, aguas...ESo es un término
despectivo e incorrecto, como aquellos que se refieren a nuestro amado profeta (salal-lahu
aleihim wa salam®) como Mahoma, cuando el nombre correcto es Muhammad. El
wahabismo no existe, ningln salafi dice adorar o reverenciar a Muhammad bin Abdul
Wahab. Revisa los libros que tenemos. .. [nos ensefia, videollamada mediante, el estante que
tiene al fondo], ahi estan el Corén, las colecciones de jadices, libros de muchos sabios akhi,
no solo de Abdul Wahab. Si solo leyéramos a este sabio, si solo consultaramos lo que dice...
pues estaria bien que asi nos llamaran... pero no es el caso...ni de lejos...no. (Ruiz al-

Meksiki, M., comunicacion personal, 13 de noviembre de 2020)

Ahora bien, nuestro trabajo de campo coincidié con una coyuntura Unica para los estudios
antropoldgicos, y es que la pandemia de Covid-19 nos obligo a adaptar nuestras metodologias de
trabajo, aunque lo mas relevante, desde luego, es el impacto social de este contexto. Para la

comunidad salafi ha constituido un verdadero desafio, solo paliado por la virtualidad.

Primero, mientras ha estado la prohibicion (en seméaforo rojo), la musalah ha permanecido

siempre cerrada, pero en las fechas que ha podido abrir, los indices de asistencia que, de por si,

de 1989 por el ayatola Jomeini, “legalizando” para cualquier musulman la ejecucion sumaria de Sir Salam Rushdie,
acusado de apostasia y blasfemia por la publicacion de Los versos satanicos.
34 Literalmente, “la paz y las bendiciones de Dios sean sobre él (Mahoma)”.
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nunca han sido tan elevados, (Zeraoui, 2011, p. 351) se han desplomado, pues muchos temen por
su salud. De hecho, en todo este tiempo, el CSM solamente ha grabado una jotba interna, cuando
la asistencia fue lo suficientemente numerosa (el resto del tiempo ha retrasmitido ocasionalmente

jotbas efectuadas en Arabia Saudi).

Segundo, muchas de las préacticas presenciales se han visto afectadas por las medidas

(13

sanitarias. Por ejemplo, Ibrahim nos comentaba que: “...es muy triste lo que esta sucediendo
akhi...la sunna indica claramente que los musulmanes deben rezar juntos, hombro con
hombro...sin dejar huecos para que no entre el sheitan arrayim®...pero que se le va hacer, es la
voluntad de Al4.” (Gudino, 1., comunicacion personal, 18 de noviembre de 2020) Con esto viene

a indicar que las medidas de distanciamiento social resultan molestas (aunque necesarias), pues

atentan contra la sunna establecida de Mahoma.

Tercero, impedidos o limitados en sus actividades presenciales, los miembros de la
comunidad salafi se han visto obligados a volcarse en las redes, tanto para hacer dawah, como para
mantener las comunicaciones internas. Esto explica, desde luego, el aumento de publicaciones y

comentarios virtuales.

Sobre esto, justo es aclarar lo siguiente. En una antigua investigacion (Cafas, 2006, pp. 66-
67) se afirmaba la existencia de una fuerte segregacion sexual, tanto en el espacio fisico como el
virtual. Pues bien, actualmente y desde hace muchos afios, ya no funciona asi. EI camarada Lenin
decia que “la necesidad hace al hombre”; con la comunidad salafi es posible que el apotegma sea

una realidad palpable.

% Shaytan o Iblis es el nombre que recibe el diablo en el Islam. Mientras, ar-Rayim es un epiteto que significa “el
lapidado”.
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Puede que mientras las condiciones fisicas y materiales lo permitieron, la segregacion sexual
reglamentada por la salafiyyah se haya hecho cumplir cabalmente, pero cuando estas condiciones
desaparecieron, la flexibilidad irrumpi6 en escena. En sus mejores afios (materialmente hablando),
cuando la comunidad disponia de un local amplio, el Centro estableci6 con éxito la segregacion

sexual entre hombres y mujeres, tanto virtual como fisica, tal y como establece el manual salafi.

Sin embargo, cuando estas condiciones cambiaron por la falta de recursos y el nomadismo
consecuente, la imposicion de la segregacion pasé a segundo plano, no solo porque era imposible
de aplicar en la practica (cualquiera que visite la musalah al-Ajirah se percatara del porqué) sino
porque la prioridad en las nuevas circunstancias era mantener lo mas unida posible a la comunidad,

y ello implicaba que hombres y mujeres debian convivir en un mismo espacio.

Actualmente rezan juntos ambos sexos (aunque los primeros siempre van delante de las
segundas, en filas distintas), y también chatean e intercambian emoticones en las redes mezclados
y no parece ser esto motivo ya de disgustos o preocupacion. Sobre esto Ultimo, podria cuestionarse
por qué no mantuvieron la segregacion en el ciberespacio, pero lo cierto es que el relajamiento de
la norma operé para ambas esferas y, ademas, se recordara también que la falta de financiamiento
habia obligado a cerrar el sitio web del CSM y contentarse con un blog de pobre formato, lo que

constituye una restriccion digital equivalente a la reduccion de los metros cuadrados de la musalah.

Esto constituye pues un ejemplo de relocalizacion de una norma salafi que en Arabia se
cumple cabalmente pero que aqui, a fuerza de circunstancias, se flexibilizo para garantizar las
actividades religiosas de la comunidad, siendo que actualmente, es una modificacion aceptada en

el CSM.
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Por otra parte, los contactos a través de la virtualidad siempre han sido relevantes para esta
comunidad, pues muchos miembros, ora por lejania, ora por cuestiones de trabajo/estudio, ora por
no considerarlo necesario (para las féminas no es obligatorio asistir al rezo comunitario), no asisten
regularmente a las actividades presenciales del CSM, por lo que sus lazos, vinculos y

contribuciones se producen y reproducen de manera remota la mayor parte del tiempo.

En las interacciones en redes que hemos observado pasivamente de la comunidad, nos ha
resultado llamativo que no solo conversan de temas religiosos o relacionados con el Centro, sino
que puede vérseles dialogando sobre un amplio abanico de temas, desde el avance de la vacunacion

en CDMX, hasta el fallecimiento de Maradona.

Otro arista interesante de estas interacciones (reforzada con las entrevistas realizadas) es que
existe un alto contenido politico en las conversaciones que mantienen (los lideres son punteras en
este rublo). Parece existir, al menos superficialmente, una alta sintonia ideoldgica-religiosa-
politica en sus miembros. Se inclinan definitivamente por Morena y se declaran enemigos del
PRIAN, ademés de mostrar cierto talante antiimperialista, cuando no antiamericanista (Iéase, anti-
EE. UU). Ya explotaremos esta veta cuando veamos en los proximos capitulos los casos

individuales.

Finalmente, no queremos cerrar este epigrafe sin antes hacer referencia a las deserciones que
ha sufrido el CSM. Este es un tema muy sensible para al-Meksiki, quien siente estas deserciones
como traiciones personales, y es que, como apuntabamos, cuando se tiene una gestion tan

personalista de la agrupacién religiosa, cual empresa privada, es normal que ocurra tal reaccion.

133



Para nuestro lider, la culpa de las mismas obedece fundamentalmente, a falta de constancia
en la fe. Al ser interrogado sobre por qué la salafiyyah no ha crecido tanto en estos afios como

otras corrientes, nos expreso lo siguiente:

Es que sabes que akhi...la salafiyyah no es para todo el mundo [sonrie cuando pongo cara
de asombro]...pero no malinterpretes, no...esta abierta a todos, pero a diferencia de otras
formas desviadas, aqui no toleramos un islam light...de que vienes y haces lo que te pegue
en gana...no, no...en esta musalah exigimos akhi...exigimos que se cumpla con lo que Al3,
su Profeta, sus salaf y sus sabios establecieron...y eso hace que la gente se aleje...no
aguantan el rigor akhi, les da flojera...pero inshal-lah®, ya se daran cuenta de su desvio y

retornaran. ..(Ruiz, al-Meksiki, M., comunicacién personal, 30 de octubre de 2020)

Empero, aunque no lo diga, la propia personalidad de al-Meksiki y su “pedagogia”
definitivamente constituyen una fuerte razén del porqué algunas deserciones. Y es que su trato
puede ser hosco, tajante y disciplinario. Aixa, una de las conversas-movilizadas que entrevistamos,
nos confesada en privado que al-Meksiki: “Le cae mal a casi todo el mundo, eh [se rie], yo se lo
he dicho...modérate wey...asi no va...Muhammad es buena persona y sabe del islam, eh,...pero
tiene una facilidad para ganarse enemigos...no manches...se los gana re-facil...” (Aixa,

comunicacion personal, 4 de diciembre de 2020)

Aqui otra vez es importante no asumir una posicion maniquea. Simplemente, los procesos
se ven afectados por mas de un factor, y cada persona reacciona de manera distinta ante los mismos
estimulos o personalidades. Luego, a continuacion veremos cOmo estas proyecciones han marcado

la trayectoria no solo de al-Meksiki en particular, sino del CSM en general.

% Literalmente “Si Dios quiere”. Es el origen de la voz castellana “ojala”.
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Interacciones y Relaciones del CSM en el Campo Religioso

Las relaciones del CSM con el resto del campo religioso musulmén capitalino han sido,
como minimo, complicadas. En los inicios de la agrupacion, cuando todavia no era muy conocida
y necesitaba reivindicar en la palestra publica su identidad colectiva salafi, imperd un discurso
beligerante, con tintes recriminatorios y tono acusatorio, con respecto al resto de las comunidades

(aunque con desigual intensidad).

El CSM, en sintonia con los dictamenes del consejo de ulemas de Arabia Saudi, rechaza en
sentido general la denominada “ideologia de género”, y considera pecaminoso (jaram) no solo la
homosexualidad, el travestismo y las relaciones extramaritales, sino también el rol femenino en
esferas que califican de competencia exclusiva para los hombres. Por ejemplo, no esta permitido
en la salafiyyah que una mujer oficie el rezo comunitario para una audiencia mixta, donde haya
hombres. En tal sentido, sus ataques a la Sheija Amina Teslima, imam del grupo sufi de CDMX,

han sido realmente virulentos:

Por Allah, si la gente ha alcanzado este nivel, si la gente se ha rebajado a si mismos a este
nivel, esto es perversion sobre perversion. Una mujer no es permitida para liderar a un
hombre en las oraciones. Si una mujer ha alcanzado un nivel donde ella desea liderar a
hombres y mujeres en las oraciones...es hacer la guerra contra Allah y Su Mensajero. No ha
sido registrado en la historia islamica que una mujer liderara a los hombres en las oraciones,
y nunca ha sido hecho (...) Esta oracion del viernes es invalida y no es permisible para un

musulman el atenderla. (Cirianni, 2010, pp. 323-324)

En relacion a esto, recientemente Muhammad publico en su perfil personal de Facebook lo

siguiente: “jGravisimas declaraciones! El islam es modo de vida completo, correcto y perfecto. A
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las musulmanas les estorba el feminismo...el feminismo actual destruye la base de la sociedad (la
familia).” (Facebook, Muhammad Ruiz, 17 de abril de 2021) A raiz de esta declaracion se desato
una verdadera tormenta de recriminaciones entre partidarios y detractores de la declaracion, pero
varios salafis salieron en defensa de la misma reiterando que el din de Ala estd completo y que el
feminismo es una invencién de los incrédulos, por lo que introducirlo en el islam es bid 'ah. Luego,
la postura del CSM en relacion al rol de la mujer en el islam, podemos afirmar que no ha variado

mucho a nivel discursivo.

Luego, los tres “ejes del mal” (manipulando la expresion de George W. Bush) para el
salafismo son el sufismo, el chiismo y la ahmadiyyah. De hecho, en el directorio de mezquitas y
musalah de México que tiene publicado el CSM, indica explicitamente que se trata solamente de
agrupaciones sunitas: “Por ningln motivo se anexaran datos de agrupaciones desviadas, sean
shiias, sufies, ahmadiyyah...” (Blog digital, Directorio de Mezquitas y Musalas de México, 18 de

mayo de 2018)

Ya hemos visto su opinién sobre la Orden (sufi) Halveti Yerrahi que dirige la Sheija, pero el
CSM también ha criticado duramente a los sufies de Chiapas. En una carta publicada en su sitio
web original (por desgracia ya no aparece por la desactivacion del sitio) el CSM: “condena el trato
que los espafioles dan a los indigenas conversos, desligandose de la organizacion Murabitum y
cuestionando el Islam que profesan. Al mismo tiempo lamenta que esta mala experiencia afecte su

reputacion y la del Islam en general.” (Caiias, 2006, p. 80)

En relacién al chiismo, el CSM publicd en su sitio web un enorme nimero de articulos
atacando esta variante islamica, a la que tachan, no ya de desviada, sino incluso de no musulmana:

“El Shi’ismo es una religion separada [del islam] y se debe mirar como tal”. (CSM, sitio web, 29
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de septiembre de 2009). En cuanto a la comunidad ahmadia, el CSM tiene la peor opinion posible
sobre esta tendencia. “Assalam alaykum, entiendan bien hermanos. Ser Ahmadiyyah no es ser

musulman.” (Facebook, Muhammad Ruiz, 17 de octubre de 2020).

En relacion a los otros grupos sunitas, aunque el CSM ha realizado criticas puntuales a
algunas préacticas o gestiones de estas agrupaciones (como ya vimos en el caso del CCIM o el
CECM), lo cierto es que siempre ha tenido un talante mas moderado con respecto a estas, talante
gue se ha potenciado pragmaticamente desde la reunion de 2012, la cual construyd puentes y
favorecié el restablecimiento de relaciones y la posibilidad de efectuar actividades

intercomunitarias, como las fiestas musulmanas.

De hecho, este afio se pudo celebrar, con fecha jueves 13 de mayo de 2021, en el Deportivo
Plan Sexenal (CDMX) y con la participacién de estos grupos, el ‘Eid al-fitr, la fiesta islamica por
el fin del mes de Ramadan, evento al que asistio parte de la comunidad salafi y que promocionaron

activamente en sus redes.

Asi mismo, el CSM ha participado (en la figura de al-Meksiki, como representante) en los
ultimos afios en encuentros y didlogo interreligiosos, por la paz y coexistencia entre las diferentes
religiones, como el Foro Interamericano de Colaboracion y Dialogo Interreligioso, realizado en el

Senado de la Republica (Ruiz al-Meksiki, M., comunicacion personal, 17 de octubre de 2020).

Por otra parte, el CSM no solo esta conectado al campo religioso local, sino que también ha
establecido vinculos trasnacionales. La mayoria de estos contactos se han dado con grupos salafis
de otras partes del mundo (Espafia, Cuba o Arabia Saudi), y no se han concretado en nada mas alla
que algun intercambio de informacion (materiales digitales), buenos deseos y alguna visita

ocasional a la sede.
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Sin embargo, recientemente, durante nuestra estancia de campo, el CSM establecio contacto
(a través del subdirector, quien domina bien el inglés) con un grupo salafi britanico, que al parecer
ha trascendido un poco mas all& de la mera cordialidad. Y es que este grupo financio6 con sus libras
esterlinas un pequefio lote de Coranes (espafiol-arabe), que fue repartido gratuitamente entre los

miembros del CSM que pudiesen recogerlos directamente en la musalah.

Vemos de esta forma que, pese a los contratiempos y los obstaculos, el CSM como actor
institucional ha logrado sobrevivir en el escenario capitalino, amén de la considerable pérdida de

capital religioso que ha sufrido desde su etapa dorada en el campo glocal.

También es importante destacar que no se trata de una entidad aislada y autocontenida, como
se lo ha descrito en otras investigaciones (Zeraoui, 2011; Cirianni, 2010), sino de un actor con
conexiones translocales y transnacionales, que ha alternado momentos de idealismo (léase,
fidelidad a los dictados doctrinales de la salafiyyah) con otros de pragmatismo (ha tenido que

pactar con sus circunstancias).

Un actor que ha levantado muros y también tendido puentes dentro de su campo religioso, y
que ha intentado, desde que descubrié su identidad salafi, conservarla y promocionarla,
atrincherdndose en una narrativa filial, para salvar las distancias que impone desarrollarse en un

medio asaz lejano del Cinturén Coranico, especialmente de La Meca y Medina.

Sin embargo, las trayectorias individuales, como veremos en los proximos capitulos, aunque
afectadas (con desigual intensidad) por los vaivenes del grupo, suelen desarrollar caracteristicas
propias, a veces en franco desfasaje con respecto a las narrativas y las identidades colectivas, de

ahi la necesidad de una perspectiva centrada en el actor para desvelarlas.
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Capitulo IV. Las Causas de la Movilidad Religiosa

Actualmente, es una buena politica

no intervenir en politica

Sheij al-Albani

El objetivo principal de este capitulo es analizar las causas de la movilidad religiosa en favor
del salafismo, por parte de los actuales miembros del CSM. La intencion con este apartado es pues,
rastrear, visibilizar y analizar aquellos factores que han posibilitado el cambio de adscripcion

religiosa en los miembros del CSM.

Habiamos explicado en nuestro primer capitulo que, en esta investigacion, entenderiamos
por causas aquellas variables independientes que posibilitan ciertos efectos; no los provocan
necesariamente, sino que permiten la posibilidad de su realizacion. Ello implica dos cuestiones
esenciales: -que las causas anteceden temporalmente a las razones en la genealogia de una accion
cualquiera y; que en una arqueologia del saber, las causas se ubican (en contraste con las razones),

en un estrato mas profundo e inconsciente para los propios actores.

Luego, dicho de otra forma, las causas son aquellos factores que constituyen conditio sine
qua non para el ejercicio de la agencia por parte de los actores, esto es, elementos imprescindibles
para sus posibilidades de eleccion. En el caso concreto que nos asiste, ello implica analizar la
conjuncién de la globalizacion, la transnacionalizacion del salafismo, la propaganda salafi saudi
como politica de Estado, la extension de internet y la condicion de capitalidad de CDMX como

megal6polis mexicana, como conjunto factorial clave para el conocimiento y la adopcion salafi.

Asi, para coadyuvar integralmente a la satisfaccion de nuestro objetivo dividiremos, con

fines expositivos que no fronteras-estancos, el capitulo en tres partes, consagradas cada una al
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analisis en tres niveles o escalas distintas, pero interconectadas de manera organica en el actual

sistema-mundo: macro, meso y micro.

La metodologia que intentamos seguir persigue una légica deductiva (parte de lo macro hacia
lo micro, o sea, va de lo general a lo particular) y, lo que nos parece mas importante, una logica
que comprende, a contrapelo de los usos comunes, el contexto no como mero telon de fondo pasivo
de los fendbmenos y procesos sociales, sino como un “actor” mas de la puesta en escena, esto es,
como principio activo que emite y recibe influencias, y que interactia con los actores sociales,

afectando sus acciones y elecciones.

Lo que proponemos en definitiva es adoptar una perspectiva analitica que ha sido bautizada

como diatdpica (en clara analogia con la perspectiva diacronica), esto es, que:

...estudia los problemas que conforman una situacion mediante el analisis de los conjuntos
espaciales originados por los diferentes fendbmenos que contribuyen a definirla, conjuntos
que se han de identificar de acuerdo con diferentes escalas espaciales (...) no se trata solo de
diferenciar e individualizar, sino que en tanto que estos estratos son interdependientes, se ha
de operar de un modo en el que se pongan de manifiesto las interrelaciones. (Cairo, 2013, p.

787)

De esta forma, veremos en los proximos epigrafes de este capitulo cdmo se van eslabonando
los factores del cambio de adscripcion religiosa, en la medida que vamos aterrizandolos desde la
escala mas general hasta la mas especifica, cuidando siempre que se comprenda como un proceso

reticular y trasnacional.
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Las Causas en la Escala Macro
La Salafiyyah: una Politica de Estado

En 2011, el ministro saudi y miembro de la familia real al-Sa’ud, el principe Na’if, en
declaracion publica, renovaba los votos de fidelidad a la salafiyyah (sobreentendiéndose la variante
predicativa) por parte del Reino: “El salafismo esta basado en el Coran y la Sunnah, y aboga por
la paz y la coexistencia con otras comunidades religiosas (...) EI Reino permanecera unido contra
quienes atacan a la salafiyyah.” (Arab News, 2011) Ya veremos proximamente de qué forma el

Reino saudi ha sostenido y difundido esta particular ideologia.

