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Resumen: Se presentan diversas trayectorias de incorporacion al islam en
la Ciudad de México, a través del estudio de dos comunidades religiosas: el
Centro Educativo de la Ciudad de México A.C. (CECM) y la Comunidad Suff
Nur Ashki Al-Yerrahi. La presentacion de estas comunidades se propone como
contexto para comprender las trayectorias de quienes cambian de religién. Se
siguen las trayectorias de movilidad religiosa de hombres y mujeres, y se analizan
sus relatos en cuanto a su descubrimiento del islam, los rituales oficiales de
conversion, su integracion a las comunidades y los cambios o continuidades en
las dinamicas personales y sociales de sus circulos cercanos.
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Trajectories of integration into islam in Mexico City
A study of the CECM and Sufi Community

Abstract: This paper analyzes multiple trajectories of integration into Islam
in Mexico City, through the study of two religious communities: the Centro
Educativo de la Ciudad de México A.C (CECM) and the Sufi Community

! Este trabajo es producto mi de maestria Les parcours de conversion a Fislam @ Mexico, presentado
en junio de 2019 en la Universidad Paris Diderot, dirigida por Jules Falquet.
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Nur Ashki Al-Yerrdhi. The presentation of these communities aims at
understanding the trajectories of those who change their religion. It desctibes
religious mobility of men and women, and then studies their stories about
their discovery of Islam, the official rituals of conversion, their integration
into the communities and the changes or continuities in the personal and social
dynamics of their social circles.

Key words: religion, conversion, religious mobility, Islam, integration, religions commmunities.

Introduccién

El primer dia de mi trabajo de campo en la Comunidad Sufi coincidi6 con
el Jueves Santo y la Ceremonia de la Conmemoracion (Dikr). Era un dia
importante para la Comunidad. Observé las paredes de la zekkée decoradas
de manera ecléctica: fotos del Dalai Lama, de sheika’ Amina y de Gandhi.
Después de cenar inici6 la Ceremonia. Estabamos sentados en medio circulo
y se distribuyeron las canciones impresas: “la illaha illa-1-1ah”: “no hay otra
divinidad excepto Dios”, la afirmacion principal de la shabada, la profesion de
fe al islam. Las personas mantenfan los ojos cerrados o miraban hacia arriba y el
movimiento de sus cabezas estaban sincronizadas con la musica, cada vez mas
rapida: a la derecha para negar que hay algo mas que la divinidad y a la izquierda
para llevar esta afirmacién de Dios cerca del corazén. Me pregunté si debia o
no participar en la ceremonia, no queria quedarme a un lado y observar como
si fuera un espectaculo. ¢Realmente podtia cantar, mover la cabeza de un lado
al otro, y al mismo tiempo observar para realizar mi trabajo de campo sobre las
trayectorias de conversién al islam en la Ciudad de México?

Mis estrategias etnograficas fueron cambiando conforme avanzé la
investigacion y poco a poco encontré un equilibrio entre mi participacién con
la comunidad y mis observaciones. Llevar un diario de campo fue clave para

* La tekke cs el lugar de culto de los suffes.

* Bl sheik o la sheika es alguien admirado y respetado por su edad y sus conocimientos, en este
contexto, conocimientos religiosos. En la Comunidad Suff hay una clara distincién entre la figura
de sheika e imam, la primera es la guia espiritual y el segundo es el que gufa la oracion. En el CECM,
sheik e imam se usan como sinénimos.

ANTROPOLOGIA AMERICANA, vol. 6, nm. 11 (2021), pp. 113-146 ISSN (impresa): 2521-7607 ISSN (en linea): 2521-7615



Las trayectorias de incorporacién al islam en la Ciudad de México, el CECM y la Comunidad Suff 115

anotar, recordar y desarrollar mas a profundidad mis primeras reflexiones y
también para explorar los nuevos caminos abiertos durante mis observaciones.

La inquietud que me condujo a investigar las conversiones al islam en la
Ciudad de México, fue reconocer que se trata de comunidades ultra-minoritarias
en un contexto dominado por la religién catdlica. Es decir, indagar sobre
la decision deliberada de convertirse a una religion que, en México, no tiene
de forma evidente, ningin anclaje histérico, cultural o social, que representa
a una minotfa y que, ademas, carga con cierta estigmatizacién por parte de la
opinién publica. Proceso que se inscribe en un contexto de pluralidad religiosa
en México, de nuevas dinamicas y movilidades religiosas particulares de los
siglos XX y XXI, donde las llamadas conversiones al protestantismo son el
principal motor de cambio religioso en el pais. Las conversiones al islam, por el
contrario, son numéricamente muy restringidas: a nivel nacional el nimero de
musulmanes asciende a cerca de 4 mil personas.* Las comunidades musulmanas
se construyeron ex-nibilo, llegaron desde los afios 1980 y se institucionalizaron
en los afios 2000 en el centro del pafs, en la Ciudad de México y el Estado de
México. En esta region, se trata, de un fenémeno mayoritariamente urbano y
de clases medias. Se inscriben en un contexto relativamente privilegiado, sus
miembros cuentan con una alta tasa de alfabetismo y una amplia franja de
adultos tienen educacion superior (De la Torre & Gutiérrez, 2007, p. 114).
Otras comunidades musulmanas se instalaron simultaneamente en el sureste del
pais y en algunas regiones del norte desde los afios 1990. De hecho, son las
comunidades de Chiapas las que “gozan” de una atencién mediatica mayor, a
pesar de que numéricamente son comunidades mas restringidas. Segun cifras
oficiales Chiapas cuenta con 110 musulmanes, contra 1 178 en Ciudad de
México y 417 en el Estado de México.” Hay cuatro principales comunidades
musulmanas en la Ciudad de México, que en total no representan mas de 2 mil
personas.® El Centro Educativo de la Comunidad Musulmana, el Centro Salafi
de México, el Instituto de Lengua y Cultura arabe Al-Hikmah (actualmente
cerrado por remodelacion) y la Comunidad Suff Nur Ashki Al-Yerrahi.

* Segun Panorama de las Religiones en México 2010, INEGI, 2010, aunque aproximaciones de
investigadores mas recientes afirman que se acercan a los 5 mil.

> Segtn Panorama de las Religiones en México 2010, INEGI, 2010, y aproximaciones de
investigadores.

¢ Segan Panorama de las Religiones en México 2010, INEGI, 2010,, aunque segiin aproximaciones
de investigadores las cifras mas actuales se acercan a los 3 mil en la Ciudad de México.
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Acercamiento a los estudios de movilidad religiosa

En los dltimos afios diversos investigadores han estudiado las incorporaciones
de mexicanos al islam en la Ciudad de México. Para efectos pragmaticos, los
trabajos antropoldgicos y sociologicos dedicados a este tema se pueden dividir
en tres categorfas: 1) los trabajos informativos o analiticos; 2) los trabajos
parciales 3) y los que se autodenominan estudios de “género”.

En la primera categorfa, podemos encontrar trabajos que hacen un
esfuerzo por trazar de manera detallada la llegada e instalacion de las diferentes
comunidades musulmanas. Estos trabajos arrojan datos interesantes sobre los
actores principales que participaron y participan actualmente en la construccioén
de estas comunidades (Hernandez Gonzalez, 2009 y Cobos Alfaro, 2008;
Medina, 2017, entre otros). Otros realizan una explicaciéon sobre el islam a
partir de las comunidades estudiadas (Gomez Colorado, 2008) o bien sobre
el islam de manera general resumiendo el nacimiento de esta religion, sus
diferentes ramas, y sus pilares (Castro Flores, 2012; Navarrete Ugalde, 2015).
Finalmente, otros trabajos proponen un cuadro de analisis importante para
comprender a estas comunidades (Pastor de Marfa y Campo, 2011; Cirianni
Salazar, 2015).

En la segunda, destacan los trabajos que llamo parciales, no porque haga
una critica a la parcialidad de los investigadores per se, puesto que a mi parecer
el comprender y explicitar el punto de vista de quien investiga es sustantivo
en toda investigacion (Collins, 1986, p. 29), sino porque hay una serie de
trabajos donde el punto de vista del investigador esta muy presente, sin que
el investigador haga un ejercicio de explicitarlo y cuestionarlo. Por ejemplo,
en los trabajos que reproducen ciertas visiones sobre el islam, resaltando el
“machismo” de los hombres musulmanes (Taboada, 2010) o bien refutando
la “sumisién” de las mujeres musulmanas (Garcia Linares, 2018). O son los
trabajos donde el punto de vista del investigador esta anclado en el islam,
puesto que practican esta religién, y combinan las ciencias sociales y la teologia
(Hernandez Gonzalez, 2018).

En la tercera categoria, estan los trabajos que abordan las conversiones al
islam que se presentan como “estudios de género” o que estudian Gnicamente
mujeres (Castro Flores, 2012; Garcia Linares, 2017, 2018; Hernandez Gonzilez,
2018; Navarrete Ugalde, 2015). Estos trabajos parten de una definicién
naturalista (Mathieu, 2013, p. 100) ya criticada’ dentro del feminismo sobre lo

" Véase a Delphy, 1998.
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que es el “sexo” y el “género”: el “sexo” serfa un hecho biolégico y natural que
distingue a hombres y mujeres, mientras que el “género” serfa la interpretacion
social o subjetiva de dicho hecho biolégico. Sin entrar en discusiones tedricas
sobre la categorizacion del sexo, género y la sexualidad,’® el problema de partir
de esta premisa es que se cae en una trampa epistemologica pues se estudia
unicamente a las mujeres’ basindose en su identidad (Hernandez Gonzalez,
2018; Garcia Linares, 2014, 2018); se constata la diferencia de roles entre
hombres y mujeres de manera individual (Castro Flores, 2012); y se emiten
juicios de valor sobre ésta diferencia, asociandola a la religién o sin explicarla
(Castro Flores, 2012; Garcfa Linares, 2018).

A partir de la revision de estos referentes, propuse un enfoque distinto
ya que el estudio de las conversiones al islam supone varios desafios
epistemoldgicos y teodricos: 1) discutir la definicion de “conversion”, 2)
distinguir en los testimonios de los entrevistados los elementos teolégicos de
los personales, y 3) abordar la movilidad religiosa sobre todo de las mujeres, sin
dejarse guiar por estereotipos de género y/o otientalistas."’ A continuacién mis
respuestas a estas tres interrogantes.

La dificultad del término “conversiéon” es que es polisémico y se ha utilizado
para designar diferentes fenémenos histéricamente situados. Un cierto numero
de autores que analizan las conversiones al islam acusan a este término de
ser cristiano-centrado, ya que carga con un significado negativo del “antes”
de la conversion a la fe catdlica (Vecoli, 2013, p. 27); e incluso se le sefiala de
islamofobico (Hernandez Gonzalez, 2018, p. 112) porque omite que dentro el
islam no se considera que una persona se convierte, SINo que regresa, puesto que
todos nacemos siendo musulmanes. Yo propongo transformar éste término
en una categoria de analisis antropologico y hablar asi de #rayectorias de conversion
(Mossiere, 2013, p. 17),'" lo que permite: alejarnos de una descripcion del
“antes” y “después”, y comprender en términos sociales (no teoldgicos) a la vez
el contexto y la biografia personal de los individuos, asi advertir que “Muchas
trayectorias de conversion se llevan a cabo a largo plazo y estan constituidas de
dudas, resistencias, retrocesos, de trayectorias caoticas’ (zbiden).

8 Consultar a Mathieu, 1985.

’ Aunque es mas interesante: “Prestar la misma atencién a ambos sexos como actores en la
descripcién y teorizacion de cualquier fendmeno social”, Mathieu, 2013, p. 96.

"Como explicado por Edward Said: estereotipos de exotizacién o demoniacion construidos en
el marco de la colonizacién europea sobre el mundo 4drabe.

""Todas las traducciones del inglés y del francés son hechas por la autora.
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De manera alternativa, me propongo replantear el término mismo
“conversioén” al introducir el modelo de movilidad religiosa que nos permite
quitatle rigidez a la nocién de conversion y comprender un amplio abanico de
formas de cambio de adscripcién religiosa. Ya que como plantea Carlos Garma
(2018), entre ellas encontramos la conversion paulina, la bisqueda espiritual,
la apostasia, la cohabitacién entre diferentes credos y la afiliacién religiosa por
motivos familiares (Garma, 2018, p. 98). Segin este autor, que se alimenta de
las reflexiones de Rambo (1996), Prat (1997) y De la Torre (2011), entre otros,
sefiala que la conversion paulina esta anclada en la religion catolica, pero ciertos
elementos hacen eco a los testimonios de los entrevistados musulmanes que
analizaremos mas adelante. Por ejemplo, el de afirmar haber tenido un contacto
directo con Dios, la nocién de revelacion, el reordenamiento e interpretacion
posterior de los eventos de su vida e incluso, del sentido mismo de su
existencia. La basqueda espiritual se aleja de un momento unico de conversion
(de revelacion) y nos muestra el recorrido de los “buscadores espirituales” por
diferentes religiones sin que eso sea visto como algo negativo, sino que refuerza
su decision actual. También podemos comprender la apotasfa, que se define como
el rechazo al credo anterior o toda forma religiosa. La cohabitacién entre
diferentes credos, como veremos, es comun en la comunidad Suff; y finalmente,
comprenderemos el papel de los circulos sociales cercanos en la conversion de
los individuos.

En ese marco, me propuse abordar los testimonios de los entrevistados
como un objeto de estudio y llamatlos narraciones de conversion (Van Nieuwkerk,
2006, p. 2111). Lo cual me permiti6 tener presente que se trata de discursos
construidos de manera retrospectiva y no de datos factuales y tener asi una
mirada critica para distinguir las dimensiones personales de las teolégicas. Y, de
este modo, comprender que las narraciones de quienes cambian de religién no
se construyen solamente de manera personal y aislada, sino que se componen
de manera colectiva dentro de las comunidades religiosas; ya que, como se vera,
los encuestados tienden a incluir elementos teolégicos propios a su comunidad
religiosa, de reproducir y justificar una identidad grupal y de analizar su propia
vida segtn estos discursos. De modo tal que “Las narraciones de conversion
deben comprenderse a la luz de la ideologfa y de la organizacion de la religion o
la denominacién implicada” (Zbidens).