Deciamos en nuestro segundo capitulo que el salafismo moderno surge en la segunda mitad
de la pasada centuria, sin embargo, no seria sino hasta la década del 80’ (casualmente la misma
década en que comienza la ultima etapa de la presencia islamica en México) que el Reino de Arabia
Saudi hace de la propagacion del salafismo de predicacion una politica de Estado. Y es que, como
2001, el afio 1979 seria un parteaguas en la historia contemporanea del Islam en general y del
Reino del desierto en particular. Tres eventos trascendentales (tres desafios) ocurrieron ese afio
con un impacto mete6rico en la politica del pais arabe: la Revolucién Islamica de Iran, la toma de

la mezquita sagrada de Meca y la invasion soviética a Afganistan.

El primer desafio, en orden cronoldgico, fue la Revolucion Islamica de Irén. EI 11 de febrero
de 1979, el ayatola Jomeini proclamaba solemnemente el fin de la monarquia pahlavi, hecho que
propicid a los pocos meses la realizacion de un referendo nacional donde, por mayoria absoluta,
se aprobaba la creacion de una Republica Islamica en el pais persa; se inauguraba asi un modelo
politico Unico en el mundo, teocratico, republicano y chiita (en su version duodecimana) vy,

también, una virtual guerra fria en el mundo islamico con repercusiones globales.
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El desafio se ha intentado comprender como un conflicto religioso entre dos versiones
distintas del islam, salafismo-sunismo versus chiismo, sin embargo, en el fondo se trata de algo
mucho méas complejo, donde inciden competencias geoestratégicas, aliados internacionales clave,

el control del mercado petrolero, modelos politicos antagonicos, etc., (Dominguez, 2017, pp. 7-8)

En el ojo del huracan esta el hecho de que, desde su creacion, la flamante Republica Islamica
intentd exportar su revolucion, esto es, realizé proclamas internacionales (y luego brindo6 soporte
financiero y logistico) abogando por el fin de las “vetustas y corruptas” (segiin su propaganda)
monarquias y emiratos del mundo musulman, lo cual, como podra suponerse, senté muy mal en el
establishment saudi, maxime, cuando desde hace décadas existe una considerable minoria chiita

viviendo en el Reino (Farzamnia, 2009).

La solucion que encontrd Arabia Saudi para contrarrestar la propaganda irani fue, en el plano
doméstico, ampliar la vigilancia y represion contra la oposicién interna, especialmente la minoria
chiita y los grupos republicanos y de la izquierda politica (muchas veces en sintonia todos) y; en
la esfera global, propagar su propia ideologia (ferozmente anti-chiita y pro-statu quo), o sea,

expandir el salafismo de predicacion saudi.

El segundo desafio, quizas el mas importante a nivel simbdlico y religioso, ocurrié en
noviembre-diciembre de ese afio, cuando el lugar mas sagrado del Islam, la mezquita de La Meca,
fue tomada dos semanas por un grupo rebelde contrario a la monarquia saudi. Lo méas dramatico
es que el grupo que realizé semejante operacion, se denominaba “Grupo Salafi Para la Promocion

de la Virtud y la Supresion del Vicio” (Dominguez, 2017, p. 9).

Este grupo acusaba de impiedad a la dinastia reinante y denunciaba la creciente degeneracion

de la sociedad saudi. Lo cierto es que, a partir de 1973, los precios del petréleo se habian disparado,
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acelerando la modernizacion y la transicion a una sociedad de consumo en el pais, ampliando la
brecha social y con altas dosis de relajamiento de la moral pablica (Lorenzo Cuesta, 2020, p. 602),

lo cual era vista con malos ojos por este grupo fundamentalista.

Para ilustrar bien de lo que estamos hablando, mencionemos par de ejemplos curiosos: este
grupo consideraba vicioso que en la Arabia de los 70°, se abrieran tiendas de ropa con maniquies
femeninos o que se vendieran historietas infantiles con el famoso cuento de “los tres cerditos”

(cuya carne, recordamos, quedo proscrita en el Coran).

El episodio termin6 no obstante con un bafio de sangre, con todos los implicados siendo
ejecutados casi sumariamente. Empero, el dafio causado a la imagen pablica de la monarquia fue
grave Yy, otra vez, la solucién paso por reivindicarse como verdaderos defensores de la salafiyyah
(en su version predicativa, claro esta), impulsandola tanto en la esfera doméstica como en la

palestra mundial (Ibidem, p. 603).

Después de estos hechos, no s6lo los maniquies femeninos serian retirados de las tiendas,
sino también todas las presentadoras femeninas de la television estatal; se prohibi6 a las mujeres
conducir automoviles®, estudiar en el extranjero, y todos los cines del pais fueron clausurados
permanentemente (BBC, 2019): el giro ultraconservador se habia operado con fatal éxito en todo

el Reino.

El tercer desafio ocurri6 a finales de ese mismo afio, cuando se produjo la invasién soviética
de Afganistan. Para la dinastia Sa’ud la izquierda en general y el socialismo en particular, eran
enemigos ideoldgicos (pues las corrientes politicas de ese lado del espectro suelen ser republicanas

y constitucionalistas), y en la tesitura de 1979, que la Unién Soviética invadiera un pais

37 Recientemente esta prohibicion (y algunas otras relacionadas) ha sido levantada.
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considerado “cercano” al Reino, era alarmante, pues se lo veia como un cerco ideoldgico
asfixiante, razon por lo cual aportaria el mayor contingente de soldados (entre ellos Bin Landen,

amigo de la Corona y EE.UU por aquellos tiempos) para luchar en aquel conflicto bélico.

Ténganse en cuenta que Arabia Saudi tenia problemas con sus vecinos del norte, Siria e Iraq,
gobernados por regimenes de “socialismo arabe” (familia al-Asad y Sadam Hussein,
respectivamente) y al sur, con Yemen del Norte, un pais abiertamente marxista-leninista (Sanchez
Porro, 2004) por aquellas fechas que, ademas, tenia a la mitad de su poblacion profesando una

rama del chiismo (zaydismo®).

Luego, podriamos decir que esta invasion cerraba un afio que, para la dinastia reinante, era
visto como fatidico y que le exigiria ingentes esfuerzos para tratar de revertir las consecuencias
negativas de semejante panorama politico-ideoldgico regional. Seria pues, como parte de estos
esfuerzos, que el Reino transformaria el salafismo de predicacion saudi en una religion

transnacional (Dominguez, 2017, pp. 31-36).

Las razones de esta jugada estratégica caen por gravedad propia: ante las amenazas del
secularismo, el chiismo, el socialismo y el republicanismo, la dinastia Sa’ud comprendié que sélo
a través de la instrumentalizacion y legitimacion de un liderazgo nacional y global cimentado en
la religion, podria hacer frente a tantos desafios al unisono. La salafiyyah era pues, el instrumento
ideoldgico idoneo para contrarrestar a estas corrientes adversas y asegurar la reproduccion
monarquica. Devino entonces en una politica de Estado, oxigenada periédicamente por eventos

que exigian lavar su imagen publica, como la Guerra del Golfo o la “Guerra contra el Terrorismo”.

38 En los Gltimos afios Arabia Saudi se ha enfrascado en la guerra civil yement, luchando contra los rebeldes huties,
que son mayoritariamente chiitas zaydies.
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La Transnacionalizacion del Salafismo de Predicacion Saudi

La magnitud de la difusion del salafismo de predicacion saudi como parte del plan
geoestratégico del Reino, ha alcanzado, en términos histéricos, proporciones multimillonarias. Un
buen resumen de cémo el Estado arabe implementa esta estrategia legitimadora a escala global,

seria el siguiente:

Entre 1982-2005 (periodo que coincide con el largo reinado del rey Fahd), se estima que el
Estado saudi gastd cerca de 75 mil millones de petroddlares en la difusion de la salafiyyah.
El dinero se utilizo para establecer 200 universidades islamicas, 210 centros islamicos, 1500
mezquitas y 2000 madrazas en paises de todo el mundo, ademas de distribuir mas de 138
millones de traducciones comentadas (e interpretadas a través del salafismo) del Sagrado

Coran. (Wikipedia, 2020)

Asi mismo, un instrumento favorito del Estado saudi para promover su agenda es la Liga
Mundial Musulmana, cuya sede permanente esta ubicada en La Meca y que es financiada
mayoritariamente por la casa Sa’ud. En este punto es valido aclarar que el Reino difunde su

salafismo de dos formas distintas; de manera implicita y de manera explicita.

Esto es, una parte de su propaganda se encarga de difundir la salafiyyah como una corriente
singular y con identidad propia, distinta a las demas versiones del islam, pero otra parte muy
significativa se dedica a promover “simplemente el islam”, sin poner etiquetas ni apellidos (es lo
que hace en la Liga Mundial Musulmana). Empero, esta claro que en esa difusioén “neutral”, los

principios salafis estan implicitos.

Por ejemplo, en la mezquita que se construyo en La Habana, obra enteramente saudi, no

encontramos ningun manual explicitamente salafi, sin embargo, las traducciones comentadas del
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Coran que ahi se distribuian gratuitamente (y solamente estas copias circulaban), claramente
reflejaban las interpretaciones de la salafiyyah. Luego, ora de manera implicita o explicita, lo que
mas interesa al Reino es anclar su imagen (nacional e internacional) a los valores promovidos por
la salafiyyah, esto es, mostrarse como los grandes garantes y paladines del islam “mas puro y

apegado” a los lineamientos del Coran y la Sunnah de Mahoma.

Empero, el salafismo de predicacion saudi, pretendidamente “apolitico” (cuando le
conviene a sus promotores), camina en la cuerda floja, pues sus “lineas maestras”, presuntamente
pacifistas y moderadas, son muy delgadas y porosas, por lo que resulta muy facil cruzarlas o
permearlas. Es por esto que William McCants ha dicho con muy buen tino que: “Los saudies son
tanto los piromanos como los bomberos. Promueven una forma muy toxica del islam y trazan una
linea estricta entre un pequefio grupo de auténticos creyentes y todos los demas, musulmanes y no

musulmanes.” (Sdenz de Ugarte, 2017)

Son pirémanos, porque al promover un literalismo (muy poco critico en el tratamiento de
las fuentes) y una ortodoxia-ortopraxis ancladas en un contexto histérico medieval, dejan la puerta
abierta a creencias y practicas extremas y violentas; no debe extrafiar pues que, 15 de los 19
participantes en los atentados terroristas del 11 de septiembre de 2001, fuesen saudies, o que, hasta
que empezaron a publicar sus propios textos, las autoridades educativas del Estado Islamico

(Daesh-ISIS) utilizaban los manuales salafis que se imprimen en Arabia.

Y son bomberos, porque el salafismo de predicacion saudi renuncia categoricamente a toda
forma de violencia y terrorismo para expandir sus ideales, desmarcandose y luchando incluso
contra al-Qaeda o el Estado Islamico, por ejemplo. Actualmente y pese a las numerosas criticas,

Arabia Saudi no ha recortado fondos para su propaganda. Segun Pierre Conesa:
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Riad se gasta una fortuna... [en la difusion de la salafiyyah] 8000 millones de ddlares
anualmente (...) seis o siete veces lo que la URSS empleaba en propaganda en sus mejores
afios. Para hacerse una idea, el presupuesto anual del Vaticano del afio 2011 fue de 245

millones... (Poch, 2016)

Luego, otro instrumento de propagacion empleado por el Estado arabe es la Universidad
Islamica de Medina, institucion cabalmente salafi. Sobre su importancia para la monarquia, basta
aclarar que su rector es miembro de la propia familia al-Sa’ud. Se estima que este centro de altos
estudios (donde recordamos, estudiaron y salieron movilizados al hanbalismo Omar Weston e Isa
Rojas®), ha graduado entre 25 000 y 30 000 cuadros de todo el mundo que han retornado a sus

paises de origen llevando consigo, sino las banderas, al menos las semillas de la salafiyyah (idem).

Finalmente, un ultimo vector que cada vez adquiere mas importancia para la difusion
implicita y explicita del salafismo de predicacion es el internet. Riad también ha invertido millones
de riales (moneda oficial del Reino) en la red de redes y, lo que resulta mas importante, miles de
escolares (graduados en la Universidad de Medina) y simpatizantes alrededor del mundo replican

estos esfuerzos, dando como resultado que, segun Olivier Roy (2003):

...los buscadores de internet dan como primera opcion a sitios salafies... [0 a otros que
remiten] a enlaces a sitios salafies, lo que hace que el nedfito que busca en la red vaya a parar
la mayoria de las veces a sitios con esta tendencia (...) Por ejemplo, los estudiantes de la
asociacion islamica de la Universidad de Houston organizan una sesion de preguntas y

respuestas con el Sheij al-Albani... (p. 143)

39 No es desde luego causalidad que, Muhammad al-Meksiki, reconozca en Weston su maestro y en Rojas su gran
auxiliador durante el “nomadismo” del CSM.
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En este punto es necesario hacer, no obstante, una aclaracion fundamental sobre tales
aseveraciones: no estan pensadas para el contexto latinoamericano. En esta parte del hemisferio,
regién donde menos crece el islam en todo el orbe, la ubicuidad salafi es mas un deseo del Reino

que una realidad. Por ejemplo, a modo de experimento, cuando se pone en el buscador

www.gooogle.com.mx ¢qué es el islam?, ninguna de los resultados de busqueda que aparecen en

su primera pagina son salafis (ni explicita, ni implicitamente)

Y es que nuestro subcontinente es un enorme campo de lucha (no unipolar) entre las
diferentes visiones del islam por ganar terreno (pese a su lentitud), siendo el salafismo otro
competidor méas. No obstante, sus éxitos no deben ser despreciados. Por ejemplo, con una inversion
inicial de méas de 20 millones de doélares, en el 2000 se inaugurd, con presencia del entonces
principe heredero saudi Abdala al-Sa’ud, la mezquita y centro de estudios mas grande de

Latinoameérica, el Centro Cultural Islamico Rey Fahd (Clarin, 2000).

Ya habiamos mencionado que la mezquita habanera “Rey Abdald”, fue construida gracias a
las gestiones y el financiamiento saudi (canalizados a través de la embajada, naturalmente), pero
también lo han sido otros espacios, como el Centro Islamico Boliviano, primero de su tipo en ese

pais y dirigido por el Sheij Isa Amer Quevedo, un egresado de la Universidad Islamica de Medina.

Estos centros se encargan luego de importar (aqui las embajadas suelen cooperar muchas
veces) materiales religiosos o traducir al espafiol (con el sesgo salafi) textos clave (Coranes,
colecciones de jadices, fatwas, biografias de Mahoma y los primeros califas, etc.), que terminan
circulando fisica o digitalmente en la Ummah latinoamericana, coadyuvando asi, de manera
indirecta, a la propagacion de la salafiyyah. En el caso especifico de México, ya vimos en el
anterior capitulo algunos episodios donde la embajada saudi desempefio un rol en la conformacion

del campo religioso musulman de CDMX.
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Las Causas en la Escala Meso

Ciudad de México: ciudad global

Si un concepto (tomado de la geografia urbana) tiene la virtud de retratar la relevancia glocal
de CDMX, ese concepto es el de la ciudad global. Popularizado por Saskia Sassen en su libro
homonimo (1999), se trata de un concepto en expansion, cada vez mas empleado en los estudios
urbanos para el analisis de algunas megaciudades del mundo que cumplen con cierta
caracterizacion. Simplificando, algunas de estas caracteristicas generales que se deducen del libro

mencionado serian:
-Elevada conurbacion metropolitana

-Interconexiones densas (posesion imprescindible de un aeropuerto internacional con
multiples conexiones con el resto del mundo y de una vasta red transportista conectada al sistema

nacional)
-Cosmopolitismo
-Fungir como un importante centro cultural, politico y econdémico
-Ser sede de eventos u organismos internacionales importantes
-Concentracion de grandes empresas y actividades financieras

El libro de Sassen, no obstante su primicia, ha sido criticado por desarrollar un enfoque
tedrico demasiado economicista y pensado para ciudades del norte global. En tal sentido, la autora
afirma (extrayendo los ejemplos de Nueva York o Tokio) que: “Las ciudades mayores tienden a
tener una sobre representacién en las principales actividades de servicios a la produccion:

consultoria, banca y finanzas, servicios legales.” (p. 166)
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En cualquier caso, incluso si estas caracteristicas fuesen modificadas relativamente
(podriamos afiadir como otro item el acceso a internet, por ejemplo), si el peso recayera en la
hegemonia cultural y no en la concentracion de actividades bursatiles, no cabe duda que CDMX
satisface los estandares para su inclusion en la selecta lista de ciudades globales del orbe.

Repasemos.

La capital de los Estados Unidos Mexicanos posee, en sus 1495 km? una poblacion
aproximada de nueve millones de habitantes, pero cuando se contabiliza toda la conurbacion de la
mancha urbana, esto es, la Zona Metropolitano del Valle de México, los nimeros se acrecientan
hasta rozar casi los 22 millones de almas, entrando en el top ten del ranking global. Su densidad

poblacional, de 6163 hab/km? es muy superior a la media nacional, de apenas 64 (INEGI, 2021).

Las interconexiones estan aseguradas por el gigantesco aeropuerto internacional Benito
Juérez (el més transitado de Latinoamérica, segun su sitio web) y por las multiples terminales de
autobuses insertas en la red nacional de transporte (por su parte, el Metro conecta por dentro la
ciudad). Se trata también de una urbe muy bien conectada digitalmente: 3 de cada 4 hogares poseen
acceso regular a internet (INEGI, 2021), y posee la mayor cantidad de areas Wifi gratis del mundo,

solo superada por Moscu (Almazan, 2019).

Asi mismo, CDMX es una ciudad abierta al mundo. No s6lo ha recibido histéricamente a
miles de inmigrantes de todas partes del planeta (desde Angel Palerm hasta Trotsky), sino que ha
sabido incorporar tradiciones culturales, culinarias, modas, estilos musicales, espiritualidades y
una miriada de tendencias globales en su acervo particular, forjando asi un verdadero espiritu

cosmopolita.
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Su hegemonia nacional se encuentra asegurada no solo por ser sede de los poderes de la
Republica, sino por su peso econémico y cultural. CDMX aporta al PIB del pais un 17%, siendo
la principal economia, ademéas de albergar a las principales instituciones financieras y grandes
empresas de México, y servir como “...bisagra entre la economia mexicana y la economia global”
(Parnreiter, 2002). Sobre la relevancia cultural de la Ciudad, un dato quizas sirva para ilustrar el
porqué es considerada una capital cultural: posee la mayor cantidad de museos del mundo, solo

superada por Londres (DiarioPresente, 2021).

Sobre su visibilidad y peso internacional, baste reconoce que la CDMX fue la primera (y una
de las dos Unicas, junto a Rio de Janeiro) ciudad latinoamericana en fungir como sede de unos
Juegos Olimpicos (los de 1968). Finalmente, creemos oportuno plasmar algunos datos actualizados
por el altimo censo, que dan cuenta, a grandes rasgos, de la alta urbanizacion y las condiciones de

vida promedio del ciudadano capitalino.

En primer lugar, el IDH de esta entidad federativa es el mas alto de la Federacion
(SEDESOL, 2015). Los indices de analfabetismo se han reducido drasticamente, siendo hoy dia
de apenas el 1.4 % de la poblacion adulta. Asi miso, la mayoria de las viviendas habitadas (2 756
319) cuentan con servicio regular de electricidad y agua, ademas de estar en posesion de al menos
un televisor, un refrigerador y una computadora, datos que la colocan por encima de la media

nacional también en estos rublos (INEGI, 2021).

De esta forma vemos que la CDMX cumple, grosso modo, con los criterios necesarios para
recibir la denominacion de ciudad global y, lo que es méas relevante, las condiciones
infraestructurales, estructurales y superestructurales para poseer y sostener el mas amplio y variado

mercado religioso del pais, tematica que abordaremos en el siguiente epigrafe.
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El Mercado Religioso Capitalino

El Atlas religioso de Meéxico, en las ultimas deécadas, ha venido adquiriendo cada vez méas
colores y tonalidades distintas; se trata de un mapa cuya tendencia es ganar en diversidad. Aunque
en algunos imaginarios este pais se lo sigue asociando al catolicismo (y ciertamente, su predominio
aun existe), lo cierto es que no estamos ya en una fase monopdlica; los ultimos censos vienen
constatando el paulatino y sostenido declive del nimero de catélicos en México y la apertura de
un amplio abanico de ofertas religiosas (incluyendo la no religiosidad), esto es, se vive en el pais,

especialmente en su capital, una situacion de pluralismo religioso:

Las disidencias catolicas conforman un grupo diverso y variado y dinamico, que esta
compuesto por una diversidad de minorias religiosas, internamente muy dispares entre si,
donde encontramos tanto religiones fuertemente consolidadas, como pequefias sectas 0
iglesias domésticas que ponen en operacion la pulverizacion de ofertas religiosas. (De la

Torre y Gutiérrez, 2007, p. 329)

CDMX, de hecho, es considerada la entidad federativa con la mayor diversidad religiosa del
pais (Hernandez y Rivera, 2009, p. 141). Ya habiamos visto que, en lo relativo al islam, existe
presencia en la capital de todas las corrientes o subdivisiones importantes (chiitas, sunitas, salafis,

sufies y hasta ahmadies).

Sin embargo, esta micro-diversidad musulmana es a su vez reflejo de la amplia pluralidad
en la oferta religiosa del escenario capitalino. Segun los datos censales (cuyas limitantes ya han
sido referidas), en CDMX existe presencia de todos los segmentos religiosos manejados por el
INEGI (en el nivel calificativo de “credo”), a saber: catolicos, ortodoxos, protestantes historicos,

pentecostales, biblicos no evangelicos, de origen oriental (como budismo y Hare Krishna),
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islamicos [sic], judaicos, New Age, de origen étnico, nativistas, sin adscripcion religiosa definida

y sin religion (INEGI, 2015).

Segun los datos mas actualizados, en la Ciudad, si bien el catolicismo continda
predominando, se aprecia la reproduccion de la tendencia nacional, esto es, va disminuyendo
paulatinamente: si en 2010 representaba el 82.5%, en 2020 habia bajado al 75.9%. EIl segmento
mas “sorpresivo” (solamente lo es cuando no se lo analiza en el nivel de las ciudades globales),
por su parte, fue el “sin religion”, que duplicd su presencia en el lapso de la Gltima década, pasando

del 5.5% al 11% (INEGI, 2021).

Estas tendencias, favorables a la ampliacion de la oferta religiosa en la megaldpolis, reflejan
las profundas transformaciones que durante décadas vienen acumulandose en la urbe densamente
poblada: intensidad de los flujos migratorios (tanto intranacionales como internacionales),
aumento de los intercambios culturales y comerciales, consumismo, digitalizacion y accesibilidad

a internet, etc. Como apunta el investigador social Daniel Gutiérrez Martinez:

En la actualidad, con los cambios que han surgido y lo que implican (auge de la tecnologia
digital, promocion de politicas de tolerancia y plurales, resquebrajamiento de los
metadiscursos y verdades absolutas inscritas en el desarrollo de la modernidad cartesiana),

la multirreligiosidad se convierte en una esfera aceptable e incluso seductora... (2005, p. 618)

De esta forma tenemos que, la masiva conjugacion de mdaltiples factores (demograficos,
economicos, tecnologicos, migratorios, politicos, culturales) en la CDMX, verdadero nodo glocal
del territorio nacional, ventana al mundo para emitir y recibir influencias, la han convertido en un
terreno fértil para la pluralidad religiosa; parcela bien abonada en la cual ha germinado, en multiple

acompafamiento, el islam en general y la salafiyyah en particular.
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Las Causas en la Escala Micro
Los Caminos del Islam

Luego de explicar como se conformaron algunas de las causas mas importantes del cambio
de adscripcion religiosa en favor del salafismo en las escalas macro y meso, corresponde ahora el
momento de aterrizar el impacto en la escala micro que, en definitiva, resulta el nivel mas
importante para el marco tedrico adoptado en esta investigacion, pues los procesos e interacciones
sociales se concretan en los actores (Long, 2007) y la globalizacion entendida como proceso, se

concreta a escala local (Rojas y Estrada, 2013).

En tal sentido, para explorar la primera fase en movilidad religiosa de nuestros actores, esto
es, la movilidad al islam, utilizaremos (reelaborado) el esquema propuesto por Silva Montenegro
(2015) sobre las vias arquetipicas para transitar al islam (explicado en el capitulo 1), dividido en
tres caminos principales (responden a la interrogante de cémo se llega al islam), a saber: 1-
intelectual; 2-cultural; 3-afectivo. En nuestras entrevistas pudimos constatarlos todos, a veces de

manera nitida y otras mas obscuras. Veamos.

En el caso de Muhammad al-Meksiki, movilizado al islam en 1993, su relato se nos presentd
como un ejemplo de camino intelectual ascendente (con cierta pincelada afectiva como motor de
arranque). Segun el director del CSM, desde nifio el siempre crey6 en Dios, pero con el catolicismo

de familia nunca se identifico del todo y ya de joven, claramente se desencanté de la Iglesia.

Fue en tal estado que conocid a un amigo arabe con residencia temporal en CDMX, quien
comenzo a hablarle del islam. La curiosidad que le despertdé lo motivo a indagar e investigar:
“...entonces comencé a buscar informacion sobre el islam, sobre el Coran, sobre el Profeta

Muhammad (salal-lahu aleihim wa salam)...y fue aprendiendo asi akhi...Alad me fue abriendo los
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0jos...y llegué a comprender que el din correcto era el islam...” (Ruiz al-Meksiki, M.,

comunicacion personal, 16 de octubre de 2020)

En este caso vemos como la puerta de entrada que detono la curiosidad fue una amistad con
un musulman, pero después esta curiosidad fue saciada de manera autodidacta, buscando
informacion en librerias y bibliotecas (el internet todavia estaba en pafales), lo cual es un rasgo

propio de este actor individual.

El camino se veria posteriormente reforzado cuando al-Meksiki se entera del grupo de Omar
Weston (que en la década del 90” hacia dawah en la capital) y se une a éste, reconociendo en él a
su gran maestro, con quien pudo adquirir nuevos conocimientos, disipar ignorancias y evacuar sus

dudas (idem).

Vemos aqui como la inmigracion abierta por las posibilidades de trabajo en la mayor
economia del pais (el amigo arabe), el acceso a la informacion (disponibilidad de textos sobre el
Islam en la red de bibliotecas y librerias publicas y privadas) y la existencia de una incipiente
comunidad musulmana que hacia dawah en CDMX (apoyada por varias embajadas que sélo
existen en esta entidad federativa), posibilitaron el transito por este camino intelectual para nuestro
actor quien, proveniente del catolicismo (credo en declive y mayor cantera para la diversidad de
creyentes), decidié transitarlo por razones que seran vistas, como en todos los demas casos, en el

proximo capitulo.

Un camino diferente fue el que adopto el joven Omar: el cultural. Este actor, el méas joven

de nuestros entrevistados, tenia 15 afios cuando se movio al islam en 2017. Omar proveniente
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también de una familia catdlica, se consideraba no obstante, para 2016-2017, un “semi-ateo”

(perspectiva emic)?.

Sin embargo, a Omar le llam6 mucho la atencion el Islam cuando le hablaron de él en la
escuela: “...era impresionante no... [Saber que] cuando Europa estaba en la oscuridad, el Islam
era la civilizacion mas avanzada del mundo...se hacia Ciencia, no...yo decia, jGuau! Increible

eso0...” (Omar, comunicacion personal, 20 de noviembre de 2020)

Vemos asi que Omar sentia una viva admiracion por la civilizacion y culturas islamicas
(gustaba leer de esa etapa en los libros de historia), sobre todo desde una suerte de “romanticismo
historico” que resalta lo positivo y omite lo negativo. Posteriormente esta admiracion vendria a
reforzarse a traves del consumo cultural, del gusto estético degustado a través de la television,

especificamente las novelas turcas.

A Omar le gustan mucho las novelas turcas, y una en particular ¢ Qué culpa tiene Fatmagul?,
lo anim6 a buscar informacion sobre el islam en las redes. Fue asi como se hizo amigo en Facebook
de un egipcio radicado en México, quien le hablé mas sobre el islam y lo invit6 a dar la shahadah,

la cual daria en 2017 via online.

Vemos en este caso particular de camino cultural como varios factores confluyen para
posibilitar este transito. Primero, en los propios libros de texto de historia universal, por lo general,
ya no se trata a Mahoma de Anticristo ni al islam de una patrafia del Diablo, como hace apenas
dos o tres siglos. Desde luego no todo es color rosa, pera el multiculturalismo se ha abierto paso
como valor social deseable y promovido desde diferentes espacios publicos e institucionales. A

estas alturas del siglo XXI, es posible pues admirar a la civilizacion musulmana.

40 Desde una perspectiva etic y segin su propia descripcion, podriamos calificarlo mejor como “agnéstico fuerte”.
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En segundo lugar, la globalizacion y el aumento en la difusion de audiovisuales del mundo
entero se dan cita en diferentes partes del planeta, especialmente en las ciudades globales. Resulta
muy interesante en este caso, cdmo un producto como las novelas turcas logra convertirse en
vehiculo para expandir los horizontes, no ya solo culturales, sino también espirituales de los

televidentes. Luego:

En poco més de una década, Turquia se ha convertido en una potencia del género de las
telenovelas y es ya el segundo mayor exportador mundial de ficcidn televisiva, por detras de
Estados Unidos. Unas 150 series turcas se han vendido a 146 paises, y se calcula que 600

millones de personas de cuatro continentes han visto alguna de ellas. (Mourenza, 2020)

En Latinoamérica, cuna de este genero, ya se habia constatado anteriormente como algunas
telenovelas podian despertar el interés por el islam, especialmente entre las mujeres. EI caso mas

conocido de todos es El Clon:

...eran mujeres la mayoria que veia la telenovela brasilefia EI Clon, emitida por tv Globo
entre 2000 y 2001, algunas de las cuales dicen haber sido inducidas [al islam] por la trama
de la telenovela. En 2010 aparecié por Telemundo una nueva version de EI Clon, que

volvieron a ver estas mujeres ya como musulmanas. (Medina, 2014, p. 114)

Ahora bien, el reciente boom de las telenovelas turcas (que ganan mas audiencia en
Latinoamericana que los doramas coreanos), esto es, su promocion y expansion trasnacionales, se
ajusta perfectamente a la vision del presidente turco Recep Tayyip Erdogan, quien aspira a
convertir Turquia en una potencia regional (neotomanismo) y mejorar la imagen del pais de cara

al mundo. Es en este contexto que debemos entender su sentencia (en relacion a la produccion de
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tales audiovisuales) que: “Hasta que los leones no empiecen a escribir sus propias historias, los

cazadores siempre seran los héroes.” (Pérez de la Cruz, 2017)

Y es que Arabia Saudi no es el Gnico Estado interesado en anclar su imagen a determinados
productos e ideales. La Turquia de Erdogan (con menos fondos, claro esta) hace lo propio al
promover un islam mas “moderado”, basado en el sunismo hanafi y varias corrientes sufies
(recuérdese que la Orden Halveti Yerrahi, una de las comunidades del campo religioso musulman

capitalino, tiene sus raices en Turquia).

Finalmente, para cerrar este caso, el acceso a internet (via Facebook) ha posibilitado recortar
distancias con personas de otras latitudes que, de otra forma, permanecerian dificilmente
accesibles (el “amigo” egipcio). Incluso, ya es posible dar la shahadah en alguna plataforma
digital, integrandose asi, aunque fuese de manera limitada, en la ummah virtual y el ciberislam. Y
es que actualmente: “Es imposible abstraerse de la penetracion de internet...” (Oviedo, Mufoz y

Castellanos, 2015, p. 59)

En el caso especifico de México, el rey de las redes sociales del pais es Facebook (no resulta
extrafio pues, que el CSM lo utilice como principal plataforma divulgativa y proselitista). Segun
datos de la revista digital Expansion (2018), actualmente el uso de redes sociales va en aumento
en el pais; Facebook suma ya mas de 83 millones de usuarios. Luego, a través de los espacios
virtuales, cuya penetracion en los entornos urbanos es elevada, los usuarios mexicanos consumen
una amplia variedad objetos, desde informacion y entretenimiento, hasta noticias y productos de

higiene o belleza.

De ahi que resulte cada vez mas relevante los enfoques de la online religion, como

herramientas para dimensionar integralmente los efectos de la modernidad y la globalizacion en el

158



ambito religioso, donde el islam definitivamente no es una excepcion. Y en el caso de los jovenes
que se convierten a esta fe en el pais, resulta cada vez mas evidente que las TICs y el acceso a
internet, desempefian un rol capital en los mecanismos y procesos inherentes al cambio de

adscripcion religiosa.

Por otra parte, el “camino afectivo” fue la via transitada por Ibrahim para acceder al islam.
El subdirector del CSM se movio a la fe de Mahoma entre 2005-2006 aproximadamente. Empero,
lo interesante en su caso fue que lo hizo fuera de México, en condiciones de migrante irregular

(EE.UU).

Al igual que la mayoria de nuestros entrevistados, Ibrahim Gudino provenia de la tradicidn
catdlica, pero ya por las fechas en que habia entrado en Texas, apenas se consideraba catolico (no
era practicante ni tenia mucho fervor religioso) (Gudino, I., comunicacion personal, 25 de

noviembre de 2020).

Ibrahim logré entrar en EE.UU en 2004 (con €l se cumplio el refran de que, “a la tercera va
la vencida™), con la ayuda de un primo, trabajando la mayor parte del tiempo para una pequeia
empresa constructora, cuyo jefe era un mexicano converso al islam (sunita). Fue en semejante

contexto que se produjo su conversion:

Yo me hice muy amigo de quien era mi jefe en ese entonces...un hombre muy trabajador,
padre de familia...honesto...y comencé a frecuentar los lugares a los que ¢l me invitaba...iba
a la mezquita del lugar...y ahi fui viendo lo que hacian... al principio, este...les hacia un re-
monton de preguntas a ellos...que si el islam eran violento...que si se maltrata a las

mujeres...cosas asi que los Media [sic] te hacen creer...y fue aprendiendo y valorando lo
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que realmente era, no...hasta que un dia mi jefe me dice: -¢Hey Gudino, por qué no das tu

la shahadah, si ya eres como nosotros?- y sabes qué...pues la di...mashala*’.(idem)

En este caso particular, podemos ver como otras configuraciones factoriales especificas
posibilitaron la ruta al islam avanzada por Ibrahim. La migracion, sabemos, es un fendmeno
mundial y prehistérico (el propio homo sapiens migro de su cuna africana hacia el resto de los

continentes).

Empero, el exponencial flujo migratorio hacia EE.UU revela caracteristicas propias, y es que
especialmente en los Estados surefios (California, Texas, Nuevo México), los engranajes socio-
economicos (reforzados con la entrada en vigor del TLC en 1994) coadyuvan a la migracion
mexicana (temporal y permanente, regular e irregular), pues al Norte del Rio Bravo existe una
fuerte demanda de mano de obra (para labores agricolas, constructivas, de servicios), y al Sur, una

sostenida oferta para satisfacerla (el matrimonio ideal para el Mercado).

Luego, en un estudio clasico sobre la inmigracion irregular de mexicanos a EE.UU, Wayne
Cornelius sostenia, retratando las propias caracteristicas de nuestro caso, que la mayoria de los
migrantes no se rendian cuando no podian perforar la frontera en su primera 0 segunda ocasién
(persistian hasta lograr su meta), que tenian algan familiar (por lejano que fuese) o compadre que
los ayudaban en el traslado-instalacion y que representaban las: “ligas mas débiles con la Iglesia

Catdlica”. (1978, p. 401)

Por demas, EE.UU no solo ofrece un amplio mercado laboral, sino también religioso,

sancionado desde las altas esferas del establishment. Como ha sefialado Peggy Levitt: “La Casa

41 La expresion masha’l-lah podria traducirse por “fue la voluntad de Dios”, o sea, se usa particularmente para indicar
un evento positivo del pasado, en concordancia con la voluntad de Dios.
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Blanca es anfitriona de celebraciones...[como la fiesta islamica del] Eid anualmente, enviando asi
el mensaje a todo el pais de que al arco iris religioso estadounidense se le han afiadido méas

colores.” (2007, pp. 68-69)

El Islam, por su parte, ha logrado asentarse (pese a los conflictos y tensiones) con relativo
éxito en el territorio americano, logrando una efectiva reterritorializacion y la configuracion de
redes trasnacionales y translocales, con presencia en todos los Estados de la Federacion, y

estableciendo mezquitas, madrazas, centros de estudios y oficinas de dawah. Y es que:

...como otras religiones el islam estd actualmente inscrito dentro de las practicas
contemporaneas generadas por la movilidad, sea por la migracion, los medios de
comunicacion, las industrias culturales, el marketing, agencias proselitistas, el uso cotidiano
de Tecnologias de la Informacion y Comunicacion, en fin, las dinamicas de socializacion

producidas de manera vertical y horizontal. (Medina, 2018a, pp. 24-25)

En esta misma linea, se ha constatado la existencia de un Islam Latino, en el sur de los
Estados Unidos sobre todo, que puede entenderse (en parte, no totalmente) como una adaptacion,
un: “...sistema de creencia al participar en la construccion de estrategias de integracion social,
convirtiéndose en una religion civil y aceptando la diversidad como respuesta a la misma

integracion y aceptacion del pais multicultural.” (Ibidem, p. 351)

En el caso de Ibrahim, por su propio relato y las condiciones subyacentes de su estancia en
EE.UU, podemos aventurar que, efectivamente, la conversion al islam fue inicialmente
instrumental, una forma de encontrar apoyo social y de integrarse en una comunidad que le

facilitaba apoyos y compaiiia.
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De esta forma, la causalidad se concreté como una posibilidad de integracion y adaptacion
en un contexto de movilidad: las condiciones del mercado laboral bilateral (abiertas o reforzadas
con el TLC) posibilitaron su traslado a Texas, donde el Islam se habia establecido en una parte de
la comunidad latina como respuesta a imperativos sociales, econémicos y politicos especificos del

sur del pais.

El Gltimo caso que veremos en este epigrafe se corresponde con el perfil del llamado
peregrino espiritual: es la historia de Aixa. Esta joven mexicana se movi al islam en 2015 (tiene
27 anos actualmente). Al igual que el resto, Aixa provenia de un ambiente catolico, pero ya desde
muy joven se habia alejado del credo familiar porque no la satisfacia en nada (Aixa, comunicacion

personal, 4 de diciembre de 2020).

Fue asi que Aixa comenzO un interesante peregrinar espiritual, en busca de verdades y
sentidos que ya no encontraba en el catolicismo. Pas6 entonces por la astrologia (junto a creencias
relacionadas con las “energias universales” y la “ley de la atraccion™), experimentd con la
religiosidad yoruba y antes de conocer al islam estaba involucrada con la cosmovision mexica; de

hecho, pertenecia a un grupo de danza mexica.

Por el islam comenzé a interesarse por reportajes y noticias que ponian en los medios de
comunicacion y que circulaban en la red de redes. Sin embargo, seria un documental el detonante
de su interés mas incisivo, el que la impulsaria a buscar mas informacion. Aixa no recuerda su
nombre, pero si rememora haber quedado en shock, cuando vio imagenes de como era la vida de

las mujeres en el Afganistan de los talibanes:
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Recuerdo que me llegé bien adentro ver aquellas imagenes, no...no podia creerlo...o sea,
las mujeres iban en el maletero, eh... [sonido inaudible] no podia creerlo...que fuerte...las

trataban peor que nada...como animales... ;pero qué religion es esa? Me decia yo, no...

Posteriormente Aixa comenzd a buscar informacion en internet, y fue asi como llegé a
entender que los acontecimientos de Afganistan y la situacion de las mujeres bajo el régimen
taliban (segun lo razond), no tenia nada que ver con el islam, que mas bien era todo lo contrario

(idem). Transitaria entonces un camino intelectual hasta llegar a la conversion.

Aixa se inscribe en un perfil que se lo ha denominado del “peregrino espiritual”, un fidedigno
producto de la modernidad liquida. Esta metafora, acufiada por Zygmunt Bauman, viene a indicar
la caracteristica mas distintiva de la modernidad tardia en el mundo social, su liquidez, esto es, los
viejos moldes han sido fundidos, y la individualismo y el consumismo se desparraman sin los
obstaculos que antes se les imponian; la realidad se trasforma inexorable y caleidoscopicamente.

En consecuencia, los:

...los coédigos y conductas que uno podia elegir como puntos de orientacion estables, y por
los cuales era posible guiarse, escasean cada vez mas en la actualidad (...) [esto] implica
desplazarnos hacia una era de comparacion universal, en la que el destino de la construccién
individual esta endémica e irremediablemente indefinido...y tiende a pasar por numerosos
y profundos cambios antes de alcanzar su Unico final verdadero: el final de la vida del
individuo (...) Como resultado, la nuestra es una version privatizada de la modernidad...