Finalmente, este trabajo se ha nutrido de diversas reflexiones feministas y
decoloniales para comprender las formas de movilidad religiosa de hombres
y mujeres (Mathieu, 2013, p. 96) sin caer en discusiones estereotipadas, como
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por ejemplo, de la “sumision” de las mujeres musulmanas, las diferencias de
los “roles de género” en las comunidades, ni idealizar o rechazar las practicas
o creencias del islam. Asi, propongo comprender las dinimicas sociales de
las comunidades en términos de relaciones de poder (ibidens); recordar la
capacidad de agencia —agency— (Mahmood, 2005, p. 118) de los y las
encuestadas; atender la polisemia del uso del velo (Kian, 2017, p. 73); y develar
los estereotipos orientalistas (Abu-Lughod, 2001, p. 101), entre otras categorias
que se explicaran mas adelante.

Asi, al analizar las trayectorias de conversion, entendiéndolas en el marco de la
movilidad religiosa y de las narraciones de conversidn asi como a través de reflexiones
feministas y decoloniales, pude hacer un estudio nuevo de las comunidades
mexicanas musulmanas de la Ciudad de México al distinguir tres niveles
de estudio: las #rayectorias de movilidad religiosa y narraciones individuales; las
comunidades locales; y las comunidades internacionales; y sus interrelaciones.
Este trabajo parte de investigacion documental, observacion participante
y entrevistas a profundidad (a seis hombres y cuatro mujeres) realizadas con
miembros de dos comunidades: el Centro Educativo de la Ciudad de México
(CECM) y la Comunidad Suff Nur Ashki Al-Yerrahi.

1. Llegada, institucionalizacién y organizacién
del CECM y la Comunidad Sufi

1.1. El Centro Educativo de la Comunidad Musulmana A.C. (CECM)

El CECM se registré como asociacion civil el 15 de agosto de 2001." Se formé
por la voluntad de migrantes musulmanes que querfan practicar su religion
de manera comunitaria. Su fundacién estd, por lo tanto, intimamente ligada
a migraciones internacionales, sobre todo de Marruecos, Egipto, Pakistan
y Arabia Saudita. Said Louahabi, fundador y actual presidente del CECM,
explica que desde mitad de la década de 1990 se abri6 el Club Egipcio, donde
musulmanes —principalmente del cuerpo diplomatico— se reunfan para llevar
a cabo sus oraciones. Said llegd en 1994 a la Ciudad de México con el propdsito

12 Esta informacion la proporcioné Said Louahabi actual presidente del CECM. Sin embatgo
no se encontro el registro al buscarlo en el Directotio de organizaciones de la sociedad civil inscritas
en el Registro Federal de las OSC al 31 de marzo de 2020, y en el buscador de organizaciones de la
sociedad civil de la Comisién de Fomento de las Actividades de las Organizaciones de la Sociedad
Civil.
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de ensefiar inglés. Dos afios después, conoce a misioneros 7abligh,"”? con quienes
viaja a Guadalajara y “descubre su don” para los idiomas. Los misioneros le
hacen prometer regresar a la Ciudad de México y “hacer algo especial por el
islam en México”. El ya frecuentaba el Club Egipcio, pero el imam'* que dirigia
la oracién tuvo que regresar a Egipto. Ante esta ausencia, se le pidié a Said
que dirigiera la oracion y fue asi como se hizo #wam. En 2001 se organiza una
asamblea para elegir a los representantes de la nueva asociacién civil Centro
Educativo de la Comunidad Musulmana A.C.

Paulatinamente la Ciudad de México conoci6 la fundacién de otros centros
musulmanes que tienen sus propias especificidades.”” En 2003 se abrié otro
centro musulman por iniciativa de Omar Weston.'® Ya en 1995, Weston habia
abierto el Centro Cultural Islamico de México (CCIM) en la colonia Del Valle
gracias al apoyo de algunas embajadas de pafses musulmanes (Cobos Alfaro,
2008, p. 13). El CCIM tenia algunas actividades de dawa'” y proponia cursos de
arabe y de practica del islam. Después de varios desacuerdos con los miembros
del CECM, Omar Weston decide desplazar el CCIM fuera de la Ciudad de
México e inaugura la mezquita Dar As-Salam en Tequesquitengo, Morelos.
En 2004, la comunidad musulmana de la Ciudad de México vive otra division.
Muhammad Abdullah Ruiz'® no estaba de acuerdo con algunas pricticas del
CECM del cual era fundador y exdirector. Decidié entonces fundar el Centro
Salafi de México en Santa Marfa la Ribera. Este centro sigue en funcionamiento.
Finalmente, en 2006, Isa Rojas abre el Instituto de Lengua y Cultura Arabe
Al-Hikmah. En un inicio Al-Hikmah proponia tnicamente cursos de lengua
arabe y de religion, sin que éste fuera un espacio para realizar las oraciones. Los
musulmanes que lo frecuentaban en un inicio iban comunmente los viernes
al CECM para hacer las oraciones. Después, Al-Hikmah se volvié también

B Los tabligh forman parte de un movimiento revivalista islimico, creado en 1927 por el tedlogo
indio Muhammad Ilyas.

! Contrariamente al Centro Sufi, el CECM no hace una distincién entre el iman (persona que
guia la oracién) y el sheik.

5 Hago aqui un tesumen del proceso de llegada ¢ institucionalizacion de diferentes
comunidades musulmanas, para mas detalles consultar los siguientes trabajos (lista no exhaustiva):
Castro Flores (2012), Cobos Alfaro (2008), Garcfa Linares (2014, 2017 y 2018), Gémez Colorado
(2008), Hernandez Gonzalez (2007, 2009, 2018), Medina (2017, 2018), Navarrete Ugalde (2015),
Pastor de Marfa y Campos (2011), Salazar (2015); Taobada (2010).

16 Omar Weston es un hombre de origen inglés instalado en México, hizo su conversién al islam
en Estados Unidos y estudi6 en la Universidad Islamica Al-Medina en Arabia Saudita.

" La dawa es una invitacion para los no-musulmanes a escuchar el mensaje del islam, designa la
predicacion del islam, el trabajo de proselitismo.

18 Mexicano musulman que estudi6 en la Universidad Islimica Al-Medina en Arabia Saudita.

ANTROPOLOGIA AMERICANA, vol. 6, nm. 11 (2021), pp. 113-146 ISSN (impresa): 2521-7607 ISSN (en linea): 2521-7615



Las trayectorias de incorporacién al islam en la Ciudad de México, el CECM y la Comunidad Suff 121

un espacio para realizar las oraciones. Isa Rojas promueve de manera activa el
encuentro entre diferentes comunidades musulmanas mexicanas, y organiza
desde hace algunos afios encuentros anuales de musulmanes en diversas
regiones del pafs. Al-Hikmah es una comunidad que valoriza el hecho de estar
compuesta al 100% por mexicano(a)s y que practican un “islam universal”."” Se
compone principalmente por varias parejas de mexicanos, con hijos, y es por
eso, en parte, que tiene un sentido comunitario muy fuerte.”’ Los fieles forman
nuevas micro-comunidades que se basan en sus lazos de amistad que crearon en
Al-Hikmah. Por ejemplo, se organizan para reunirse entre varias familias de la
misma colonia para romper el ayuno durante Ramadan.