(2004, p. 13)
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Cuando trasladamos esta caracterizacion de la modernidad tardia y globalizada al plano
religioso, encontramos la emergencia cada vez mayor de religiosidades liquidas o, en otras

palabras, peregrinajes espirituales como el que ha emprendido Aixa. Segin Hervieu-Léger:

La figura del convertido en que se inscribe los rasgos de una religiosidad en movimiento, es
pues ante todo la del ‘buscador espiritual’ cuyo recorrido, a menudo largo y sinuoso, se
estabiliza, al menos por un tiempo, en una afiliacion comunitaria escogida que vale tanto

como identificacion personal y social como religiosa. (2004, p. 43)

Al parecer, Aixa en su peregrinaje espiritual ha logrado “estabilizar” (;temporalmente?) su
identidad religiosa en torno al islam (en general) primero y la salafiyyah después. En el ultimo
capitulo veremos como esta trayectoria especifica ha impactado en su “ser musulman”, al ser
reflejo de las tensiones (descritas exploratoriamente en el capitulo I) entre institucionalizacion y
desinstitucionalizacion, entre ortodoxia y heterodoxia, que atraviesan a varios de nuestros actores

en particular y al campo religioso musulman en general.

Vemos pues, en este caso, la concrecion de un conjunto causal particular como posibilitador
de la agencia individual de Aixa. Su biografia religiosa revela el impacto de la liquidez
caracteristica de la modernidad tardia, que ha podido satisfacerse en virtud de la nutrida oferta

religiosa del mercado capitalino.

Y posteriormente, en este peregrinar espiritual, el impacto de las TICs e internet permitieron
en su caso el conocimiento de una religion como el islam (a través de las noticias, los comentarios
en redes sociales y del documental sobre Afganistan) y la consecuente indagacion para descifrarla
y constatar si podia o no satisfacerla (busquedas autodidactas y privadas de informacion); si se

ajustaba o0 no a sus intereses y valores basicos.
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En Busca del Tiempo Perdido: la Salafiyyah

Siguiendo con el caso de Aixa, las causas concretas de su movilidad a la salafiyyah se ajustan
nitidamente con el analisis que hicimos de la causalidad en las escalas macro y meso. Ella primero
se identific6 como musulmana “a secas”, sin adscribirse a ninguna corriente en particular (aunque
su descripcion coincide con el sunismo tradicional), hasta que decidié buscar el “islam como se
practicaba en tiempos del Profeta” (Aixa, comunicacién personal, 5 de diciembre de 2020). Fue

con tal afan que, navegando en internet, descubrio el sitio web www.islamhouse.com.

Este sitio es uno de los ejemplos mas ilustrativos del cuidado y empefio que invierte el Reino
arabe en la transnacionalizacién de la salafiyyah (en su formato implicito) y uno de los
ciberespacios de referencia para los grupos musulmanes mas afines a las corrientes conservadoras
y ortodoxas dentro del islam, muy consultado fuera del Cinturén Coréanico (cuyo alcance se ha

hecho sentir en América). ;Qué es 'y como opera?

IslamHouse es un sitio creado y mantenido por el ministerio de asuntos religiosos de Arabia
Saudi, que conto con el respaldo explicito de quien fuera Gran Mufti del Reino y uno de los grandes
paladines de la salafiyyah, el sheij Bin Ba"az. El sitio opera en mas de 100 idiomas (incluyendo
naturalmente, castellano), y ofrece un paquete informativo basico sobre el islam (traducciones
comentadas del Coran, colecciones de jadices, biografia del Profeta, y textos sencillos sobre los

pilares del islam y cdmo hacerse musulman).

Ahora, este “paquete basico”, resulta a todas luces tendencioso. Un examen minucioso sobre
el mismo revela que la sencillez y potabilidad de los materiales ofrecidos gratuitamente se
corresponden con la vision salafi del islam. Por ejemplo, uno de los primeros textos que
recomienda el portal (escrito por una conversa, por cierto) se titula ¢Todos los musulmanes

representan el islam? (Stacy, 2015).
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Lo interesante con este material (representativo de la “muestra”), es que en ningiin momento
acusa directamente a los llamados (desde la perspectiva salafi) “grupos desviados™ (Iéase chiitas,
sufies, ahmadiyyah), sin embargo, los postulados que promueve como “verdadero islam” los
descarta claramente. Luego, cualquier nedfito (como Aixa) que comience a consumir estos

materiales tendr, ciertamente, el camino desbrozado para transitar a la salafiyyah.

La estrategia seguida en este sitio es presentar implicitamente como islam los principios
rectores del salafismo de predicacion saudi, sin dejar margen para la existencia de otras corrientes.
El lector principiante que lo consulta se lleva entonces la impresion de que existe un unico islam,
que se le presenta en un formato sencillo y agradable, como corresponde a un sitio bien disefiado

y con cuantiosos recursos de respaldo.

Luego de consumir mucha de esta literatura, Aixa decidié entonces buscar un espacio
islamico que siguiera el Coran y la Sunnah del Profeta, y fue asi que encontré el CSM. Tras
visitarlo in situ, descubriria a través de al-Meksiki que ese “islam buscado” no era otro que la

salafiyyah. Desde entonces (2015) se ha mantenido afiliada al Centro.

El joven Omar, por su parte, tuvo una trayectoria de movilidad muy similar. Tras dar la
shahadah online continu6 buscando informacion sobre el islam en la red de redes. Fue asi como

dio con el sitio web La religion del islam www.islamreligion.com, aunque confiesa que no

profundizé mucho y que preferia que le hablaran y la explicaran méas de manera presencial, ademas
de que su amigo egipcio le recomendd que fuera a su “mezquita” mas cercana (Omar,

comunicacion personal, 27 de noviembre de 2020).

Resulta muy interesante constatar que este sitio es otro de los ciberespacios de la salafiyyah

implicita, esto es, una web similar en su formato y en su contenido (de hecho muchos de los
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materiales y traducciones coinciden) a IslamHouse, donde ya describimos la estrategia que

emplean.

No obstante, lo cierto es que Omar no sospechaba que existia una corriente como el salafismo
(de hecho, no sabia de diferencias internas en el islam). Y es aqui que la variable “azar” irrumpe
en la ecuacion como factor causal que posibilitd la transicion. Resulté que Omar busco en el
Google Maps entonces su “mezquita” mas cercano y quiso la casualidad que la opcion fuera el

propio CSM.

Tras arribar al lugar, basté una primera (y larga) conversacion con al-Meksiki para que lo
convenciera de sumarse a las filas del salafismo. Muhammad le hizo entonces leer un “instructivo”
y posteriormente repitié la shahadah (idem); hasta la fecha mantiene su afiliacion al Centro.
Vemos aqui pues, en estos dos casos, como confluyen en estrecha simbiosis la transnacionalizacién
y las TICs, especialmente internet, para posibilitar la movilidad, ademas de la existencia para estos

actores de un Centro ya conformado al cual acudir.

Otros derroteros fueron los que siguieron Mariam y Nur. Sus casos nos decantamos por
presentarlos juntos, por los muchos paralelismos que presentan. Ambas son representantes de un
camino al islam (y al salafismo) bien conocido (dentro de la ruta afectiva): a través del matrimonio.
Lo interesante en sus respectivos casos €s, no obstante, que no se trata de mujeres casadas con

extranjeros, sino0 con mexicanos CoNversos.

Como ha apuntado Pastor de Maria (2011), uno de los factores constatados empiricamente
del cambio de adscripcion religiosa en mujeres mexicanas resulta ser el matrimonio con un
musulman (las mas de las veces, de origen arabe): “muchas mujeres también narran su conversion

como un resultado o un precursor del matrimonio.” (p. 71)
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En los casos de Mariam y Nur ellas eran catdlicas y estaban casadas incluso por la Iglesia,
mucho antes de saber sobre el islam (més all&4 de alguna noticia en los Medios). Sin embargo,
cuando sus esposos se mueven al islam, ellas comienzan a interesarse vivamente por esta fe y
descubren sus virtudes y como cambiaban para bien su matrimonio. Mariam nos explicaba que,
realmente (segun su propia narrativa), su movilidad no obedecia a un seguimiento ciego de las
creencias de su esposo, sino que descubrio en el islam un remedio espiritual para sus problemas

personales en una particular coyuntura de su vida:

Nosotros llevdbamos tiempo queriendo tener hijos y no habiamos podido
y...este...estdbamos muy frustrados... y ya como que el matrimonio estaba sufriendo no...y
justo conocimos el islam cuando mas falta nos hacia no...este...fue una bendiciéon que vino
a traernos paz y a entender que todo es la voluntad de Ala...que lo que nos estaba pasado
era la voluntad de Al4...y El sabe mas. ..no hay que suftir por eso... (Mariam, comunicacion

personal, 11 de diciembre de 2020)

En el caso Nur, por su parte, ya ella estaba muy decepcionada con la Iglesia cuando su esposo

se mueve al islam, por lo que su transicion fue muy rapida:

Yo llegué hacer hasta la comunion y todo no...pero comencé a notar cuanta corrupcion y
cuanta hipocresia habia en mi iglesia...y me dije pues jahi no esta Dios, no!... y fue asi que
mi esposo un buen dia me habla del islam y que estaba interesado...y yo como que no
entendia nada...eso no era cosa de los arabes, le decia yo... [Sonrie] pero cuando lo
investigué...pues como que las puertas se abrieron para mi...me llené toda y me decidi

entonces a dar la shahadah... (Nur, comunicacion personal, 2 de diciembre de 2020)
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En estas narrativas se intenta reivindicar la autonomia personal en los cambios de
adscripcion religiosa, esto es, intentan dejar claro que no se trata de “actos reflejos”, movilidades
pasivas 0 automaticas, sino pro-activas. Empero, més alla de esto, lo que nos interesa constatar en

este capitulo es que el matrimonio funge aqui como via y detonador para el cambio.

Posteriormente, cuando sus respectivos esposos descubren la salafiyyah y el CSM, vemos
otra vez repetirse el mismo patrén de seguimiento de las esposas, que pasan a identificarse, aunque
de manera mucho mas atenuada, con la fe de sus conyuges. De cualquier forma su involucramiento
con el Centro es mucho mas laxo, pues apenas lo visitan (al igual que Aixa). Son los hombres
quienes mas visitan el CSM y quienes muestran una identidad salafi mas pronunciada. Mas, sobre

este y otros aspectos haremos referencia en el préximo y Gltimo capitulo de esta tesis.
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Capitulo V. Las Razones de la Movilidad Religiosa

Por cierto que Dios, el Altisimo, ha prescrito deberes, no los
descuidéis; ha impuesto limites, no los sobrepaséis; ha prohibido
cosas, no las violéis, y ha guardado silencio sobre otros asuntos,

por misericordia para con vosotros y no por olvido; no los

indaguéis.

Mahoma

Este capitulo tiene como objetivo fundamental: analizar las razones de la movilidad religiosa

en favor del salafismo, por parte de los actuales miembros del CSM. Luego, para cumplimentar

esta meta central, analizaremos las razones esgrimidas de nuestros actores.

Las razones seran entendidas en esta tesis como respuestas conscientes de los actores sobre
sus propias acciones o, en términos de Max Weber, el “sentido mentado de la accion” (Weber,
2002, p. 6). Esto es, a diferencia de las causas, que suelen estar en un estrato mas profundo y ser
inconscientes para los actores, las razones en esta arqueologia del saber, estan presentes en el

estrato mas superficial y consciente.

Asi mismo, en este Gltimo capitulo esbozaremos, a agrandes rasgos, cual ha sido el impacto
de la salafiyyah en la vida de los actores, y como este impacto interactia (siempre de manera
diferencial y especifica) con las razones esgrimidas por estos para permanecer, hasta el presente,

en el CSM.

Las Razones de la Movilidad

En el caso de Muhammad al-Meksiki, director (vitalicio) del CSM, su transito al islam esta
teflido con ciertos tonos mesianicos (salvando las distancias, que son muchas); nos explicamos.
Segun este lider comunitario, aungue él provenia de familia catélica, lo cierto es que nunca se

identificd mucho con el credo; sospechaba sobre todo de tantos santos y virgenes, y preferia desde
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joven “rezarle a Dios directamente, sin intermediarios...” (Al-Meksiki, M., comunicacion

personal, 16 de octubre de 2020)

Notese aqui en este relato los paralelismos con ciertos datos biograficos en la historia de vida
del propio Mahoma, tal y como aparecen reflejados en biografias “autorizadas” por Arabia Saudi
como El Néctar Sellado (es la principal biografia que recomiendan leer en el CSM). Segln este
texto, el Profeta, aunque nacio y se crio en un contexto politeista (no “descubriria” el islam hasta
los 40 afos), nunca adord ningun otra deidad salvo el Dios supremo, a quien rezaba directamente,

sin intermediario alguno (Al-Mubarakfuri, 2003, p. 78). Continuamos.

Al-Meksiki, como expusimos en el anterior capitulo, conocio el islam por un amigo arabe y
a raiz de ello comenzo a buscar informacion, de manera autodidacta, sobre esta religion. Empero,
pese a los conocimientos que iba adquiriendo al respecto alin no se decidia a convertirse; el

episodio que lo llevaria directamente a dar la shahadah fue pues, “mistico”:

Akhi, yo desde nifio tenia este problema de sangrados nasales, no...por una desviacion del
tabique...y pues, de vez en vez los tenia...Y que te cuento Akhi, ese dia [algun dia de 1993],
pues fue el peor, pero de todos eh [se refiere al sangrado]...y camino al doctor se detuvo
completo no...Y cuando le pregunté al doctor me dijo que se detuvo por un coagulo

Akhi...entiendes...Justo la noche anterior habia leido la sura del coagulo... al-jamdulilah!

Al-Meksiki interpretd tal episodio como una sefial y decidié entonces finalmente moverse al
islam. Posteriormente, como climax de esta narrativa ascendente, viajaria en el afio 1999 (gracias
a la embajada de Arabia Saudi) a realizar la peregrinacion a La Meca (quinto pilar del Islam) y fue

en este contexto, no sélo donde conoceria la salafiyyah, sino también que, segin nos conto, aspiro
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por la nariz agua del pozo zemzem (un famoso manantial de la zona) y jamas volvié a tener

sangrados nasales (Idem).

Vemos pues, en este relato, que su movilidad al islam no s6lo obedeci6 a los estudios
sistematicos emprendidos por su parte para aprender sobre esta fe (como nos reforz6 mas en otras
entrevistas), sino que también vivio varias experiencias “misticas”*? que sirvieron de catalizadoras

0 detonantes de sus pasos en semejante direccion.

Sobre su movilidad al salafismo, Muhammad relata que se debio, desde luego, a una
creciente “comprension sobre los verdaderos principios del islam” (comunicacion personal, 23 de
octubre de 2020), que fue adquiriendo con los afios (pese a pertenecer al grupo sunita de Omar

Weston).

Luego, la ruptura con el resto de las agrupaciones sunitas y la fundacion del CSM en 2003
en el campo religioso capitalino, segin nos expresd, obedecieron exclusivamente, como ha
reiterado en multiples espacios, a las “desviaciones y evidentes errores en que incurrian los otros

grupos” (Idem)

Vemos pues, en el caso del lider supremo, que su narrativa reproduce un discurso ascendente
y triunfalista que le brinda las cortadas para legitimar su liderazgo como “experto” en el islam,
producto de sus estudios, y “bendecido” (en arabe se dice que tiene barakah) en su trayectoria

religiosa como musulman destacado y especial.

En el caso del subdirector del Centro, Ibrahim Gudino, ya habiamos sefialado en un capitulo

anterior, que su movilidad hacia el islam se produjo en Texas. Cuando este actor nos relata su

42 Otra experiencia de este tipo, segln al-Meksiki, es que antes del islam él no tenia practicamente barba, pero tiempo
después de dar su shahadah, Dios lo bendijo con su barba actual.
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travesia hacia el islam, enfatiza que hacia muchas preguntas a los musulmanes con los que convivia

y también investigaba por cuenta propia.

En una primera entrevista nos comentaba como fue conociendo y acercandose al islam, hasta
que un dia, impulsado por su jefe, se decidid a dar la shahadah (Gudino, I., comunicacién personal,
25 de noviembre de 2020). No obstante, en una segunda entrevista, cuando le preguntamos

explicitamente por las razones para cambiar de adscripcion religiosa, Gudino nos responde que:

Pues...yo soy graduado en ingeniaria bioquimica Akhi...y a mi me sorprendi6 mucho
encontrar en el Sagrado Coran evidencias cientificas no...lo que llaman “los milagros
cientificos del Coran”...y pues....quien sino Al-lah puede hacer algo asi no...ninguna

persona puede...solo al-‘Alim*... (Gudino, I., comunicacién personal, 11 de diciembre de

2020)

Lo interesante con que esta respuesta es que, estas lecturas que hizo y a través de las cuales
descubri6 los “milagros cientificos del Coran”, fueron posteriores a la shahadah, esto es, las
razones que esgrime como determinantes para su adhesion al islam, tienen un desfasaje con
respecto a los hitos relacionados de su propia biografia religiosa (més acorde con un camino

afectivo).

Por ende, es dificil no percatarse que se trata de una reelaboracion (tan comun en este tipo
de narrativas); sus razones son aducidas en retrospectiva, y encajan muy bien con una presentacion

personal de camino intelectual, al parecer, una ruta mejor vista 0 mas prestigiosa en los circulos

43 Al-*Alim es uno de los 99 epitetos con que la tradicion musulmana identifica a Dios. Su traduccién vendria a ser
“El Sabio” o, mas propiamente, “La fuente de toda sabiduria”.
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musulmanes que ha frecuentado o, una ruta mas legitima para su posicion como subdirector de un

centro religioso, a semejanza de su admirado al-Meksiki.

Sobre esto Gltimo, es justo sefialar que Gudino se mueve al islam sunita en Texas (y todo
nos indica que en una version cercana al hanbalismo). Cuando retorna al pais (2015) y comienza
a visitar el CECM en Anzures, por causalidad asiste a una conferencia que dio el propio

Muhammad sobre los textos sagrados en el islam.

Ibrahim nos confiesa que quedd muy impresionado por esa charla y el desenvolvimiento de
al-Meksiki, y tras pedir su contacto decide visitar un viernes posterior el CSM (lo cual repetiria).
Fue en tales visitas que lbrahim quedd convencido de que la salafiyyah era el “mejor islam” (Idem)
y, ya para 2016, no sélo se habia integrado completamente en el CSM, sino que habia sido
“promovido” al puesto de subdirector (su dominio del idioma inglés, del cual carece al-Meksiki,

parece haber sido un factor clave en esta designacion, sospechamos).

Desde entonces, Ibrahim es uno de los lideres y puntales del CSM, y ha demostrado poseer
mucha lealtad hacia Muhammad, a quien admira sinceramente y a quien jamas (absolutamente en
ninguna de las publicaciones que revisamos) ha contradicho (al menos no puablicamente),

suscribiendo sisteméaticamente todos los puntos de vista que defiende el director del CSM.

El joven Omar, por su parte, luego de interesarse por el Islam a través de los libros de historia
y las novelas turcas, decidi6 leer el Corén, y fue ese el punto de inflexion, segln su propia narrativa,
para decidir incorporar el islam a su vida (o viceversa): “Fue entonces cuando me acerqué al
Coran...Ya yo me habia acercado antes a la Biblia, pero era contradictoria y seca...o sea... N0 me
encajaba...no me convencia, ni me inspiraba. Y ahi se me despert6 un afecto...no sé bien...por el

islam.” (Omar, comunicacion personal, 20 de noviembre de 2020)
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Omar daria entonces la shahadah online con un amigo de Facebook y como vya
mencionamos, quiso el azar que el CSM fuera su opcidn geografica mas cercana; al igual que
Ibrahim, al-Meksiki se encargaria de persuadirlo de las bondades de la salafiyyah, corriente con la

cual comenzaria a identificarse de inmediato.

Para Omar, no obstante, su adhesion al salafismo se ve justificada por la defensa que hace
esta corriente del presunto legado islamico original: “...es que la salafiyyah es fiel al Coran y al
Profeta”, repite en mas de una ocasion (Idem). Los otros grupos, afirma, no son tan fieles. De
hecho, ya Omar lanza ataques virtuales (en Facebook y su estado de WhatsApp) contra el chiismo,
el sufismo y la ahmadiyyah, ciertamente emulando las actitudes de los lideres del CSM. Por
ejemplo, recientemente replico en su muro de Facebook un articulo salafi titulado “El sufismo no

es del Islam” (Facebook, 26 de junio de 2021).