En el contexto antes sefialado, el CECM es actualmente el centro mas
frecuentado, el mas “institucional”, en el sentido en que quiere alejarse de
conflictos teolégicos, doctrinales o intercomunitarios. Sheik Said Louahabi,
insiste en las buenas relaciones que se establecen entre todos los fieles,
musulmanes de “origen” o “reversos” y su neutralidad en cuanto a cuestiones
politicas. Su modo de financiamiento no queda del todo claro,” pero en todo
caso les permite funcionar relegando ciertas tareas domésticas a un tercero, tal
como sucede con la limpieza, la preparacién de la comida, entre otros. Este
centro ha vivido cambios muy recientes desde la llegada de sheik Moussa, quien
fue invitado expresamente por sheik Said para que dirigiera el CECM de tiempo
completo.” Por ejemplo, las mujeres estdn ahora autorizadas a asistir a las clases
de religion los viernes después de la jumu’al™ y se hace todo un trabajo de
dawa,* como el distribuir libros gratuitos sobre el islam.

El CECM se encuentra en la calle de Euclides, colonia Anzures de la
Ciudad de México. Es una casa de tres pisos remodelada para cumplir con las
funciones de musalld™ y madrasa®® y no cuenta con ningun letrero que indique
que se trata del CECM. La planta baja es el espacio de las mujeres. Los viernes

¥ Entrevista a Riad (1 de mayo de 2019).

% A eso se suma el hecho de que desde un inicio se propuso como un espacio abierto a las
propuestas de los fieles en cuestiones de estudio, de preparacién de alimentos, de limpieza y se
formé verdaderamente como una “segunda casa” para ellos.

! El financiamiento del CECM depende segun las diferentes vetsiones, de algunas embajadas
de pafses musulmanes, de las aportaciones de los fieles o bien de la Cruz Roja de los Emiratos
Arabes Unidos.

* Entrevista realizada a Said Louahabi (7 de mayo de 2019).

% Oracién de los viernes.

% 1.a dawa hace referencia a la accién de hablar a los no-musulmanes sobre el islam.

» Espacio pata la oracién en el islam.

% Escuela religiosa o seculat.
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para la jummu’ah, hay unas 40 mujeres que se rednen alrededor de las 2:30 p.m. Su
edad varia entre los 20 y 50 afios, algunas llevan a sus hijos e hijas. Este espacio
es sobrio, tiene solamente algunos letreros que indican en arabe y en espafiol
como hacer las oraciones. También cuenta con estantes para que las hermanas®
puedan dejar sus zapatos y pertenencias, un mueble donde hay libros de
distribucion gratuita sobre el islam y un perchero con velos y faldas amplias de
uso libre para que las hermanas que no estan vestidas correctamente puedan
utilizarlos. Alrededor de las 15:30 hrs., las mujeres pueden subir al primer piso,
al espacio de los hombres, para tomar clases de religion. En el CECM hay
una vigilancia fuerte en cuanto a las relaciones entre hombres y mujeres y los
cédigos de vestimenta son estrictos. Asi, durante las clases de religion hay una
clara divisién del espacio que ocupan hombres y mujeres, quienes son mayoria.
El espacio de los hombres solamente cuenta con algunos afiches que explican
cémo hacer las oraciones. Para dar la clase de religién sheik Moussa utiliza un
micréfono de diadema y un pizarron blanco donde hace algunas anotaciones.
Los hombres se sientan frente a ¢l, y a al fondo se encuentran las mujeres.
Las clases se dan en espafiol y algunos cursos pueden ser vistos en el canal de
YouTube “El Mundo del Islam”.

Sheik Moussa tiene una relacion cercana con todos los fieles. Al final de
las clases los hermanos y hermanas pueden acercarse a platicar con €, hacetle
preguntas e incluso pedirle consejo. El dice ser un “mensajero de Dios” y
que su trabajo es “hablar correctamente del islam”.?® Por lo tanto, los fieles se
comunican con ¢l directamente via WhatsApp para responder dudas, sobre
todo durante Ramadan. En su mayoria, las personas que frecuentan el CECM
son mexicanas y mexicanos musulmanes, aunque es también el centro que

acoge una mayoria de residentes musulmanes.

1.2. La Comunidad Sufi Nur Ashki Al-Yerrdhi

La Comunidad Sufi Nur Ashki Al-Yerrahi fue abierta en 1994 en la colonia
Roma. Su historia estd ligada a migraciones latinoamericanas, turcas,
estadounidenses y a la tradicién conchera mexicana. Fue fundada por Edlin
Ortiz Graham,” o shejja Amina Teslima, quien se inicié en la Orden Yerrdhi en
la mezquita Masjid al-Farah en Nueva York en los afios 1980. Esta mezquita

7 Los y las musulmanas se llaman entre sf hermanos y hermanas.

* Entrevista realizada al sheié Moussa, 2 de mayo de 2019.

# Puertoriquefia que vivia y trabajaba en Nueva York como periodista que recibié el nombre
de Amina Teslima al momento de su conversiéon
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fue, a su vez, fundada en 1979 (Hernandez Gonzalez, 2009, p. 46) por Lex
Hixon, o sheik Nur, quien se inicié al sufismo con Muzzafer Efendi, shej de la
Otden Yerrahi turca (bidem).

En 1987, sheik Nur viajéb a México por invitaciéon de algunos migrantes
mexicanos en Nueva York que frecuentaban la Orden Yerrahi. Entre ellos
estaba Margarita Martinez, de la tradicién conchera mexicana, quien compartié
con la comunidad sus conocimientos sobre las danzas concheras. Durante esta
visita, sheik Nur visit6 la Basilica de la Virgen de Guadalupe para ofrecetle una
reliquia del profeta Mohammed, simbolizando la unién de la tradicion sufi y
la tradicién conchera mexicana. Desde entonces los derviches mexicanos
participan en la procesion del 12 de diciembre a la Villa.

Sheik Nur visitaba México frecuentemente, acompafiado por Amina Teslima,
Fariha actualmente la shezka de la Orden de Nueva York, y otros derviches.
Amina trabajaba como corresponsal de Univisiéon en México y encontré un
espacio donde instalar su oficina, en la colonia Roma, espacio donde se fundé
en 1994 la Comunidad Sufi Nur Ashki Al-Yerrahi, también llamada mezquita
Marfa de la Luz. Se registr6 como asociacién religiosa y Amina Teslima se
convirti6 en la sheika de la Comunidad.

Al no tener una logica de dawa, esta comunidad se instalé progresivamente
en paralelo de otras ordenes suffes, y desde su fundacién tuvo una postura de
conciliacién hacia otras religiones y creencias. Y conté desde un inicio con los
medios econémicos de sheika Amina, quien pudo comprar la casa para instalar
la mezquita. Es ahora un centro “institucional” que relega tareas domésticas a
un tercero (como la limpieza) y se ocupa unicamente de tareas significativas,
como cocinar para la comunidad. Todas las actividades se financian por
donaciones de los fieles quienes mensualmente aportan una cantidad de dinero
en funcion a sus posibilidades.”

Los y las derviches experimentan un amor profundo por la sheika y la designan
como su “gufa espiritual”’. Esta Orden tiene un discurso mistico sobre el
amor y la universalidad de Dios.”® Cabe decit, que ademas de ser la sheka de
la Comunidad Sufi, Amina Teslima también es terapeuta y trabaja haciendo
constelaciones familiares y otro tipo de talleres en el Instituto Luz Sobre Luz.*?
La casa comprada por Amina estd entonces dividida en dos, a la derecha se

¥ Los miembros de la Orden se autodenominan derviches.
3! Entrevista a Nadir, 18 de abril de 2019.
*? Para més informacion se puede consultar La Recoleccion de la Miel de Muzaffer Efendi.