Para este actor, el CSM es como su segunda casa. Si permanece, nos afirma, es porque ahi
se siente bien y aprende siempre con los “hermanos” acerca del Islam: “no pasa una ocasion en
que no aprenda algo nuevo sobre el din de Al-lah” (Idem). De esta forma, tenemos que, en el caso
de este joven movilizado, sus razones para creer y pertenecer son simples y responden a la propia
sencillez del islam (idem). Luego, el fuerte influjo de los lideres en su aprendizaje del islam,

definitivamente le ha marcado en su forma de creerlo y practicarlo.

De forma similar, para Aixa, la movilidad al islam fue un proceso; a través del conocimiento
llegaria el reconocimiento de la fe que buscaba para satisfacer su lado espiritual. Cuando se le
incita a abundar discursivamente sobre este paso en su vida, Aixa nos afirma que la racionalidad e

integralidad del islam fueron determinantes, y es que:
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Con el islam todo esta escrito, todo queda resulto, todas las dudas y preguntas quedan
respondidas, no... Desde que alimentos ingerir hasta que tipo de ropa vestir... todo tienen su
directiva y su logica en el islam. Entonces...no tienes que buscar respuestas en ninguna otra
parte, eh... pues es que es una guia completa para la vida de todos. (Aixa, comunicacion

personal, 4 de diciembre de 2020)

Y las mujeres en particular, nos comenta Aixa, no son cosificadas como en Occidente (nos
dice con vehemencia), sino que “...tienen un sitial especial en el Islam...son un tesoro.” (Idem) La
valoracion que hace este actor en particular, es que con el islam ni se ve rebajada como mujer, ni
se siente oprimida, ni considera que las exigencias sean excesivas “Dios no carga a nadie con un

peso que no pueda llevar”, nos dice, recordando algin pasaje coranico.

Posteriormente a su movilidad al islam (cuando se identificaba simplemente como una

musulmana), y tras consultar asiduamente el sitio salafi www.islamhouse.com Aixa descubre la

etiqueta salafi (no recuerda ella de qué forma o en qué momento exactamente) y comienza a

identificarse como tal, bajo el supuesto que se trata de “la forma mas cercana al islam original”

(idem).

Luego, aunque Aixa no suele visitar, por cuestiones laborales, el CSM, se considera parte de
¢l, interactiia virtualmente y nos afirmé sin ambages que: “en ningun lugar me he sentido mas libre
que en el Centro Salafi...puedo ser quien soy” (comunicacion personal, 15 de diciembre de 2020).
Esta ultima sentencia, como podra leerse entre lineas, implica otra: en otros espacios (como su

centro de trabajo) no se siente tan libre, ni puede expresarse como quisiera.

Finalmente, en los casos de Mariam y Nur, ambas presentan tanto su movilidad como fruto

de una comprension y estudio concienzudos sobre el islam, y siempre como procesos autonomos,
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independientes de las elecciones y decisiones de sus respectivos esposos. Se trata, en estas
narrativas reelaboradas, de legitimar su cambio de adscripcion religiosa, pues parecen razonar que
una actitud pasiva o dependiente no es genuina ni digna de ser relatada a un investigador, por

ejemplo.

No obstante, en ambos casos lo mas interesante es que su identidad salafi es débil
(comparativamente); se consideran mas musulmanas que salafis. Sin embargo, su forma de rezar
(con los brazos entrelazados a la altura del pecho y sin rosarios, por ejemplo) y sus juicios sobre
muchos topicos islamicos, coinciden con la version salafi, por lo que podemos deducir que sus
conocimientos lo han adquirido, directa o indirectamente, de las multiples fuentes del salafismo

implicito, aquel que sin nombrarse, simula la existencia de un Gnico islam.

Ni Mariam ni Nur asisten practicamente al Centro, y sus interacciones online también son
minimas. Empero, en el noveno mes del calendario musulman “activan” su militancia y suelen
acomparfiar en algunas ocasiones a sus esposos al CSM, llevando y preparando platillos para

romper el ayuno en Ramadan.

Semejante actitud les ha valido las criticas veladas de los lideres quienes, al final de este
periodo de actividades redobladas en Ramadan, recriminan, en términos bastante duros, a muchos
salafis de ser “musulmanes de Ramadan”, esto es, que “aparecen” solo en este mes y después
“desaparecen” completamente de los espacios habilitados por el CSM para las interacciones

comunitarias.

Ahora bien, lo que estas razones manifiestan es que, todos los casos vistos pueden ubicarse
en estas dos modalidades de conversion (segun el esquema propuesto por Arely Medina, 2014):

autonomas y por invitacion. Parafraseandola, las conversiones autbnomas pueden entenderse como
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procesos donde la afiliacion religiosa se produce a partir de basquedas individuales, con el auxilio
de las TICs, especialmente internet. Aqui se encuentran los casos de Omar y Aixa, por ejemplo,

que son de los salafis mas jovenes del CSM.

El resto de los entrevistados (que no son jovenes, por cierto) pueden ubicarse en la segunda
modalidad, esto es, que a través de la invitacion de un musulman a conocer el islam, se interesan
por el tema y esto les permite transitar hacia la afiliacion islamica. Luego, lo interesante en todos
estos casos, es que el arribo al islam no se hace ni por tradicion familiar, ni por insercion a circulos

sociales de inmigrantes musulmanes.

De hecho, en los casos de Mariam y Nur resalta que, a diferencia de la mayoria de las
movilidades isldmicas de mexicanas por la via matrimonial, sus esposos son mexicanos

movilizados, no arabes o descendientes de migrantes.

Y es que el CSM por su propia trayectoria institucional y sus interacciones especificas dentro
del campo religioso musulméan capitalino, constituye un nucleo de movilizados nacionales y no se
halla inserto en redes o circulos sociales mixtos (donde existe presencia tanto de nacionales como

de extranjeros y descendientes de migrantes) como es el caso del CECM, por ejemplo.

Luego, no perdemos de vista que en estas razones existe una clara tendencia a privilegiar,
como parte de las narrativas del cambio de adscripcion religiosa, las vetas intelectuales, esto es, se
afirma en todas las entrevistas que los cambios no obedecen a decisiones caprichosas o azarosas,
sino fruto de meditaciones y de estudio, reafirmandose la preeminencia de la racionalidad como

signo distintivo y constituyente del islam.

Ya en otras comunidades musulmanas (tanto sunitas como chiitas) se han podido apreciar

en la actualidad estas tendencias discursivas (Garcia, 2020; Leyva, 2020), y la explicacién general
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guarda relacién con los materiales que consumen los feligreses noveles, donde se insiste en

destacar esos elementos racionalizadores como esenciales al islam. ¢Por que?

Por un motivo fundamental en nuestra opinién: enfrentarse y contrarrestar la estigmatizacion
(reactivada tras el 11-09-2001) que siglos de orientalismo sembraron en los imaginarios
“orientales” y “occidentales”. Si el “discurso culto y experto” de las é€lites occidentales enfatizd
histéricamente que lo oriental en general y el islam en particular carecian de racionalidad,
coherencia y moderacion (se trataba de fanaticos, incivilizados, fundamentalistas, etc.), la
estrategia mas obvia hoy para transformar esa percepcion es enfatizar precisamente en aquellos

elementos que exhiben un islam racional y coherente, no divorciado de la ciencia o la logica.

Cuando se hace una revision de la bibliografia en espafiol que pueden consultar hoy dia los
musulmanes latinoamericanos sobre el islam, son muchos los titulos y textos que persiguen
precisamente esta estrategia. Por ejemplo, uno de los libros mas descargados en Latinoamérica es
Breve Guia llustrada para entender el Islam* (un material que, al menos Ibrahim y Aixa, han

leido).

Pues el primer capitulo de este popular texto se titula “Algunas evidencias de la veracidad
del Islam” (Amer Quevedo, 2014, pp. 7-48), e incluye varios epigrafes sobre los llamados
“milagros cientificos del Coran” que Gudino nos mencionaba en una de sus entrevistas. ¢Y qué
mejor legitimador puede existir hoy dia de la veracidad de algo, que afirmar “estd basado en la

Ciencia o esta cientificamente comprobado”?*

4 Varios sitios web musulmanes contienen este texto, entre ellos el propio Islamhouse.
45 Desde luego, el uso que hacen los fundamentalismos de los descubrimientos cientificos, es selectivo: cuando
confirman sus creencias lo usan y cuando no, los descartan.
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Resulta plausible por tanto que, ante el consumo directo de tal tipo de literatura (o indirecto,
a través de la exposicién a comentarios y conversaciones online y offline de personas que la
consumieron directamente), se haya generado en muchas comunidades o circulos musulmanes un
estado de opinién favorable a privilegiar, como parte de las biografias religiosas, las vetas

intelectuales como parte de los cambios de adscripcion en favor del islam.

Este es, ciertamente, el caso para la comunidad capitalina salafi que, a diferencia de su
coterranea, la orden sufi Halveti Yerrahi, por ejemplo, exige a sus miembros antes de ser aceptados
oficialmente como parte del CSM, que lean una suerte de manual basico donde se ensefia qué es
el islam desde la perspectiva salafi, bajo el entendido que el conocimiento salafi, reivindican sus

lideres, es superior al resto de las corrientes, orientaciones e interpretaciones del islam.

Por ende, en el CSM se socializa desde los momentos iniciales de adhesion, en la importancia
crucial del conocimiento “bien adquirido” para alcanzar la distincién del resto de las tendencias
musulmanas y practicar el islam “mas puro”. No debe pues extraiar que, ante tales influencias,

existan similitudes en las narrativas manejadas por sus miembros: extrafio seria lo contrario.

Sintonias Ideoldgicas

Uno de los hallazgos mas significativos de esta investigacion en particular, fue la notable
sintonia ideoldgica que percibimos en los miembros del CSM, la cual pudimos notar no solo a
través de las entrevistas (exceptuando los casos de Mariam y Nur, que no mostraron ningun interés
en estas cuestiones), sino también en las interacciones online (en las que participan regularmente
méas salafis que los entrevistados) de los diferentes ciberespacios que maneja el Centro
(especialmente los grupos privados de WhatsApp). Desde luego, estos datos deben asumirse con
precaucion, puesto que no todos los miembros del CSM interactian regularmente en los espacios
manejados por el Centro, pero aun sin generalizar de forma total, las tendencias fueron visibles.
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Especialmente llamativo resulto el elevado nimero de intercambios y referencias en materia
politica, proveniente de este grupo adscrito al salafismo de predicacion saudi, una corriente que
suele proyectarse como “apolitica”. Los miembros del CSM, segun deducimos de las
interacciones, son morenistas (anti-PRIAN), antiimperialistas (cuando no ‘“anti-yanquis”) y

conservadores en el plano moral.

¢A que obedecen estas sintonias y como se conjugan con la salafiyyah? Para responder,
organicemos la informacion y pongamosla en una perspectiva mas amplia para valorarla mejor. Y
hagamoslo también, para desenterrar pistas, basandonos en la perspectiva transnacional. Olivier

Roy (2003) afirmaba, sobre la dupla Islam-globalizacion, que:

Solo es posible comprender el mundo musulman actual de manera transversal: el islam se
inscribe ahora ya en una continuidad y una ruptura que es propia del conjunto de las
religiones y sociedades contemporaneas. El islam de los musulmanes de hoy no es un islote

cultural, sino un fendmeno global, que sufre la mundializacion y la acompafia. (p. 17)

Luego, como sefialamos en nuestro primer capitulo, la globalizaciéon no es un proceso
unidireccional, sino bidireccional: lo global impacta en lo local, pero también ocurre a la inversa.
Lo que esto viene a indicar es que, en los actores, tanto individuales como colectivos, se conjugan
estas influencias de manera diferencial, pues los escenarios (que pueden entenderse como otros

actores clave) imprimen caracteristicas propias a las amalgamas culturales y religiosas.

En el caso especifico del Islam, estas conjugaciones plurales han sido constatadas
fehacientemente y especialmente cuando se producen maés alla de las fronteras del Cinturon
Coranico: “El islam reterritorializado en condiciones de minoria religiosa en Occidente se

modifica por multiples motivos” (Ibidem, p. 85)
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En el caso especifico de la salafiyyah en su relocalizacion en un escenario como CDMX,
estas conjugaciones han adquirido, desde luego, matices propios, facilitados tanto por el contexto
capitalino, como por la variante religiosa trasnacionalizada (salafismo de predicacion). Para
empezar, los salafis mexicanos, a diferencia de los salafis de la peninsula Arabiga, no definen su

identidad en funcién de la shari’ah.

En ninguna de las entrevistas, en ninguna de las interacciones que pudimos revisar, se
propone, por ejemplo, combatir el crimen en la capital cortdndole la mano al ladrén o se proclama
“educar” a los homosexuales con cien azotes. Las referencias a la aplicacion de la shari’ah, incluso
en unidades domésticas 100% musulmanas (como la familia al-Meksiki), son inexistentes, porque

son inoperantes.

Lo mismo sucede con la poligamia (poliginia, para ser especificos). De facto y de iure, no
solo todos los matrimonios salafis en México son mondgamos, sino que, lo que resulta ain mas
relevante, en ninguna de las jotbas, en ninguna de las interacciones online, se habla de la poligamia
como un derecho del musulman varon (pese a que lo es claramente en la shari’ah); sencillamente
se asume que tal licencia no aplica de facto en el contexto socio-cultural mexicano (al menos no

en el espacio capitalino).

Entonces, ¢en torno a qué centro de gravedad orbita la identidad salafi colectiva de la que
abrevan las identidades individuales? Sostenemos que en torno a los valores. En su relocalizacion,
la salafiyyah se adopta y adapta como un modo de vida compatible con una parte de los repertorios
culturales ahi donde se asienta. Es este un ejemplo elocuente de los puentes cognitivos (Frigerio,

1999) que se tienden para facilitar la relocalizacion.
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En el caso mexicano, el salafismo de predicacion saudi ha implicado asumir, mas alla de las
propuestas teoldgicas especificas, un conjunto de valores y axiomas morales-cosmovisivos que
son congruentes con el conservadurismo moral. La membresia del CSM se identifica pues, con: la
centralidad de la familia tradicional; contra la llamada “ideologia de género™® (rechazan la
homosexualidad y la transexualidad); contra el feminismo; contra el “liberalismo social” (al que

identifican con el “libertinaje”); contra el consumo recreativo de drogas, etc.
De esta forma se da la conjugacion. Como sefialaba Medina (2014, p. 103):

El islam fuera del cinturdn coranico necesita relocalizarse en el nuevo lugar de llegada para
que pueda tener éxito. La relocalizacion surte efecto cuando el sistema de creencia logra
tender puentes entre lo que parece ajeno y lo propio. Esto se da en la practica, en la

interiorizacion y exteriorizacion de ambas partes.

Sin embargo, aqui corresponde hacer una advertencia capital: no es que los salafis adoptaron
este conjunto de valores tras su cambio de adscripcion religiosa; ya ellos tenian asumidos
practicamente todos ellos antes de ser musulmanes. Con la adopcion de la salafiyyah lo que sucede
es que se enarbolan (algunos puede que se profundicen) y exhiben como parte del arsenal religioso;
es como si la religion los metabolizara e incorporara o, en otras palabras, se vuelven valores

islamicos (o islamizados).

Algo muy similar sucede con otras agrupaciones religiosas: suscriben practicamente el

mismo conservadurismo moral (que no es monopolio, justo es decir, de las instituciones

46 Seguin sus publicaciones y las entrevistas, los actores entienden por “ideologia de género” un movimiento asociado
al feminismo que pretende destruir a la familia tradicional y que defiende el poliamor, la homosexualidad y el
travestismo, entre otros “males morales”, segiin su perspectiva.
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religiosas*’). En México la Iglesia Catdlica y la mayoria de las iglesias evangélicas, por ejemplo,
comparten este mismo mensaje de la centralidad de la “familia tradicional” y los “valores
tradicionales” y, por supuesto, rechazan con igual vehemencia la llamada “ideologia de género” y

todo lo que ello implica.

La Doctrina Social de la Iglesia (que en el plano moral y politico, sirve de inspiracion a una
Democracia Cristiana que suele agrupar no sélo a catolicos, sino también a otros electores de
distintas denominaciones cristinas), es enfatica en sefialar estos anclajes ideoldgicos sobre la
“dignidad humana” y el “buen vivir”, incompatibles en algunos puntos con las versiones libertarias
de los derechos humanos, al menos en temas como el aborto, la eutanasia, la homosexualidad o el

uso recreativo de las drogas.

Resulta llamativo también (por lo que veremos en las proximas paginas) que, en las Gltimas
elecciones presidenciales del pais, el Partido Encuentro Social*® (PES), una organizacion politica
aupada por el evangelismo mexicano y uno de cuyos logos es el ichtus (“Jesus Cristo, Hijo de
Dios, Salvador”), apoyé la candidatura de AMLO. Luego, el PES se caracteriza también por
manejar: “...un discurso conservador en temas de moral sexual y derechos sexuales y
reproductivos, que sin embargo se ha distinguido por alianzas politicamente pragmaticas.”

(Delgado-Molina, 2019)

Por tanto, no se trata de una cuestion puramente religiosa, como tampoco puramente cultural
0 moral. Se trata de cosmovisiones (que se trasmiten y reproducen por diferentes vias) que se

nutren de multiples dimensiones, las cuales no son estancos aislados en la realidad historico-

47Y por supuesto, fuera del marco institucional, muchos fieles matizan o no suscriben estos postulados.
48 Ahora se denomina Partido Encuentro Solidario, conservando las mismas siglas.
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concreta, sino esferas de interaccién, mutuamente influenciables, donde las transferencias,

prestaciones, asimilaciones y combinaciones no sélo son posibles, sino necesarias.

Los puentes se tienden también hacia otras esferas que no son morales; un ejemplo curioso
seria la cultura gastronomica. Por solo citar uno, el salafismo alienta a los fieles a reproducir lo
mejor posible la etiqueta culinaria segiin se hacia en la época del Profeta y los Salaf (mustahabb)*°.
Entre otras cosas, esta etiqueta prescribe comer directa y exclusivamente con la mano derecha (en
tal época, los arabes no comian con cubiertos, pues los desconocian); en tal sentido, las tortillas de

maiz sustituyen con mucho éxito el pan arabe como vehiculo y soporte de la degustacion.

Asi, las maneras de comer en la mesa en México facilitan la reproduccién de las practicas
culinarias arabes que promueven los paladines del salafismo como signo de distincién. Ponemos
este ejemplo pensando en los fuertes contrastes que tenian estas maneras de comer en Cuba, donde
los propios salafis de la Isla se quejaban constantemente sobre comer sin cubiertos y con la mano

derecha; resultaba tan chocante, culturalmente hablando, como comer con palillos chinos.

Ahora, cambiando de tépico, con las inclinaciones politicas de los salafis no sucede lo mismo
que con sus inclinaciones morales. A diferencia de los valores, esta cultura politica no puede ser
salafizada (permitasenos la licencia linguistica), esto es, no puede incorporase a la identidad
religiosa per se. Lo que si puede hacer y, de hecho, es lo que sucede, es que coexisten en nuestros
actores, pese a las paradojas, una identidad politica especifica (que no es facil de ubicar en el

espectro politico clasico de Izquierda-Derecha) junto a la identidad salafi.

49 Recordemos, como sefialamos en el segundo capitulo, que en el islam los actos se dividen en cinco categorias, una
de las cuales es mustahabb, esto es, actos recomendados, que no obligatorios, por los que el musulman sera
recompensado en la Otredad si los cumple.
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En parte, la respuesta a esta sintonia politica puede hallarse en la conviccién compartida por
todos de que el PRI y el PAN, no solo son partidos corruptos y “pro-gringos”, sino que estan en
contubernio con la Iglesia Catolica, por lo que el laicismo estaria lastrado y ellos, como minoria
religiosa, no se sienten representados por el Estado (siempre ponen como ejemplo que los dias
festivos se corresponden con el calendario catolico, por ejemplo). Empero, ¢podrian existir otras

razones o causas para el ajuste de tal sintonizacion?