¥ wwwluzsobreluz.org
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encuentra el Instituto Luz Sobre Luz y a la izquierda se encuentra el Centro
Sufi. Aunque Amina no mezcle completamente ambas actividades es comun
que los derviches trabajen, participen o hagan constelaciones familiares.

La Comunidad Sufi Nur Ashki Al-Yerrdhi no hace una division estricta
de los espacios entre hombres y mujeres. A la entrada hay estantes para que
los derviches dejen sus zapatos, después se encuentra un salén mediano
con algunos tapetes. Este espacio se usa principalmente para cenar antes del
Dhikr?* Después se encuentra la cocina, un salén grande donde se realizan
las ceremonias y las oraciones; y al fondo, un espacio con pequefios sillones
y cojines donde los derviches se retnen y platican. La comunicacién con sheika
Amina pasa obligatoriamente por Abdel, un “ayudante” quien organiza las citas
de los derviches con la sheika. La gran mayorfa de los derviches son mexicanos,
mexicanas y latinoamericanos musulmanes.

2. El inicio de las trayectorias conversién: narracién y
legitimacién de una nueva pertenencia religiosa

En esta parte se analizan las narraciones de conversién para entender dénde
los entrevistados situan el inicio de su trayectoria religiosa. Veremos que cada
persona sitda e interpreta su primer encuentro con el islam de manera diferente
y qué argumentos utilizan para reafirmar su pertenencia religiosa. Tienden
a integrar de manera individual y colectiva discursos que fundan su identidad
religiosa. Por lo que es comun que esta narracion haya cambiado con el tiempo,
a fuerza de repetitla y sobre todo de compartirla con otros miembros de la
comunidad. Debemos pensar asi, que es muy probable que haya elementos
que los encuestados destaquen mas que otros, especialmente los que son afines
a la identidad de la comunidad que frecuentan actualmente. Asi, sin borrar la
particularidad de la trayectoria de cada individuo, las narraciones tienden a
homogeneizarse segtiin la comunidad a la que pertenecen.

2.1. Las trayectorias de conversién de los entrevistados del CECM

Los entrevistados del CECM sitian el inicio de su trayectoria religiosa
algunos aflos atras: el proceso de busqueda religiosa que desemboca en su
conversion no es mayor a diez afos. En esta trayectoria, solitaria y personal,

* Cetemonia de la conmemoracion practicada todos los jueves por la noche por la Orden Sufi
Nur Ashki Al-Yerrahi, para recibir la jumu’ah del viernes.
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quienes conocieron el islam lo hicieron de manera casual y se convirtieron por
conviccion personal y no por influencia o proselitismo de parte del CECM o de
Al-Hikmah. Por lo tanto, los circulos de socializacion directos tuvieron un rol
mas importante que las comunidades institucionalizadas presentes en la Ciudad
de México. Hafsa,” mujer de 38 afios que tiene un negocio propio de venta de
ropa islamica y es madre de una adolescente, por ejemplo, conoci6 el islam casi
por azar ocho afios atras. Se encontraba en la Feria de las Culturas Amigas de
la Ciudad de México con su mamé. Esta dltima recibi6 un folleto que explicaba
“Los derechos de la mujer” en el islam y se lo dio. Hafsa, interesada por el titulo
del folleto empez6 a investigar mas sobre esta religion.

En sus narraciones de conversion, los encuestados generalmente hacen
la distincién de sus trayectorias personales de los discursos teoldgicos. En su
mayorfa explican de manera clara el inicio de sus trayectorias de conversioén y
toman distancia frente a sus propias expetiencias y sentimientos. Riad, hombre
de cerca de treinta afos, ingeniero con negocio propio y casado con Luz,
explica por ejemplo de manera muy concreta su encuentro con éste “Al islam
se llega porque tienes un problema. Con todas las religiones es asi. Tienes un
problema, no encuentras una solucion, si te llena te quedas y si no buscas otra”.

Por el contrario, Faiza, mujer de unos cuarenta afios que trabaja como
traductora en una empresa familiar, casada con sheik Said Louahabi, es la tnica
que relata su encuentro con el islam como una experiencia mistica. Su familia
era budista muy practicante. Ella misma era muy devota y querfa viajar a Japon
para estudiar esta religion. Un difa, regresando de la preparatoria a su casa se dio
cuenta de la “falsedad del budismo”. Se sorprendi6 al pensar eso, pues dado su
contexto no habfa ningiin motivo para tener un pensamiento de este tipo. Ella
lo interpreta como una “revelacion” que no puede explicar mas que como un
gesto de Dios:

Dios me ayudo, tuve una sefial, es algo privado. Y tomé la decision de regresar
al islam. Todos somos musulmanes desde nuestro nacimiento. Islam significa
sumision frente a un solo Dios. El ser humano cambia por influencias, por
la idiosincrasia que lo rodea. Después regresé a mi origen, para creer en un
solo Dios. Un proceso dificil y complicado. Pero Dios me ha guiado y el
Islam es una religion muy clara, muy facil de seguir, no es complicado. Porque

fundamentalmente es creer en un solo Dios”.

* Los nombres de los entrevistados fueron cambiados, excepto si se trata de una figura publica.
Algunos de los conversos adoptan un nombre musulman cuando hacen su shahada. Se respetd si se
trataba de un nombre arabe o castellano.
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Este testimonio contrasta con los demas discursos de los entrevistados,
quienes utilizan argumentos ligados a la racionalidad que ellos han construido
y en el que ponen en valor su trabajo de investigacién sobre el islam antes de
incorporaciéon a éste. Hafsa por ejemplo, explica que conocié por Facebook a
otras mujeres mexicanas que tenfan interés por el islam. Hicieron entonces un
grupo de discusion privado donde compartian las “ventajas y desventajas del
islam”. Su acercamiento fue asi muy metddico, y le dedic6 mucho tiempo de
estudio.

Es interesante seflalar que la mayorfa de los entrevistados tuvieron una
socializacion religiosa muy fuerte desde su nifiez, por su contexto familiar
o escolar. Los argumentos de tipo intelectual, reforzados por sus estudios
superiores, se suman a sus conocimientos extensos sobre otras creencias y
practicas religiosas. Hsto permite que puedan justificar de manera logica y
puntual la decisién de incorporarse al islam. Asi, Luz, mujer de unos 38 aflos,
médico, casada con Riad, explica, por ejemplo, que estudié en una escuela
marista y al leer sobre el islam hacfa un andlisis teoldgico detallado: “Yo lefa
y lefa y decfa en esto si creo, en esto también, en esto si. Yo decia quiero ser
musulmana, ya me siento musulmana”.