Sobre la relacién entre politica e Islam, la antropologia ha efectuado, fuera del contexto
mexicano, algunas investigaciones que vale la pena poner sobre la mesa, en aras de arrojar alguna
luz sobre esta interrogante. Veamos. Silvia Montenegro, quien ha investigado comunidades
musulmanas en Argentina y Brasil, descubri6é que un “motor de conversion” que pudo identificar

en varios actores fue la “desilusion politica™:

Algunos de esos miembros reconocian haberse adherido a ideas de Izquierda, haber creido
en la posibilidad de un cambio radical en la sociedad brasilefia, al mismo tiempo que
manifestaban desilusion por la experiencia de fracaso de ese proyecto. En esos casos, la
pérdida de la utopia parecia canalizada por la propia idea de reforma del sistema islamico,

como un nuevo proyecto en el cual creer y por el cual trabajar. (2015, p. 687)

Esta pista, aunque atractiva, solo nos sirve de posible orientacion en el caso de Muhammad,
pues en su caso nos confesd (comunicacion personal, 27 de noviembre de 2020) que en su juventud
estuvo muy implicado con la Izquierda en general y el PRD en particular, aunque en su narrativa

nunca identifica la “desilusion politica” como un motor de su busqueda espiritual.

También en el propio Brasil, han sido descritas comunidades de afrodescendientes en zonas

empobrecidas y periféricas de algunas ciudades, donde el islam se ha expandido como una forma
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de identidad politica y simbolo de lucha contra la desigualdad y el racismo imperante en la

sociedad brasilefia (Maia Marques, 2011, p. 38).

En paralelo, esta simbiosis entre islam y politica como instrumento de lucha y reivindicacion
racial, tiene en EE.UU un claro antecedente en la Nacion del Islam. Se trata de un movimiento
afroamericano que surge en la década del 30’ (aunque tuvo su apogeo en las décadas del 50°- 60’
con figuras como Malcom X), y que agrupé a miles de afrodescendientes en el ideal de forjar una
comunidad negra autosuficiente y “orgullosa” bajo el signo de un “islam americano” (seria esta
intensa adaptacion o americanizacion del islam, lo que provocaria las criticas de heterodoxia y la

salida de Malcom X, por ejemplo) (Fishman y Belén Soage, 2013)

En cualquier caso, esta compenetracion profunda entre islam y politica no parece extenderse
al resto del continente (exceptuando Argentina); faltan nimeros y arraigo histérico. Brasil cuenta
con una de las poblaciones musulmanas (fruto tanto de la inmigracién como de las conversiones)

mas numerosas de América Latina: 1.57 millones de musulmanes (Maia Marques, 2011, p. 31).

Ademas, a diferencia del resto de Latinoamérica, en el Brasil han podido documentarse casos
historicos de quilombos musulmanes en la etapa colonial (Taboada, 2010, p. 18), esto es, refugios
de esclavos fugitivos que pudieron conservar en su aislamiento selvatico, pese a las dificultades y

limitaciones, sus creencias y practicas religiosas.

EE.UU, por su parte, tiene la mayor poblacion islamica del continente: 3.45 millones de
musulmanes entre inmigrantes y conversos de maltiples grupos étnicos (Pew Research Center,
2017). Y ha estado en el epicentro de los conflictos Oriente-Occidente, especialmente desde los

sucesos del 11 de septiembre de 2001.
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Luego, parece muy poco probable que, en paises como México o Cuba, con escasa poblacién
musulmana, poca visibilidad y un difuso (cuando no nulo) arraigo histérico (entre otros factores),
pueda emerger un maridaje fuerte entre islam y politica como en Brasil o0 EE.UU, salvo escasas y

aisladas excepciones.

Por tanto, la adopcion del islam en Mexico, podemos afirmar, ni presupone tener
determinadas inclinaciones politicas, ni exige o induce tampoco a adquirir determinadas

posiciones politicas. ¢A qué obedecen pues las sintonias entre los miembros del CSM?

Probablemente sea una coincidencia socio-demografica: en la capital, entidad federativa que
desde 1996 ha tenido siempre gobiernos de la Izquierda Politica, los sectores de clase baja y media
baja son tendencialmente morenistas, y la mayoria de los miembros del CSM son, precisamente,
capitalinos de estos mismos sectores sociales. Por demas, debemos coincidir con Pastor de Maria
(2011) en que: “las posibilidades que abre el Islam van mas alla de una retorica que casa con el

antiimperialismo de muchos discursos nacionalistas latinoamericano.” (p. 66)

Aqui es pues, el momento de matizar nuestra anterior sentencia de que el islam no exige o
induce tener determinadas inclinaciones politicas. En este caso haciamos referencia a que ningun
musulman, al menos en este contexto, tiene que ser de lzquierda o de Derecha, por ejemplo; eso

no es un articulo de fe. No obstante, existe un punto de quiebre en esta asuncion: Palestina.

Todo musulmén que se precie de estar en sintonia con la Ummah global, incluyendo los

musulmanes mexicanos, de la vertiente que sean, deben apoyar sin fisuras la “sagrada” causa
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palestina y jamas, bajo ninglin concepto, apoyar al Estado israeli (lo contrario a lo que sucede en

multiples iglesias evangélicas™).

A raiz de los altimos cruces de fuego entre el Estado israeli y el movimiento islamista Hamas
de Gaza, este afio, musulmanes mexicanos de todas las agrupaciones, desde Omar Weston hasta
la familia Rojas, pasando por Al-Meksiki, mostraron su apoyo incondicional al bando palestino.
Empero, lo que distingue a los salafis del resto de los grupos, es que no solo apoyan a Palestina,

sino también a Arabia Saudi, lo cual es fuente de incontables conflictos y roces.

Por ejemplo, ante la critica contundente de un usuario de Facebook al Reino del desierto

(donde nunca habla de intervencion militar), Muhammad replico:

Sépanse que si mueven un solo dedo para atacar el pais sede de Makkah y Madinah no nos
vamos a quedar de brazos cruzados viendo como invaden la cuna del Profeta (...) Sepan
también que esa parte del mundo es casa de todos los musulmanes y un ataque directo o
indirecto seria equivalente a meterse en la casa de todos los musulmanes y por tanto no

titubeariamos en repelerlos. (Facebook, Islam al descubierto, 30 de marzo de 2021)

Luego, no se trata sélo de al-Meksiki, sino que otros salafis también defienden a Arabia en
todo momento, como sucedié a raiz de la siguiente publicacion de Omar Weston, sobre este
encuentro entre la canciller alemana y el principe heredero saudi (Facebook, 16 de mayo de

2021)5L:

%0 Por ejemplo, la mayoria de las iglesias neopentecostales en Brasil, base de apoyo del ultraderechista Jair Bolsonaro,
celebraron entusiastamente el traspaso de la embajada brasilefia en Israel de Tel Aviv a Jerusalén, un simbdlico y
polémico gesto politico en favor del Estado sionista.

51 Para que se comprenda la polémica, segin la sharia’ah, un hombre y una mujer no deben tener contacto fisico
excepto que sean familia o no haya “peligro de tentacion sexual” (como cuando uno de los dos es muy viejo o muy
nifio, por ejemplo)
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“Para algunos si es Halal y para otros es Haram”

Esto provocé que un salafi reprochara duramente a Weston:

(...) solo veo que el odio que tienes por Arabia Saudi es muy grande, que solo favorece a los
chiitas (...) Lo que tengo claro es que estds encontra [sic] de algunos sabios de la Sunnah y
también encontra de muchos gobernantes musulmanes, que sepas que levantar a la gente

encontra del gobernante, no tienen beneficio alguno...(Idem)

Naturalmente, este apoyo fehaciente al Reino de los as-Sa 'ud, tiene intensidades variables,
como variables son los niveles de compromiso e identidad salafis a nivel individual, pero al menos
en el imaginario y la identidad colectiva de la comunidad, se siente como un deber identificarse y

promover al Estado saudi, garante de la continuidad y expansion de la salafiyyah en el mundo.

Luego, solo resta insistir en que las sintonias ideoldgicas en los miembros del CSM, no
pueden ser explicadas por una tnica fuente, como la religién, primero porque los sujetos religiosos

son antes que religiosos, sujetos, esto es, son multidimensionales y se nutren de un vasto universo
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simbolico, y segundo, porque han sido socializados mucho antes del cambio de adscripcion

religiosa, con repertorios culturales ajenos a la salafiyyah.

Esto quiere decir que, salvo excepciones (ninguna constatada en nuestra poblacion de
estudio), los actores no suelen “hacer borrén y cuenta nueva” con su pasado (cargado de premisas
culturales, morales, sociales), sino que, antes bien, negocian con él e incorporan a su vida aspectos

nuevos, y también elementos que reafirman lo que ya creen o hacen.

En este sentido, la adopcion de la salafiyyah, lejos de constituir un obstaculo para sus
inclinaciones ideoldgicas, ha permitido, en el plano moral, incorporarlas y revalorizarlas como
parte de un sistema sagrado, divinamente sancionado. Y en el plano politico, los actores han
logrado que el salafismo no interfiera con sus creencias en tal esfera, al mantenerlo separado e
ignorar las posibles contradicciones®, solo teniendo que hacer adiciones, como el respaldo a

Palestina 0 a Arabia Saudi.

Equilibrios Cotidianos

Para que se tenga en cuenta los desafios a los que se enfrentan en su vida diaria los miembros
del CSM, permitasenos en primer lugar indicar brevemente cuéles son las principales disposiciones
y prohibiciones establecidas en el manual salafi del Centro; verdadero compendio de la ortodoxia

y ortopraxis exigida por el salafismo de predicacion.
Deberes:

-Realizar el salah cinco veces al dia.

52 Una de estas posibles contradicciones, es que varios de ellos (Aixa, lbrahim, Muhammad) defienden la gestion de
Claudia Sheimbaum al frente de CDMX (no como el mal menor, sino como la mejor opcion); una politica mujer, que
esta en favor del aborto y la libertad sexual...
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-Ayunar en Ramadan.

-Contribuir econdmicamente (si esta en condiciones), al sostenimiento del CSM y auxiliar a

los miembros mas desfavorecidos de la comunidad.

-Estudiar la salafiyyah.

-Participar en las labores de dawah.

-Vestirse y comportarse pudorosamente.

Prohibiciones:

-Consumir bebidas alcohdlicas, drogas o derivados del cerdo.

-Ver pornografia.

- Ver materiales audiovisuales que muestren contenido obsceno, desnudos, o que denigren

de alguna forma el Islam, a Dios, al Profeta, a los Salaf, etc.

- Escuchar masica.

-Poseer tarjetas de crédito o participar de algin mecanismo financiero que opere con

intereses (0 sea, todo lo relacionado con la usura esta prohibido).

-Las apuestas monetarias.

-Participar de alguna festividad o celebracion, excepto de los dos Eid (fiestas musulmanas),

0 sea, esta prohibido participar de los festejos de Navidad, Dia de Muertos, los cumplearios, etc.

-La homosexualidad, el travestismo, la transexualidad, las relaciones extramaritales, el coito

anal y las relaciones sexuales cuando la mujer esta menstruando.
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-Para los hombres salafis esta prohibido el uso de cualquier prenda de oro o seda, asi como

casarse con mujeres que no sean monoteistas.

-Las mujeres pueden usar oro y seda, pero no pueden casarse con ningun hombre que no sea

musulman.

Esta lista no agota todos los deberes y prohibiciones del arquetipo salafi, pero nos permite
hacernos una idea del nivel de exigencias que se maneja en el manual. Veremos ahora cOmo se

concreta esto en cada actor.

Para al-Meksiki, disefiador del manual, debemos reconocer, desde la informacion que
contamos (casi toda proveniente del propio actor), que se acerca bastante al arquetipo que
promueve como autoridad institucional. Muhammad luce su barba islamica, tiene solamente una

tarjeta de débito y porta en sus manos par de anillos de plata.

Asi mismo, nos afirmd en las entrevistas que practicamente no ve television (hace la
excepcion con los deportes, pues es un gran seguidor del futbol... y las mafianeras de AMLO),
que no escucha masica, que reza religiosamente todos los dias, que ayuna estrictamente en cada

Ramadan y que contribuye mes tras mes a solventar los gastos del Centro.

Al-Meksiki tiene un pequefio comercio (venta de productos y cibercafé) en Santa Maria La
Ribera donde labora de lunes a sabado; es el mismo horario semanal que tiene la musalah “Al-
Ajira”, y que opera en el mismo espacio. Lo que sucede actualmente es que Muhammad cierra
cada tarde el local (cuando asisten feligreses, desde luego) y realiza las actividades de la
congregacidén. Caso que no haya asistencia (lo cual no es raro en estos tiempos, excepto el viernes),
simplemente cierra solamente, de manera intermitente, los 5-10 minutos que dure su saldh

individual y retoma el negocio.

193



Para Muhammad todo en su vida, nos explica, gira en torno al islam. Se esposa se convirtid
en el afio 2000, y sus tres hijos han sido educados como musulmanes (comunicacién personal, 27
de noviembre de 2020). Cada vez que va a comer, por ejemplo, lo cual siempre hace con la mano
derecha, como exige la etiqueta islamica, musita un bismil-lah®, pues “A Al4 debemos tenerlo

presente en todo momento Akhi...asi alejamos al Shaytan.” (Idem)

Asi mismo, Muhammad nos afirma que estudia todos los dias y que en todos estos afos, nos
dice con orgullo, ha podido hacerse de una “gran” biblioteca de literatura musulmana (donde no
faltan traducciones comentadas del Coran, colecciones de jadices, historia islamica, biografias del
Profeta): “Es que es un deber Akhi...Acaso nuestro Profeta, salal-lahu aleihim wa salam, no dijo:

‘Busquen siempre el conocimiento, aunque tengan que ir hasta China’...pues ahi lo tienes, no?

Naturalmente, su cambio de adscripcion religiosa no ha estado exento de problemas y
conflictos familiares. Al principio, nos confiesa, tuvo muchos problemas con su familia. Su madre
se lo recriminaba constantemente, hasta que un dia la encaro y le dijo: “prefieres que tu hijo sea
un buen musulman o un mal cat6lico” (comunicacion personal, 30 de octubre de 2020), y a partir
de entonces, al ver su determinacion, lo dejé en paz. Con el tiempo las cosas se calmarian; sus
padres ya no lo cuestionan, sino que lo aceptan como es. Empero, en relacién a sus dos hermanas,

siente que se han distanciado un poco y que desde su movilidad, se visitan mucho menos que antes.

Por demas, al-Meksiki ha reiterado en mas de una ocasion que €l ha sido victima de
discriminacion religiosa, en méas de un escenario. El peor incidente ocurrid, segun su relato, en su
centro de trabajo. El laboraba en Telcel (se gradu6 de informética administrativa por la

Universidad Tecnologica de México) y era, nos aseguro, un excelente trabajador, pero él noto el

53 Bismil-lah es una expresion coranica que puede traducirse como “en el nombre de Dios”.
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disgusto de su jefe cuando se enterd que era musulman, y comenz0 a boicotearlo hasta que termind
despidiéndolo con “escusas baratas”: “y yo se Akhi...no tengo dudas, que fue por mi militancia

en el islam...yo era muy activo en esos anos [década de los 90°]”. (Comunicacion personal, 6 de

noviembre de 2020)

Luego, Muhammad asegura que su decantacion por un pequefio negocio como trabajador
autdonomo, mas que una eleccidn libre, es producto de una necesidad; no pudo conseguir trabajo
en ninguna empresa (y otra vez, culpa a la islamofobia por ello®*). Sin embargo, hoy reconoce las
virtudes de ser autonomo, pues le garantiza mucho margen de maniobra y no tiene que faltar a sus

deberes religiosos.

Al-Meksiki afirma que: “la salafiyyah puede ser rigurosa Akhi, pero ni modo...hay que
cumplir...y Ala guia a quien quiere... (Comunicacion personal, 30 de octubre de 2020). Al
parecer, para Muhammad ¢l es uno de esos “guiados” y encuentra en esa guia la suficiente fortaleza

para afrontar el dia a dia y estar satisfecho con su religion y el Centro que dirige desde hace afios.

Si asistid entre semana una sola persona al Centro, existe un 99% de probabilidades que esa
persona sea Ibrahim. Gudino trabaja como guardia de seguridad en una empresa un dia si y otro
no, de ahi que no pueda estar presente todos los viernes, pero lo compensa yendo varias veces por

semana en sus dias libres al CSM.

Ibrahim es, sea dicho sin cinismo, un émulo de Muhammad; es su méas fiel y abnegado
seguidor, e intenta imitar (con bastante éxito) la vida salafi de su maestro, punto por punto. No

tiene barba por naturaleza, pero tampoco usa oro, ni tarjetas de credito. Ibrahim dedica sus dias

54 Si bien muchos musulmanes tienen empleo, al-Meksiki nos comentaba que su activa militancia y el hecho de llevar
la barba segin los cnones salafis, marcan una diferencia en su caso.

195



libres, de ordinario, a “trabajar” en el Centro: su especialidad es traducir del inglés al espafiol
fatuas, jadices y textos salafis, y trabajar en la divulgacion de estos contenidos tanto en los espacios

offline (participa regularmente de la dawah) como en los online.

Su dia a dia, nos asegura, estdn marcados por el islam. En su centro de trabajo sus jefes no
le permiten ausentarse por motivos religiosos ni tiene oportunidad de suspender su jornada para
hacer el salah en los horarios que corresponde, pero sus compafieros lo respetan y reconocen como

(13

musulman: “...incluso en Ramadan...como ellos saben no...este...no comen nada... ni toman

agua delante de mi... en consideracion no... y yo se los agradezco. (Comunicacion personal, 25

de noviembre de 2020)

Con su familia parental, que vive en Acapulco (de donde es originario), tuvo sus roces al
principio, pero ya lo aceptan como musulman. Actualmente vive en CDMX con su familia nuclear
(esposa e hija musulmanas conversas), y vive el islam en familia, rezan juntos cuando corresponde
y en su refrigerador no hay, nos asegura, ni carne de cerdo, ni bebidas alcohdlicas. Se desprende

pues, segun su relato, que intentan vivir la salafiyyah segun el manual.

No sucede lo mismo en el caso del joven Omar. Su caso resulta muy revelador porque, a
diferencia de Ibrahim y Muhammad, él es lo que se dice, un fiel comin, no un lider. Y vemos en

su caso que la ortodoxia se quiebra.

Omar tiene apenas 18 afios y vive con su familia (no hay musulmanes en ella). Sus padres
son catélicos pero no son practicantes (a diferencia de su abuela, quien lo llevé a hacer incluso la
comunion a sus 12 afios), y al principio no se tomaron en serio su decision: “es que Omar es

arabe... me decian en tono de burla...” (Comunicacion personal, 20 de noviembre de 2020)
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Mas, posteriormente, cuando comprendieron que no era algo pasajero, lo comenzaron a
apoyar; por estas fechas incluso su padre lo recoge en su automovil del CSM, cuando asiste. En
tal sentido, su asistencia es bastante regular; suele ir una o dos veces por semana. Donde més
intensa es su participacion, es en las redes. Omar cambia constantemente las historias del
WhatsApp, poniendo siempre frases o pensamientos salafis (o islamicos en general), publica y
comenta mucho en los perfiles de Facebook y se esfuerza siempre por aprender algo nuevo e

interactuar mucho con el resto de los miembros de la comunidad.

Paraddjicamente, Omar disimula bastante en su vida social, su religion. No es que esconda
que es musulméan o salafi, sino las implicaciones practicas de esas identidades. Por ejemplo,
cuando sale de paseo con sus amigos del Bachillerato, y lo invitan a tomar una “chela” o una
“caguama”, Omar declina la invitacidn, pero no se escuda diciendo que su fe se lo prohibe, sino
que se inventa excusas como que “por salud no puede consumir alcohol”, o que “la carne de cerdo

le hace dano” (Comunicacion personal, 21 de noviembre de 2020).

No es que se avergience delante de sus amigos de ser musulman-salafi, nos asegura, sino
que las cosas son complicadas. Todo indica que le resulta dificil mantener sus mismos niveles de
interaccion y compromiso social con sus circulos de amistades, de ahi que prefiera disimular y

contemporizar.

Lo mismo se extiende a otros aspectos y facetas de su vida cotidiana, donde intenta siempre
hallar las formulas que le permitan incorporar la salafiyyah a su vida (no al revés), pero sin destruir
sus rutinas y lazos afectivos con sus seres queridos. Omar participa, reticente, en las festividades
de Navidad y los cumplearios. Desde luego, siempre le dice a sus familiares que no le regalen nada

(ni asiste a misa tampoco), buscando asi atenuar sus “faltas”.
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Y otras veces prefiere omitir, por necesidad, los conflictos: “...yo no puedo deshacer asi sin
més la tarjeta de crédito que me dio mi papa Akhi...” (idem) Omar también tienen una cuenta en
Netflix (ademéas de que ve la TV y renta DVDs) y aunque evita en lo posible observar materiales
“obscenos o erdticos”, se le hace dificil muchas veces (quien haya visto Game of Thrones, como

Omar, sabra de lo que habla).

Omar tambien disfruta de ciertas rutinas que trae consigo desde hace afios; puede quedarse
jugando hasta la madrugada con sus amigos Call of Duty (un videojuego online para
multijugadores) y también escucha musica de vez en cuando. Sin embargo, Omar también se

esfuerza por incorporar poco a poco en su vida la religion que eligio para si.

Intenta realizar el saldh las cinco veces que corresponde, ya vimos que no consume
embriagantes o derivados del cerdo, y estudia cuando puede sobre el salafismo (la Gltima vez que
conversamos estaba memorizando el adan en arabe y aprendiendo una sura corta para recitar en

sus salah).

Para ¢l esta claro que a largo plazo, si quiere ser un “mejor salafi”, debe estudiar mas y
cambiar muchos aspectos de su vida cotidiana, pero mientras tanto, la estrategia que ha seguido

hasta ahora, es buscar equilibrios cotidianos entre su modus vivendi y la salafiyyah.

El caso de Aixa, por su parte, es similar a este en muchos aspectos. Aixa es joven, apenas
tiene 27 afios y vive sola con su hijo (quien esta siendo educado en la fe de su madre) en CDMX.
En su peregrinaje espiritual, Aixa encontré el islam y la salafiyyah, pero a diferencia del resto de
los entrevistados, Aixa podemos describirla como una contestataria, un electron libre con un pie

dentro y otro fuera del CSM, lo cual hace de su caso, sui generis, en este marco.
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Aixa aprecia a Muhammad y al Centro, desde luego, pero es la Unica entrevistada que ha
sido capaz (o ha querido contornaoslo) de cuestionar su liderazgo y de ofrecer una mirada critica
sobre esta institucion; las distancias que mantiene junto a su capacidad critica son resultado de su
propio talante independiente y de su propia biografia (no ya solo la religiosa). Aixa es, de hecho,
auditora en alguna dependencia del Gobierno Federal, pero declind amablemente decir nada mas

sobre su trabajo.

Ir6nicamente, Aixa, que no esta casada, es la Gnica musulmana de las entrevistas que usa el
hiyab en su vida cotidiana, lo cual ha sido, como nos relatd, fuente de muchas dificultades. Y es

que el islam revoluciono su vida:

Cambi6 mi vida totalmente, desde mi forma de divertirme, de comer, las personas con las
que me rodeo, todo...Al principio fue muy dificil, ya que la mayoria de mis amigos eran
hombres, punk, frikis, anarquistas. ..y cuando acepté el islam y cambié mi ritmo de vida (dejé
de ir a antros, por ejemplo), pues perdi muchas amistades, recibi mucha burla y ofensas por
llevar hiyab... para mis padres aquello era lo peor. Pero gracias a Dios, con mucha paciencia
y dedicacion, hoy no solo me aceptan, asi como soy, sino que hasta me apoyan...

(Comunicacion personal, 4 de diciembre de 2020)

Nos llama la atencidn que en esta narracion (es un mensaje de WhatsApp) no abundan
marcadores islamicos que si vemos en otros casos, como Akhi, masha’l-lah, Al, etc. Y es que
cada actor utiliza y se apropia de manera diferencial de los signos identitarios que cree
convenientes o que mas lo satisfacen. Quizéas en el caso de Aixa, que entré al islam por el topico
de las mujeres (véase en el capitulo 1V), el hiyab sea el simbolo mas reivindicativo de su toma de
decision, su reafirmacion de mujer independiente y libre, pese a las muchos sinsabores que ese

paso le ha costado en su vida social.
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Aixa decia sentirse muy libre en el CSM, y es que en otros espacios se ve recortada y
cohibida para expresarse como quisiera, en aras de evitar mas fricciones. Es lo que sucede con una
parte de su familia, con la que interactGa poco y con la que evita hablar de religion. Aun asi, una

tia dejo de hablarle por ser musulmana y usar el hiyab en puablico (Idem).

Por demas, al igual que Omar, Aixa negocia con su fe: tiene tarjeta de crédito, ve bastante
TV y escucha mdsica regularmente, a la vez que no consume bebidas alcoholicas, ni carne de
cerdo, ni va a antros. Vemos pues, como cada actor asume o ignora partes del “manual” segun sus

propias circunstancias e interpretaciones.

Es lo que sucede en los casos de Mariam y Nur. En un evidente ejemplo de
reterritorializacion de la salafiyyah desde el Cinturon Coranico a un escenario latinoamericano,
ambas musulmanas no usan el hiyab en su vida publica (s6lo se lo ponen cuando asisten al CSM
y estan dentro de la musalah), siendo lo més interesante la justificacion para tal decision, segun lo

defendid el propio al-Meksiki:

El hiyab tiene una funcién muy clara Akhi; proteger el pudor de las musulmanas...y en Saudi
[sic], existen las condiciones para que se les exija no...pero aqui somos minoria Akhi...no
se puede aplicar igual como alld...Y entonces... este...si la funcion del hiyab es proteger,
aqui es contraproducente...porque el hiyab hace que las musulmanas resaltan entre la gente

y las acosen [con] las miradas...

De esta forma se justifican estas adaptaciones. Luego, aunque en los casos de Mariam y Nur
no contamos con suficiente informacion para sopesar sus equilibrios cotidianos, todo parece

indicar que se asemejan mas a los casos de Omar y Aixa que a Muhammad e Ibrahim.
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Existe pues un nucleo de creencias y practicas compartido por todos los actores: la
preeminencia de los Salaf en el imaginario de la edad Dorada del Islam, la realizacion del saldh
segun el manual (lo hacen sin el tasbhih o rosario musulman, por ejemplo), la abstencién del

consumo de embriagantes o derivados del cerdo.

Y también, un conjunto de creencias y practicas que no son asumidos de igual manera por
los miembros: uso de tarjetas de credito, escuchar musica, usar barba o hiyab, la hegemonia de una
identidad salafi por encima de una identidad musulmana. Vemos asi que existen puntos de

similitud y otros de ruptura entre los actores.

Ahora bien, pese a que existe un horizonte ideal (basado en una romantizacién de un pasado
dorado) sobre lo que se debe creer y hacer, esto es, los actores son conscientes de cuél es el
arquetipo salafi, cada uno, basados en sus propias circunstancias y experiencias de vida, efectla
las negociaciones que estiman pertinentes para conjugar su identidad religiosa con el resto de las

identidades a las que se adscriben.

En este sentido, cada actor se aleja 0 acerca mas al arquetipo, pero nunca debemos suponer
que no existan matizaciones, mediaciones y negociaciones en cada caso, incluso en los lideres, que

se presentan como paladines de la ortodoxia y la ortopraxis.

Por ejemplo, a juzgar por las muchas veces que Muhammad ha tenido que justificar en redes
que esta estudiando en la UNAM (recientemente lo concluy6) Derecho Constitucional, no porque
considera ningun derecho positivo superior a las “leyes de Ala”, sino para salvaguardar mejor los
derechos de todos los musulmanes mexicanos, podemos sospechar que ha sido criticado por tal
decision, especialmente cuando ha tenido que cerrar la musalah (en méas de una ocasion) porque

los estudios lo tienen rebasado (al-Meksiki, comunicacion personal, 27 de noviembre de 2020).
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Vemos pues, que no siempre es posible estar a la altura de los altos ideales que se profesan.
Es necesario entonces, regularmente, alcanzar equilibrios que posibilitan un ejercicio de fe situado,

que no escapa al impacto de las circunstancias de vida, pero que da razones para vivir plenamente.

Razonando las Razones

Si bien una forma valida de analizar las razones que esgrimen los actores es limitandonos a
su contenido expreso, otra forma legitima de hacerlo es intentando ir mas alla de lo manifestado
(Pastor de Maria, 2011) e interpretar los silencios, las repeticiones y las omisiones en las narrativas
de los mismos. No se trata de un ejercicio estéril de ocultismo, sino una prolongacion (quizas mas
arriesgada) del analisis. En tal sentido, es valido establecer que las narrativas que comparten los

actores pueden sufrir modificaciones o ediciones.

La “edicion” suele implicar seleccion mas que falsificacion (aunque desde luego, cualquier
actor es capaz de mentir), esto es, se selecciona del conjunto informativo, aquellos datos que son
cémodos de manejar, y se omiten los que no. No es comun encontrar actores que digan todo lo que
piensan; mas bien, lo ordinario es que piensen bien lo que van a decir (jsobre todo en una

entrevistal).

En relacion a los factores de la movilidad religiosa en México, Pastor de Maria sefialaba que

es acertado interpretar:

...las conversiones como una busqueda de distincion social (...) que confiere ventajas
tangibles dentro de la logica local de subalternizacion (...) en un pais en donde las
genealogias son todo, alguien que no es nadie, que no es de origen francés, ni espariol, ni
nada, la conversion a través del Islam te hace alguien, te da distincion, eres diferente...

(2011, p. 66)
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Si la adopcidn del islam y algunos de sus marcadores identitarios (ya sea el uso del hiyab,
de la barba, de las locuciones en &rabe, etc.) satisfacen un deseo por distinguirse y construir una
identidad atractiva y especial en los actores, ellos es congruente con los requerimientos de la
modernidad liquida, que exige a los individuos la construccion de su propia identidad e impone
una légica de consumo y mercado a todas (o casi todas) las facetas de la vida social; hoy, mas que
nunca, somos lo que consumimos. Y no consumimos solamente bienes y servicios, también
consumimos experiencias e ideologias que nos definen e identifican como sujetos. Yuval Noah

Harari explicaba en Sapiens que, efectivamente:

En las ultimas décadas, las comunidades nacionales se han visto eclipsadas de manera
creciente por tribus de consumidores que no se conocen de manera intima entre si pero que
comparten los mismos héabitos e intereses de consumo, y por lo tanto se sienten miembros
de la misma tribu de consumidores y se definen a si mismos como tales (...) Los hinchas del
Real Madrid, los vegetarianos y los ecologistas son otros ejemplos. También ellos se definen,

sobre todo, por lo que consumen. Es la clave de su identidad. (2014, p. 338)

No obstante, este mismo tipo de resultado en los analisis de los datos sobre la movilidad
religiosa en favor del islam, han sido hallados, con sorprendente paralelismo, en otras coordenadas
geograficas del contexto latinoamericano, como Colombia (aunque realmente no sorprende tanto
cuando comparamos los contextos nacionales de desigualdad y marginacion que abundan tanto en

México como Colombia fruto, entre otras tantas causas, de un pasado colonial comun).

En el caso colombiano, los autores del articulo La conversion al islam como estrategia de
cambio y diferenciacion en la modernidad, razonan que la conversion al islam opera en este
contexto como una eleccién privada que implica una toma de postura politica contra el sistema

capitalista nacional, un sistema disefiado para garantizar la preeminencia indiscutida de las élites
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domeésticas y que margina y clasifica al resto de la poblacion en funcidn a su acceso a los recursos:
“Asumir un comportamiento que no esta prescrito por el sistema hegemonico de valores implica
para los conversos resistir en un campo sociopolitico que busca cercenar ciertas diferencias e

imponer ciertas formas de ser, hacer y pensar”. (Sarracin y Rincén, 2014, p. 133)

Aqui resulta interesante, por supuesto, apreciar como las inclinaciones politicas se
intersectan con las creencias-practicas religiosas de los movilizados (casi todos provenientes del
catolicismo), otra vez en direccidn contraria a los partidos politicos tradicionales y contra el statu
quo del establishment socio-politico. Luego, la adopcion del islam facilita a los movilizados resistir

en semejante contexto y provee los materiales para redefinir su propia identidad:

A través de esta alteridad, el converso musulman construye...una identidad que lo diferencia
de la mayoria. Podemos decir, incluso, que el islam representa una doble alteridad, ya que,
por un lado, la opcion religiosa contrasta con una modernidad autodeclarada secular, una
secularidad “sin rumbo”, “sin valores™... y por otro lado, porque se trata de una religion
considerada como “no occidental”, “de otra cultura”, lo cual permite imaginarla como una
fuente de (nuevas) respuestas y de cambio para el individuo y la sociedad en general.

(Ibidem, p. 143)

Desde luego, no es baladi sefialar que el islam es solo una de las tantas alternativas que
existen en el mercado religioso para escapar a las taxonomias impuestas socialmente y lograr una
diferenciacion satisfactoria en los entornos que se habitan. En tal sentido, el budismo, el sijismo o
el jainismo podrian satisfacer igualmente este proposito. Aqui es entonces el momento de destruir
toda tentacion esotérica por intentar explicar la seleccion del islam por sobre todas las otras

opciones, por parte de los actores.
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Permitasenos ser trasparentes y enfaticos en este punto: no es posible rastrear y cotejar todo
los factores necesarios para descubrir, por qué exactamente, los actores terminaron por escoger el
islam y no otra religion “exdtica” (para el contexto mexicano o latinoamericano) como las arriba

mencionadas.

Lo mas serio y sensato es entonces apuntar a una causa obliterada pero vital: la ignorancia.
Por mas politicamente incorrecto que suene (que no deberia), los actores no suelen manejar toda
la informacion necesaria para seleccionar el producto que requieren, y esto aplica tanto para un

Chedraui, como para el mercado religioso.

Existen literalmente cientos de religiones en el mundo y las posibilidades para un ciudadano
promedio de conocerlas, no ya profundamente, sino apenas de nombre, son muy escasas. Por tanto,
como intentamos esbozar en el anterior capitulo, muchas veces es el azar un factor clave por el
que se llega a conocer sobre alguna de ellas, ya sea un amigo, una novela o un producto de

importacion, amén de las causas que estan en su trasfondo.

Pues bien, aunque la variable “ignorancia” es necesario formularla en la ecuacion de las
“religiones del mundo”, no aplica en el caso especifico del porqué nuestros actores se decantaron
por la salafiyyah en vez de otra corriente musulmana. No aplica (exceptuando quizas al jariyismo),
porque antes de la movilidad, ya todos conocian como minimo el sunismo tradicional, y después
de la movilidad, es implausible que no hayan conocido a las variantes que el salafismo ataca

sistematicamente: sufismo, chiismo, ahmadiyyah...

Sospechamos que el factor clave aqui es el fundamentalismo. Puede que en algunos sectores
sociales el fundamentalismo religioso sea visto con horror, como una opcion de vida que solo

florece con la imposicion y el adoctrinamiento, pero lo cierto es que muchas de estas criticas solo
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ven las aristas mas violentas y espectaculares del fundamentalismo (no hace falta decir que la
mayoria de los fundamentalistas musulmanes no son ni terroristas, ni yihadistas), a la vez que

invisibilizan sus encantos y ventajas.

Cuando decimos que una factor clave es el fundamentalismo, lo que queremos indicar es que
la simplicidad, universalidad y homogeneidad del mensaje fundamentalista, tal y como lo maneja
el salafismo de predicacion, son atributos deseables para muchos actores, como creemos sucede
con nuestros interlocutores. Oliver Roy explicaba sobre la estrategia de difusion virtual del

salafismo que:

La comunidad virtual se hace realidad por medio de la interconexién de los sitios, que se
remiten unos a otros [replicando los mismos textos y mensajes basicos], pero también por la
banalizacion del mensaje que circula, su uniformidad y su generalidad. Los sitios se dirigen,
pues, a un publico que le cuesta vivir su islam cotidianamente en un universo (...) que no es

musulman. (2003, pp. 176-177)

La modernidad liquida, como ha sefialado Zygmunt Bauman, ha corroido los antiguos
cimientos y puntos de apoyo que nos servian como guias totales para orientar nuestras vidas. Existe
un exceso de informacion, con sus inevitables dosis de confusion e incertidumbre, constantemente
circulando en nuestras redes sociales (fisicas y digitales) y que nos resulta dificil, cuando no

imposible, evitar. Esto provoca:

“...que cada individuo debe dar un paso al frente y probar su suerte (...) comienza la
busqueda compulsiva de certeza...y todo aquello que prometa asumir la responsabilidad de

la certeza, es bienvenido”. (2004, p. 26)
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Aqui vale la pena rescatar, dejando a un lado la poética, la antigua reflexion del filésofo
Frithjof Schuon, cuando decia que: “El Islam es la religion de la certidumbre y el equilibrio, como
el Cristianismo es la del amor y el sacrificio; con esto queremos decir, no que las religiones tengan

monopolios, sino que hacen hincapié en determinados aspectos...” (2009, p. 23)

Pues bien, en ninguna variante musulmana esta promesa de certeza estd mas acentuada, ni

se hace maés hincapié, que en el salafismo:

Lo que caracteriza a cualquiera de estos fundamentalismos estriba, en resumen, en su
simplicidad, su rigidez y su globalidad. Sobre la base de una serie de principios sencillos e
indiscutidos se reglamenta una gran parte de la existencia humana, mientras cualquier otra

alternativa es descartada como ilegitima. (Castien, 2013, p. 121)

Esta formula es la que aplica la salafiyyah y su éxito, desde luego, esta anclado a cdmo se
ha adaptado a la modernidad liquida y la globalizacion: los mensajes sencillos, cortos y

contundentes tienen mas éxito de propagacion en internet que los textos largos y complicados:

En este punto, el salafismo... juega con ventaja [en relacion a las otras variantes islamicas]
(...) Internet permite la consulta rapida. Cualquiera puede servirse hoy en dia de un buscador
para localizar al momento algun pasaje de los textos sagrados relacionados con la cuestién
que le interese. También puede preguntar directamente a los grandes sabios y ellos le
responderdn con un dictamen. Todo se vuelve mas inmediato, mas directo, pero también

menos profundo y exigente. (Ibidem, p. 143)

De esta forma, la simplicidad y homogeneidad del mensaje salafi, se convierten en atributos
deseables y buscados por los miembros del CSM, en tanto permiten evacuar de manera rapida y

efectiva sus incertidumbres, a la vez que su contundencia y la descalificacion del resto de las
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variantes musulmanas, le permite proyectar una imagen de “verdadero y inico camino”: todo una

promesa de certidumbre.

Sin embargo, estas ventajas conllevan un coste inherente: la ortodoxia y ortopraxis salafis
son mas rigidas y exigentes que las otras corrientes con asiento nacional. ¢ Superan los costes a los
beneficios, o viceversa? Desde luego, para los miembros del CSM que todavia permanecen en la
comunidad, la respuesta es que los beneficios pesan mas en la balanza, pero, segun nuestro

investigacion, el calculo no aplica para la mayoria de los miembros.

Sencillamente, en ellos (incluyendo a Omar, Aixa, Nur y Mariam) los costes personales se
ven diezmados a través de las estrategias negociadoras que ya sefialamos: se cumplen algunos
deberes y prohibiciones, a la vez que se omiten o matizan otros, con lo que se asemejan en la

practica islamica, al resto de las agrupaciones y tendencias musulmanas.

Empero, en los casos de los lideres, Ibrahim y Muhammad, este sefialamiento no aplica.
¢Qué inclina pues, la balanza, en favor de los beneficios? Pierre Bourdieu nos da la respuesta: el
ascetismo aristocratico. El socidlogo francés habia pensado el término para describir determinadas
actitudes y costumbres de sectores sociales de clase media, que hacian del “estoicismo” un signo

de distincion social:

El ascetismo aristocratico de los profesores encuentra una expresion ejemplar en el alpinismo
que... ofrece un medio de obtener al menor coste econdmico el maximo de distincion, de
distancia, de altura, de elevacion espiritual, a través del sentimiento de dominar
simultaneamente su propio cuerpo y una naturaleza inaccesible para la mayoria de los

hombres...(1998, p. 216)
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Extrapolando el concepto al campo religioso, la adopcion integral (aunque imperfecta) por
parte de los lideres del CSM, del manual salafi, con todo su rigor y su larga lista de obligaciones
y prohibiciones, encaja bien en una comprension del cambio de adscripcion religiosa en ambos

Casos.

El ascetismo aristocratico se convierte asi en un elemento clave para comprender sus
posturas. Los sacrificios y la disciplina que implica cumplir con el manual salafi, se ven asi

compensados con un sentimiento de superioridad moral y de elevacién espiritual.

Las constantes exhortaciones y recriminaciones para con el resto de los miembros por no
cumplir con los altos estandares de la salafiyyah, encubren asi un lado oculto; quienes recriminan
y exhortan estan un peldafio por encima en cercania al arquetipo (usando la jerga coranica, son de
los “bien guiados™), y el saberse cumplidores, legitima su funciéon pedagdgica y apuntala su
liderazgo. Desconocer estas satisfacciones no expresadas publicamente, seria pecar de ingenuos o

perezosos.