Un aspecto relevante a sefialar también, es que los discursos de legitimacion
de las entrevistadas se basan en su mayorfa en un ideal diferencialista entre
hombres y mujeres, lo cual es resaltado por varias autoras estudiosas de las

conversiones de mujeres al islam,*

y se puede explicar de la siguiente manera.
Se parte de la premisa de la diferencia biologica y fundamental entre hombres
y mujeres y se valora a uno y otro por sus caracteristicas “inherentes” donde

ambos se complementarfan en un equilibrio “natural”:

Muchas nuevas mujeres musulmanas adhieren a la nocién de “iguales pero
diferentes” (...) Algunas de ellas formulan una visién similar a una rama del
feminismo, el “feminismo diferencialista”, que enfatiza las diferencias entre los
sexos y los valores intrinsecamente positivos de la feminidad (Van Nieuwkerk,

2006, p. 2242).
Para Hafsia y Luz, el ideal diferencialista entre hombres y mujeres
movilizados por el islam, fue el elemento que despert6 su interés por investigar
mas sobre esta religién; y, en el caso de Luz, uno de los motivos principales

para incorporarse al islam. Para ella representa un “cambio de perspectiva” de

% Véase por ejemplo Van Nieuwkerk (2006), Puzenat (2013) y Mossicre (2014).
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lo que habia aprendido y reproducia en cuanto a las relaciones entre hombres y

mujeres:

Mi mama es psicéloga y siempre me pregunté por qué no me habia ensefiado que
yo no tenfa por qué aguantar todo eso [haciendo referencia a los problemas que
tuvo con su exmarido]. Estamos tan inmersos en la cultura mexicana y latina, hay
mucho machismo, mucho egoismo, sexismo y discriminacién. El islam te dice,
mira estds en esta situacién y ya no ves como tratan a las mujeres. Mis papas son
gente educada, y yo nunca pensé que estarfa en una situacion asi, pero si (...) El

islam te da una perspectiva diferente, te dice, mira, tienes esto, pero mereces esto.

Asi, Hafsa, Luz y Faiza ven en este ideal diferencialista un contrapeso
a la violencia de género que viven y han vivido en diferentes contextos (en
relaciones de pareja y el acoso callejero, entre otros). Ven, por lo tanto, en
el matrimonio islamico la cristalizacion de este ideal, en donde ellas seran
valoradas y protegidas. El mercado matrimonial dentro del CECM y Al-Hikmah
es muy importante y de gran valor. Es el caso de Faiza y de la composicion
social misma de Al-Hikmah que retne a aproximadamente a ocho parejas
de mexicanos y mexicanas conversos que se conocieron y casaron en la
comunidad, como sucedi6 con Luz y Riad.

Riad, por otra parte, legitima su incorporaciéon al islam a través de un
discurso universalista sobre el islam, préximo de los procesos del renacimiento
islamico (Puzenat, 2013, p. 182), que aprendi6 en Al-Hikmah; primera
comunidad que frecuentd después de hacer su shabada y con la cual desarrolld
lazos muy importantes. Riad explica que esta comunidad es la Gnica que
practica un islam verdadero, no “contaminado” por costumbres locales y
fronteras nacionales “Los extranjeros tenfan el islam y las costumbres de sus
paises |haciendo referencia a los fundadores del CECM]. Pero Omar Weston
estudio la religién, Isa Rojas estudié la religién, entonces ellos ensefian la
religién, no las costumbres”.

Para Riad, por lo tanto, uno de los principales argumentos que justifican
su cambio de adscripcion religiosa es la de practicar una religion verdadera y

universal.

2.2. Las trayectorias de conversion de los entrevistados de la Comunidad Sufi

Los entrevistados de la Comunidad Sufi sitian el inicio de su trayectoria
de conversion en su infancia o adolescencia. Todos explican haber tenido
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inquietudes y preguntas de tipo trascendental desde que eran jovenes, lo cual los
motivo a iniciar una busqueda religiosa que pasé por conocer otras religiones
monoteistas, religiones otientales y por grupos espitituales y/o misticos.

Algunos de ellos, ademas, tuvieron una fuerte socializacion religiosa desde
que eran nifio(a)s, lo que les llevé a investigar de manera profunda sobre
distintas religiones y creencias. Abdul Malik, ##am de la Comunidad Sufi,
por ejemplo, estudié con padres agustinos, pero al sentir que el catolicismo
no le daba las respuestas que buscaba, se acercé al budismo zen y mas tarde
frecuenté grupos del “cuarto camino”.’”” Halim, hombre de unos 27 afios,
redactor en una revista, por su parte, nacié en una familia protestante muy
devota e incluso su familia y él mismo pensaban que serfa padre. Empezé una
buisqueda religiosa leyendo el Nuevo Testamento y el Antiguo Testamento y fue
entonces que se dio cuenta que “los judios criticaban mucho el islam” y decidié
leer el Coran. Gracias a sus extensos conocimientos religiosos, la lectura del
Coran le fue sumamente interesante:

Lo que me sorprendié primero del Coran, es que eran los mismos personajes
con los que habia crecido leyendo la Biblia, pero con un lenguaje muy diferente.
El lenguaje es madgico, lo mismo pero saturado, lleno de imagenes. Lo que es
interesante es que el Coran es la palabra de Dios. No es una expresion literaria,
es Dios que habla, es muy fuerte (...). Durante mucho tiempo siempre tenia el

Coran conmigo, porque sabia que si lo lefa nunca me iba a aburrir.

Maysan, esposa de Abdul Malik y murshida® de la Comunidad Sufi, es la
unica de todos los entrevistados que no tuvo antes una socializacion religiosa
directa ni indirecta, pues menciona que sus padres eran ateos. Su interés por
iniciar su busqueda religiosa parte de una revelacion:

La busqueda espiritual comenzé hace algo mas de cuarenta afios atras. Cuando
se hizo evidente que, en el vacio o la negacion del contenido fundamentalmente
espiritual de la vida, las buenas intenciones con se emprendan las luchas sociales,
la pasioén que se ponga en ellas y la afinidad de ideales, no seran suficientes para

llevar adelante una causa sin que se deslave o distorsione la nobleza del ideal.

7 Grupo que sigue las ensefianzas del mistico y guia espiritual George Gurdjieff.
* Murshida significa, guia, consejera. Maysan apoya a sheika Amina en la gufa espititual de los
derviches y se ocupa de la administracion de la Zekke.
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Esa revelacion ocurre cuando Maysan estaba por salir de la preparatoria, y
decide entonces estudiar una licenciatura en antropologia; lo que le permitiria
acercarse a tradiciones indigenas mexicanas, al budismo y al hinduismo. Esta
interpretacién mistica que la hizo iniciar su busqueda religiosa, es seguramente
una reformulacién posterior de su propia experiencia, interpretindola como
si estuviera orientada hacia el sufismo. Este tipo de lenguaje mistico es un
buen ejemplo para entender la manera en que los miembros de la Comunidad
Sufi utilizan discursos sobre el amor en un sentido mistico y universal para
explicar su acercamiento al Islam. Maysan describe el resto de su trayectoria de
conversion utilizando el mismo lenguaje y las mismas imagenes misticas, por lo
que es dificil trazar con certeza su trayectoria religiosa.

Lo que tienen en comun estos casos son los circulos de socializacion
directa, sobre todo las amistades, que juegan un papel central en las trayectorias
religiosas: es a través de amigos o conocidos que los entrevistados conocen
las diversas comunidades religiosas que empezaron a frecuentar e incluso son
decisivos para establecer el lugar que los conversos van a ocupar dentro de las
comunidades, en este caso de la Comunidad Sufi. Nadir, hombre de cerca de
40 afos, editor independiente, frecuentd durante un tiempo un grupo mason
al que pudo entrar dnicamente por recomendaciéon de un miembro. Nadir se
dio cuenta rapidamente que este grupo no coincidia con sus ideales politicos
y decidi6 dejar de asistir. Después fue parte de un grupo del “cuarto camino”
durante siete aflos; este grupo se inspiraba en tradiciones orientales como el
budismo o el sufismo, pero “adaptadas a Occidente”. Finalmente se alejé de
este grupo por problemas personales y se quedé algunos afios sin frecuentar
ningun grupo espiritual. Sabfa por algunos conocidos que habia una comunidad
Sufi en la colonia Roma, pero por su experiencia antetior, pensaba que
solamente se podia ir con invitacién. Finalmente, por una coincidencia; un
vecino suyo lo invité a ir con €l a la Comunidad Sufi, y encontré alli lo que
estaba buscando.

También, Abdul Malik y Maysan son un buen ejemplo de la importancia de
los circulos de socializaciéon: ambos empezaron a frecuentar una comunidad
Sufi anterior; la Orden Nashqabandi a inicios de la década de 1980. Ahi se
adentraron en esta tradiciéon y conocieron a los “grandes del sufismo”. Sin
embargo, esta comunidad no hacia mucho énfasis en su vinculo con el islam.”
Algunos afios mas tarde, el Dalai Lama visité6 por primera vez la Catedral

¥ Por ejemplo, realizaban oraciones pero no las llamaban de esa manera y escuchaban musica
sin que supieran que se trataba de los cantos del Dikr de la Orden Halveti Yerrahi.
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de la Ciudad de México, y fue durante este evento que los miembros de la
Comunidad Halveti Yerrahi y la Orden Nashgbandi se conocieron, entre
ellos Amina, Abdul Malik y Maysan. Ellos, empezaron a reunirse dentro
y fuera de la 7ekke y finalmente Abdul Malik y Maysan, durante una visita de
Muzaffer Effendi a la comunidad, recibieron la iniciacion de la Orden. Por el
tiempo que llevan frecuentando la fekke y los circulos de socializacion al que
pertenecian, Abdul Malik y Maysan ocupan actualmente un lugar importante en
la Comunidad.*

3. Las producciones rituales de conversién y los procesos de
integracién de los individuos a las comunidades religiosas

Presentaré ahora las producciones rituales de conversion (Puzenat, 2013, p. 195) y los
procesos de integracion de los individuos en las comunidades, bajo el principio
metodolégico que el cambio de adscripcién religiosa es una trayectoria y
no un momento especifico: no es en el momento preciso del ritual oficial
de conversion que el individuo se integra completamente a una comunidad
religiosa 0 que se siente “automaticamente” musulman(a). Las trayectorias
de conversion estan, en cambio, marcadas por distintos rituales “oficiales”
o instituidos, pero también por rituales no oficiales, por dudas personales,
asi como por la entrada y la adaptaciéon de los individuos en las comunidades
(tbidem). Son procesos que incluyen diferentes momentos de afirmacién e
incluso de dudas sobre su nueva identidad religiosa. A continuacién se va a
analizar la shabada y la toma de mano, rituales de conversion religiosa realizados
en el CECM y la Comunidad Suff respectivamente. De esta manera trataremos
de entender las dinamicas de poder presentes en cada comunidad para conocer
cémo los entrevistados decidieron y negociaron su entrada o integracion en estas
comunidades.

3.1. Los rituales de conversion religiosa del CECM

La mayoria de los entrevistados del CECM no realizaron su shabada dentro de
la comunidad que frecuentan actualmente. En el islam, la conversién religiosa
consiste en hacer una declaraciéon de fe frente a testigos musulmanes. El hecho
de que los entrevistados hayan realizado su shabada fuera de las instituciones
religiosas, en las que ahora estin, nos habla del caricter intimista de este

% Como vimos anteriormente, Abdul Malik es szam de la comunidad y Maysan es murshida.
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ritual —que contrasta por ejemplo con la conversién catdlica que pasa por
la institucion religiosa. La modalidad de conversion es relativamente “facil” y
por lo tanto es comun que los conversos realicen su conversion por teléfono,
por internet o con amigos. Tal es el caso de Riad, que conoci6 el islam en
la preparatoria pues tenfa amigos que le hablaban de esta religion. Al ser
catdlico practicante, Riad tenfa largas discusiones con esas amistades. Tras una
adolescencia turbulenta en la que Riad tuvo problemas de adicciones, su familia
lo interné en una clinica de rehabilitacion. Al salir recordé que esos amigos le
habfan hablado de una pelicula sobre Malcom X, y quiso verla:

Estuve ahi tres meses, y ya al salir de ahi fue que empecé a recordar lo que me
decfan estos amigos. Salgo con la intencién de ya no volver a beber. Realmente
entendi. Y recuerdo que ellos hablaban mucho de una pelicula que se llama
Malcom X. Entonces yo dije un dia la voy a ver, y ya cuando sali la vi. Y ya
cuando la vi, dije, cteo que ya me toca. Y busqué en internet y luego luego me

mandaron un mensaje y me hablaron por teléfono.

Al terminar la pelicula Riad buscé en internet como convertirse al islam y
encontrd un sitio de internet,” en donde hay informacién sobre el islam en
muchos idiomas y se puede hablar en directo con un “consejero”. Uno de ellos,
Suleyman Sebib, hablé por teléfono con Riad y éste hizo asi su shabada.

Hafsa, por otro lado, decidié convertirse después de dos afios de discusiones
sobre el islam con su grupo de Facebook. Se convirti6 el 29 de septiembre de
2012 en la casa de una amistad musulmana. En ese momento Hafsa no sabia
que habfa varias comunidades musulmanes en la Ciudad de México, y visit6
por primera vez el CECM una semana después de convertirse: “De hecho la
mezquita fui después de que me hice musulmana. (...) Yo no sabia que habfa
una mezquita hasta después. Yo no sabfa”.

El ejemplo de Hafsa nos ayuda a entender el cambio de adscripcion religiosa
como un proceso que tiene diferentes modalidades y temporalidades segun cada
persona. Cuando Hafsa fue por primera vez al CECM se vio confrontada al
caracter comunitario del islam y esto significé para ella la materializacién de su
pertenencia religiosa, lo que no habfa sido forzosamente el caso en su proceso
de aprendizaje o durante su cambio de hébitos, entre otros. El contacto con la
umma* la desconcert6 profundamente:

1 wwwislamreligion.com
* Comunidad de creyentes del islam.
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Fue raro porque nunca habia convivido con musulmanes ni con extranjeros.
Con nadie que fuera de otro credo. Yo me sentfa fuera de lugar. Me empezaron
muchas dudas existenciales y de fe. Empecé a preguntarme ¢quiénes son estas
personas, ellas no me conocen, como es su forma de pensar, como es su forma

de vivir?

Al hablar sobre su shabada, Hafsa le asegur6 a su hija que no debia sentirse
presionada y que era ain muy joven para tomar una decision. La hija de Hafsa
le respondié que ella estaba convencida de querer hacer su shabada, asi que la
realizé una semana después que su mama. Respecto al uso del velo y de la ropa
musulmana, Hafsa explica:

Ahora que [mi hija] es adolescente yo pensaba que ella querria ponerse ropa
pegada, como las chicas de su edad. Y le pregunto “no quieres que te compre
blusitasr”. Y me responde: “no, no me gusta que los hombres me miren, me gusta

cubrirme.