En cualquier caso, como hemos expuesto en este capitulo, las razones movilidad religiosa
en los actuales miembros del CSM, muestran muchos paralelismos y semejanzas no sélo entre los
entrevistados, sino también con otros casos de adopcion del islam dentro y fuera del territorio
nacional, pero también existen diferencias y singularidades en cada caso, como cabria de esperar

en biografias religiosas y personales que son Unicas, € irrepetibles.
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Conclusiones
El Islam, en sus catorce siglos de historia, no sélo ha desbordado sus fronteras originales y
aumentado exponencialmente el nimero de sus feligreses, sino que se ha convertido en una
religion global. También, como parte de este dilatado y complejo proceso, se ha diversificado
considerablemente; existen en la actualidad muchas corrientes, tendencias e interpretaciones

dentro del Islam, cada una con sus caracteristicas distintivas.

México, cuyo mercado religioso ha ido ganado en las Gltimas décadas mayor amplitud y
pluralidad, bien por si solo refleja el influjo de la expansién musulmana y la diversidad de sus
propuestas internas. En el pais se han establecido con éxito comunidades sunitas, chiitas, sufies,

ahmadies y, por supuesto, salafis.

En esta tesis nos propusimos analizar los factores de la movilidad religiosa en favor del
salafismo por parte de los actuales miembros del Centro Salafi de México, la primera (y mas
importante) comunidad salafi del pais y Latinoamérica. Seleccionamos esta comunidad porque, a
pesar de su singularidad, no habia sido etnografiada cabalmente, por lo que este estudio
coadyuvaria al mejoramiento de la cartografia del Islam en México, tarea a la que se han abocado

varios académicos en las Ultimas décadas.

Asi mismo, seleccionamos los factores de la movilidad religiosa como objeto de estudio,
porque ha sido un éarea tematica poco abordada en los trabajos antropoldgicos sobre el Islam en
México, especialmente los cambios de adscripcion intrarreligiosa. En este ultimo topico, de hecho,
esta tesis podria contribuir como estudio de caso a las comparaciones interreligiosas del escenario

nacional.
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Otro aporte de esta investigacion es que ofrece material etnografico y circunstancial para un
estudio de caso profundo de relocalizacion del salafismo de predicacion saudi en América Latina,

arrojando pistas sobre algunas de estas dinamicas trasnacionales en la actualidad.

En aras de cumplimentar nuestra meta final, en esta tesis desarrollamos varios objetivos
especificos que nos permitieron crear las bases para la comprension de nuestro objeto de estudio.

Fue asi que introducimos al salafismo como parte del Islam.

La salafiyyah es una de las ramas mas ortodoxas dentro de la diversidad de corrientes
musulmanas; en muchos sentidos, constituye un claro ejemplo de fundamentalismo religioso. Sin
embargo, como aclaramos en esta investigacion, el salafismo no es un bloque homogéneo sino
que, en funcién del cédmo se debe volver a las “raices”, se puede dividir en tres subcorrientes:

salafismo yihadista, salafismo politico y salafismo de predicacion saudi.

De todas estas variantes, la Unica que tiene asiento en México es la ultima, la cual se
caracteriza por su renuncia a toda forma de violencia o de accion politica, por su dependencia
ideoldgica del Estado saudi y por su énfasis en que cada salafi logre por su cuenta cumplir con una

ortopraxis y ortodoxia sancionadas por una particular interpretacién del Coran y la Sunnah.

En esta tesis nos propusimos explicar los origenes y desarrollo del CSM en cuanto actor
institucional y como parte del campo religioso musulman en la CDMX. Los resultados
investigativos arrojaron en tal sentido que esta organizacion surgiéo en 2003 a raiz de un

desgajamiento institucional de un grupo sunita mas antiguo.

Su fundador y director desde entonces, Muhammad al-Meksiki, logré nuclear a un grupo de

descontentos con la antigua organizacién, e imprimirle en pocos meses un rumbo singular a la
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incipiente comunidad, que paso a identificarse con la etiqueta salafi y a enfrentarse con hostilidad

al resto del campo religioso.

Sin embargo, los problemas financieros, los conflictos con la embajada de Arabia Saudi y el
desgaste provocado por las tensiones con las demas comunidades musulmanas de la region,
obligaron al CSM a desarrollar una itinerantica espacial y una mayor tolerancia hacia los grupos

sunitas de la capital, hacia quienes ha tendido mas puentes que muros.

De esta forma y pese a sus mdltiples problemas, el CSM ha sobrevivido como actor
institucional en el escenario capitalino. A esta organizacion la caracterizan que es autofinanciada,
que no tiene una oferta cultural, sino una exclusivamente religiosa, y que ha intentado estrechar
vinculos con el Estado saudi y establecer conexiones transnacionales con otros grupos salafis, sin

demasiado éxito.

Estos avatares han impactado cierta pero diferencialmente en los miembros del CSM,
quienes traen consigo sus propias biografias religiosas y tienen sus propios intereses y maneras de

vincularse a la comunidad.

Ante la pregunta de ;por qué los miembros del CSM se movieron al salafismo?, los
resultados investigativos evidenciaron una pluralidad de factores, que fueron congruentes en gran
medida con lo observado en otros comunidades musulmanas, e incluso en otras religiones. Asi,
nuestros interlocutores expresaron sentirse desencantados o insatisfechos con su fe de

socializacion primaria, a saber, el catolicismo.

Luego, ya fuese a través de internet o de un amigo-pareja, comenzaron a tener curiosidad
por el islam y tras indagar, descubrieron una religion (especificamente, el sunismo) que los

reconfortaba, que respondia a sus inquietudes, que los satisfacia espiritualmente y que dotaba sus
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existencias de sentido pleno. Posteriormente, como segundo paso en su movilidad religiosa,
descubririan el salafismo y terminarian adoptandolo por considerar que reflejaba mejor las

ensefianzas originales del islam y el ejemplo del profeta Mahoma.

Sin embargo, nuestro estudio también demostro que existen muchas formas de ser musulman
y ser salafi; puede que todos los actores manejaran a nivel narrativo qué era el ideal o arquetipo
salafi, pero en la préctica, cada uno negociaba, segun sus circunstancias de vida, qué grado de
integracion querian tener con el CSM, qué normativas cumplir, qué creencias matizar o qué

prohibiciones violar ocasionalmente.

La investigacion expuso en definitiva una notoria pluralidad de intensidades en el
compromiso con los dogmas Yy principios del salafismo por parte de los actuales miembros del
Centro, asi como una importante diferencia de género: los hombres tendian a identificarse mas
fuertemente con el salafismo y a asistir de manera mas regular al CSM que las mujeres. Asi mismo,
se evidencio que los puentes cognitivos establecidos (especialmente en materia de valores) entre

la cosmovision de base de los salafis y su nueva fe, facilitaron el proceso de movilidad religiosa.

Esta investigacién vino pues, a corroborar lo que otros estudios antropoldgicos ya habian
hecho; que en México no solo existe un amplio mercado religioso por el que moverse, sino que
también existe una amplia diversidad en las formas de ser religioso. Asi mismo, evidencié que en
la relocalizacion de religiones trasnacionales como la salafiyyah, estas sufren modificaciones, y
que lo hacen en funcion no sélo del contexto geografico y cultural, sino también de los repertorios
individualizados de los actores, quienes con su capacidad de agencia, marcan las pautas para el

creer, el practicar y el ser musulman.
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Anexo |

Transliteracion: alfabetos castellano/arabe

A=) D=2 D =,= K=d
B=cw D =3 T=b L=J

T =< R= 7=k M=,
7= Z=> ‘=g N=0
Y=z S=us =z =
J=z Sh=¢i =< W=u=3
Kh=¢ =u= Q=0 Y=i=¢

e Se respeto el titulo original de las obras, nombres de autor y citas expuestas en el trabajo,
que responden a sistemas de transliteracion parcial o totalmente distintos al nuestro. Por tanto, es
posible (y necesario) encontrar en esta tesis diferencias entre palabras escritas por el autor y la de

otros autores citados.

e Sobre las particulas arabes, hemos transcrito la tamarbuta s como “h”, y la hamza <, con el

2

simbolo “”~

e En este trabajo escribimos Islam con mayuscula para referirnos al “mundo musulman” en
su totalidad, mientras que reservamos islam con minuscula solo para indicar la religion en su

acepcién mas doctrinal.

eHemos decidido, en aras de evitar confusiones innecesarias, no pluralizar las palabras

transcritas del arabe, de ahi que no exista, por ejemplo, ajadih, plural de jadiz, sino que esta Gltima
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servira convenientemente como singular y/o plural. De la misma forma, algunas palabras de origen

arabe han sido dejadas en su formato comin y popularizado, como Coran (en vez de Qur an).

o Esta tesis esta ajustada a la Norma APA en su Séptima Edicion.
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Anexo 11

Calendarios musulmén vy gregoriano

A diferencia del calendario gregoriano utilizado en Occidente (y buena parte del mundo),
que es solar, el calendario islamico es completamente lunar, esto quiere decir que sus doce meses
constan de 29 o 30 dias; el ciclo de una lunacién (pasa por las cuatro fases: luna nueva, creciente,
llena y menguante). Luego, si el afio gregoriano consta de 365 o 366 dias, un afio musulman tiene

354 0 355.

Para el islam, al igual que para el judaismo, el dia comienza en el ocaso. Luego, el viernes
es al islam, lo que el sabado al judaismo y el domingo al cristianismo. Los meses, por su parte,
comienzan con el avistamiento de la luna nueva. El primer afio del calendario musulméan
corresponde al afio 622 (el afio de la Hégira o éxodo de Mahoma a Medina) del gregoriano.
“Actualmente”, 10 de agosto de 2021, estamos en el primer dia del afio 1443 del calendario

islamico.

Meses del calendario

Y- Mujarram
Y- Safar
Y- Rabi’ al-Awal
¢- Rabi’ az-Zani
°- Yumada al-Awal

- Yumada az-Zaniya
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V- Rayab
A- Sha’ban
4- Ramadan
V «- Shawual
V- Dul Qa’dah

VY- Dul Jigyah
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Anexo 111

Glosario de locuciones v términos arabes

‘Asr: Nombre que recibe el tercero de los cinco rezos-rituales del dia. El Salah de la tarde.
‘Isha: Nombre gue recibe el quinto y ultimo de los cinco rezos-rituales del dia. El Salah de la noche.

‘Ulama’: Literalmente, “los que poseen conocimiento”. Los ulemas son el cuerpo de expertos en

el islam, especialmente en el entendimiento de la Sha riah.

Al-Ka'abah: Literalmente, “el cubo”. Es un edificio sagrado del Islam que se encuentra en el centro

de la mezquita principal de La Meca.

Al-wald' wal bard': Literalmente, “lealtad y repudio”. Practica islamica (aplicada in extremis) que

implica odiar y amar solamente en nombre de Dios.

Ash’ari: Escuela teoldgica del Islam. Es la principal escuela dentro del Sunismo. Es racionalista y

en gran medida, partidaria de la predestinacion.

Aslama: Verbo arabe que puede traducirse como “entregarse o someterse a” y del cual derive la

locucion islam (“sumision o entrega”, literalmente).

As-Salaf: Literalmente, los “ancestros o predecesores”. Segun el salafismo, son las tres primeras
generaciones de musulmanes, presuntamente las “mejores que ha visto la Tierra”. Estas tres
generaciones son: los sajabah (literalmente “compafieros”, esto es, musulmanes coetaneos del
Profeta); los tabi’'un (“seguidores”, esto es, discipulos de esta primera generacion, quienes no
conocieron personalmente al Profeta) y por Gltimo los faba tabi’'un (“seguidores de los

seguidores”, la tercera generacion en orden genealdgico, o sea, discipulos de los discipulos).
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At-Ta’ifa al-Mansura: Literalmente “el grupo victorioso”. Creencia popular en algunas corrientes
musulmanas (como el salafismo), de que sélo un grupo de entre todos los existentes posee la

“Verdad”.
Bid 'a: Nombre que recibe toda innovacion introducida en el islam.

Da'if: Clasificacion del jadiz. Literalmente, “débil”. Jadices dudosos, con serios problemas, en el

limite inferior de aceptacion.

Dikr: Forma de devocion islamica que consiste en “evocar o recordar” a Dios a través de diferentes
instrumentos espirituales, desde recitaciones hasta danzas. Es comdn (que no monopélico) en el

sufismo.
Duhr: Nombre que recibe el segundo de los cinco rezos-rituales del dia. El 8aldh del mediodia.

Eid al-Adha: Es una celebracién musulmana que se realiza el 10 de Dul Jigyah (el Gltimo mes del
calendario islamico) y que conmemora un pasaje coranico especial: la inquebrantable obediencia
a Dios de Ibrahim (Abraham en hebreo) para sacrificar a su hijo Ismael (en la Biblia no seria éste

el objeto de sacrificio, sino Isaac), antes de ser sustituido por un carnero, por voluntad divina.

Eid al-Fitr: Es una celebracion musulmana que se realiza al dia siguiente de finalizar el mes de

Ramadan y que conmemora el fin del ayuno.
Fayr: Nombre que recibe el primero de los cinco rezos-rituales del dia. El salah del alba.

Hanafi: Escuela juridica del Islam. Es la escuela mayoritaria en el mundo sunita. Se considera la
escuela mas flexible y abierta, al utilizar profusamente para la formulacién legal no so6lo el Coran
y la Sunnah (que tienen prioridad) sino también el iymd’ (el consenso de los eruditos) y el giyas

(razonamiento analdgico).
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Hanbali: Escuela juridica del Islam. Se trata de la escuela mas conservadora, rigorista y literalista
de todas. Solamente utiliza el iymd’y el giyas en ultima instancia y con muchas reservas, por lo

cual es muy dependiente de la Sunnah para sus interpretaciones y deducciones legales.

Dtihad: Literalmente, “esfuerzo”. Es, dentro de la jurisprudencia islamica, el ejercicio individual

que se realiza para hacer deducciones legales a partir del razonamiento propio.

Jadiz: Literalmente, “narracion”. Es un relato que contiene un dicho o hecho atribuido a Mahoma.
Se compone de dos partes, el isnad, esto es, la cadena de garantes o transmisores del dicho o hecho

profético, y el matn, que se corresponde con el texto propiamente dicho.

Jasan: Clasificacion del jadiz. Literalmente, “bueno”. Jadices confiables con algin defecto

insignificante.

Jayy: Se trata de la gran peregrinacion islamica. Cualquier musulméan en condiciones de hacerlo,
tienen el deber de emprender al menos una vez en la vida una peregrinacion a La Meca, en una

fecha especifica, para cumplir con un conjunto ritual pautado.

Madhab: Nombre arabe que reciben las escuelas juridicas del Islam.

Magrib: Nombre que recibe el cuarto de los cinco rezos-rituales del dia. El Salah del ocaso.

Maliki: Escuela juridica del Islam. Lo distintivo de esta escuela con respecto al resto, ciertamente
mas conservadora y tradicionalista que la Hanafi, es que enfatiza en el valor de las tradiciones

proféticas derivadas de la vida en la ciudad de Medina, la segunda mas importante del Islam.

Magbul: Clasificacion del jadiz. Literalmente, “aceptable”. Jadices que tienen algin problema,

pero son admisibles.

Mardud: Clasificacion del jadiz. Literalmente, “descartado”. Jadices considerados apocrifos.
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Maturidi: Escuela teoldgica del Islam. Reconoce el libre albedrio del ser humano sin quebrar la

Presciencia Divina.

Muajidan: Literalmente, “unitaristas”. Nombre que se dieron los seguidores de Muhammad bin

Abdul-Wahab en Arabia.

Musalah: Espacio habilitado por un grupo de musulmanes para realizar (no exclusivamente)
actividades islamicas como el salah (locucion de la cual deriva etimologicamente). Se diferencia
de la mezquita, en que esta Ultima ha sido construida desde el principio para propositos

exclusivamente islamicos.

Sahih: Clasificacion del jadiz. Literalmente, “auténtico”. Son aquellos jadices considerados 100%

fiables y veridicos.

Salah: Se trata del rezo ritual que los musulmanes deben realizar de manera obligatoria cinco veces
al dia. Consiste en un conjunto pautado de vocalizaciones (en lengua arabe, que es la Unica

litirgica) y acciones corporales sincronizados y ajustados a horarios especificos.

Saum: Se trata del ayuno, obligatorio para todo musulman sano y apto, que se realiza en el mes de
Ramadan. Consiste en abstenerse, del alba al ocaso de todos los dias de este mes, de beber, comer,

fumar o mantener relaciones sexuales.

Sha fi: Escuela juridica del Islam. Esta escuela intentd buscar una via intermedia entre las escuelas
Maliki y Hanafi y, como resultado, se puede considerar tradicionalista pero moderada. Formuld

coherentemente lo que hoy denominados el principio de presuncion de inocencia.
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Sha riah: Traducible por “camino o senda”. Canon compilado en el Medioevo a partir del Coran
y la Sunnah del Profeta que recoge las disposiciones y normativas morales-juridicas que deben

regir, segun la ortodoxia, la vida social e individual de los musulmanes.

Shahadah: Literalmente, “testimonio”. Implica reconocer, explicita e implicitamente, tres dogmas
de fe: la afirmacion de un monoteismo radical; el reconocimiento de la cualidad profética de

Mahoma y; la creencia en el Coran como la Palabra de Dios trasmitida a este profeta.

Sunnah: Se trata del ejemplo del profeta Mahoma (basado en su conducta y sus creencias) que

todo musulman piadoso deberia seguir en la medida de sus posibilidades.
Takfir: Acusacion de apostasia en el contexto islamico.

Taglid: Literalmente, “imitacion”. En la jurisprudencia islamica comdn, es la postura recomendada

para la mayoria de los fieles, de obedecer las disposiciones de una escuela juridica.
Tasawuf: Nombre &rabe por el que se conoce al sufismo.
Taujid: Principio teoldgico del islam que afirma la unicidad absoluta de Dios.

Ummah: Término que hace referencia al conjunto de todos los musulmanes del mundo, en el

sentido de indicar la existencia de una comunidad global.

Walayah: Es, segun el chiismo duodecimano, la etapa de la historia del Islam que sucede al
“Tiempo Profético” y que se corresponde con el poder espiritual-secular de los “Santos Imames”

(los doce descendientes varones de Mahoma, segun el linaje reconocido por éstos).

Zakdh: Literalmente, “purificacion”. Consiste en la obligacion, por parte de aquellos individuos

con “solvencia econémica”, de dar en caridad parte de la riqueza acumulada.

Ziyarat: Préctica islamica que consiste en peregrinar a las tumbas de musulmanes piadosos.
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Anexo IV

Expresiones isldmicas utilizadas por los miembros del CSM

Akhi: Literalmente “mi hermano”.
Al-jamdulil-lah: Literalmente, “alabado sea Dios”.

Assalam ‘aleykum: Literalmente “la paz sea con ustedes”. Saludo fraterno que utilizan los
musulmanes para saludarse y despedirse (la respuesta a este saludo seria invertir la locucion, esto

es, ‘aleykum assalam, “con ustedes sea la paz”).

Astagfirul-lah: Literalmente, “Dios me perdone”. Es la formula mas usada para expresar

arrepentimiento por un pecado.

Au’dubil-lah: Literalmente, “me refugio en Dios”. Es una formula empleada sobre todo en la

liturgia.

Bismil-lah: Literalmente, “en el nombre de Dios”. Esta formula, conocida como basmalah,
encabeza todas las surah del Coran (excepto la novena), y se utiliza en la etiqueta musulmana para

iniciar cualquier accion halal, desde comer hasta conducir.

Eid Mubarak: Literalmente, “Feliz Eid”. Esta expresion la utilizan los musulmanes para felicitarse
mutuamente durante las celebraciones de los dos grandes festejos islamicos, el Eid al-Adha y el

Eid al-Fitr.

Insha’l-lah: Literalmente, “si Dios quiere”. Nuestra voz “ojala” deriva etimolégicamente de esta

locucidn arabe.

Jazakal-lah: Literalmente, “Dios te recompense”.
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Masha’l-lah: Esta locucion podria traducirse por “fue la voluntad de Dios”, o sea, se usa
particularmente para indicar un evento positivo del pasado, en concordancia con la voluntad de

Dios.

Subjanal-lah: Literalmente, “Glorificado sea Dios”.

Ukhti: Literalmente, “mi hermana”.
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