Este ejemplo nos indica dos elementos: el caracter polisémico del uso
del velo —es decir que las mujeres deciden cémo y cuiando usar el velo y
de qué manera significarlo segin cada situacién (Kian, 2017, p. 73)— y la
particularidad que adquiere la nueva adscripcion religiosa de las mujeres en su
rol de “madres”. Para Hafsa el hecho de que su hija no quisiera usar velo o
ropa musulmana, serfa el resultado de su “juventud” y no pondria en cuestiéon
su pertenencia religiosa. Ademas, nos muestra que ella —asi como Luz, como
veremos mas adelante— tienen trayectorias de conversion intimamente ligadas
a las de sus hijos/hijas, lo que pesa mucho en el momento de considerar su
propia conversion, sus negociaciones y el lugar que ocupan en las comunidades.
Las razones sociales de la movilidad religiosa, como la integracion a las
comunidades y la dignificacion de su identidad, son entonces aqui valoradas por
sobre otras razones.

El caso de Faiza, por su parte, nos ayuda a entender un caso en el que la
shabada se realizé en la comunidad que frecuenta actualmente. Después de
tener la revelacion sobre la falsedad del budismo, Faiza conocié a una persona
en el transporte publico que le hablé sobre el islam y la invité a visitar una
comunidad que se reunfa en la colonia Roma, dirigida por el zwam Said Rana.
Después de dos meses de recibir dicha revelacion y de frecuentar la comunidad,
Faiza decide convertirse. Fue un periodo complicado pues tuvo varios
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conflictos con la comunidad budista que frecuentaba y con su familia muy
devota a esta religion.

Faiza se convirtié al islam dos meses después de recibir la revelacién
mencionada, se casé poco tiempo después con Said Louahabi y tuvieron su
primer hijo. Faiza vivié asi una integracién por asi decitlo, “completa” en muy
poco tiempo en la comunidad musulmana, al mismo tiempo de tener un fuerte
quiebre con sus circulos de socializacion anteriores (religioso y familiar).

3.2. Los rituales de conversion religiosa de la Comunidad Sufi*®

Para la mayorfa de los derviches entrevistados, la visita a la fekke los impulso
a tomar la decisiéon de convertirse. Nadir vivié su primera visita como una
experiencia mistica. Durante su segunda visita le dijo a sheika Amina que
queria tomar la mano y a la tercera semana realizé su ritual de iniciacion, el 17
de diciembre de 2012. Su proceso de integracion en la comunidad fue largo,
pues Nadir explica que no encontré mucha apertura por parte de los derviches.
Fue en Ramadan donde se dio cuenta que “es en las cosas mas cotidianas, pero
con tus hermanos, donde hay una verdadera conexién”. La relacién de Nadir,
sheika Amina y Abdul Malik también tomé tiempo en desarrollarse. Hoy Nadir
ocupa una posiciéon importante en la comunidad, por el tiempo que lleva de
frecuentarla: es comun que Nadir platique con los recién llegados y les hable
sobre la comunidad.

Halim, por su parte, hizo su shabada en la mezquita Dar as-Salam de Morelos
a finales de los 2000. Una vez que ley6é E/ Corin, buscé donde podria conocer
mas sobre esta religion en la Ciudad de México y se encontré con uno de los
primeros centros de Omar Weston. Estudiaba los libros que podia encontrar,
pero querfa conocer una “verdadera mezquita”. Fue asi que decidi6é visitar
la mezquita Dar as-Salam, pero tenfa claro que solamente queria visitar y no
convertirse. Sin embargo, nos explica que durante esa visita conocid a un grupo
de pakistanies con quienes sintié una fuerte conexion y que mientras platicaban
hubo una confusion:

Hubo una confusiéon ahi porque ellos me preguntaron si a mi me gustaria ser
musulman. Pero yo pensaba como que cuando tuviera 30 afios. Como es una
religion legislativa, pensaba que me iba a restringir cierto tipo de experiencias.

# El ritual oficial de conversion religiosa de la Comunidad Sufi es la foma de mano. Nadir
explica que se trata de un ritual de iniciacién de la Orden Halveti Yerrahi, independiente de la
shahada. De hecho, dentro de esta comunidad no es comun realizar ambos rituales de conversion.
En la toma de mano, hay una recitacién coranica y sheika Amina entrega su fakia (gorrito blanco)
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Y mas que yo era adolescente. Eso es lo que yo pensaba, pero en el momento
contesté que si, y me dijo puedes pasar aca. Y me dijo, ¢crees que Mohamed es
un profetar? Y yo, pues si. No me parecfa nada loco, era como en La Biblia. Y t
¢crees en los angeles? Y yo... pues si. Entonces repite conmigo, y ahi fue cuando
me cay6 el veinte de que estaba haciendo la shajada. Y como estaba el grupo sent{
como una presion social, y dije bueno, la hago y luego veo que hago. Dije, bueno,

voy a poner mi intencién en ello y luego veo qué pasa.

Halim también vivié cierto tipo de presion por parte de un grupo para hacer
su conversion. Después de su visita en la mezquita Halim regresé con su familia
que iba a festejar Navidad y se sintidé muy mal porque ya no podria festejar
con ella. Después de seguir su busqueda religiosa y de frecuentar durante unos
afios el CECM, Halim conocié la Comunidad Sufi y quiso hacer la foma de
mano desde su segunda visita. Sheika Amina no le dijo que si inmediatamente,
pero Halim insisti6 durante varias semanas hasta que ella estuvo de acuerdo.
Halim ocupé un lugar importante en la comunidad rapidamente. Por su extenso
conocimiento sobre el islam y otras religiones, se le invit6 a apoyar en las
constelaciones familiares llevadas a cabo por Amina.

Abdul Malik y Maysan fomaron la mano en la Comunidad Sufi durante una
visita de Muzzafer Effendi, y por sus circulos de socializaciéon ocuparon
rapidamente un lugar importante dentro de la Comunidad. Maysan se hizo
murshida de la comunidad, apoyando a Amina en las tareas de la 7ekke y Abdul
Malik recibi6 su iniciaciéon como zzarns.

4. Las producciones rituales de reafirmacién: el coming
out como una forma de reafirmacién religiosa

Voy a analizar ahora el coming out (Le Pape et al., 2017, p. 643), momento en
el que los encuestados “anuncian” su nueva pertenencia religiosa al exterior
de las comunidades, lo que incluye a su ambito familiar cercano. Esa decision
de afirmacién religiosa es un “proceso de apertura y riesgo frente a otros”
lo que lleva a los conversos a explicar concienzudamente su decision: “los
conversos disponen de varias técnicas para que su gesto se ‘vuelva aceptable’,

al(a) nuevo(a) derviche. Solamente si el(la) derviche lo pide, Amina le puede otorgar un nombre
musulman. Nadir explica la diferencia entre la toma de mano y la shabada: “Nosotros aspiramos a ser
musulmanes. Asi es para nosotros. Seremos musulmanes, inshallah”. Por lo tanto la toma de mano
es vista como el inicio de un perfeccionamiento religioso: no se vuelven musulmanes pero inician
el camino para un dfa setlo.
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para que se admita su buena voluntad y para probar su sinceridad (...). En estas
condiciones, los conversos tienen que estar aun mas atentos para distinguir y
enfrentar las criticas” (zbidem). A nivel discursivo, es lo que podria ser una carga
mental religiosa** al tener que justificar constantemente su pertenencia religiosa,
adaptiandose a las situaciones y a las personas para legitimar sus decisiones; y
cuidar, al mismo tiempo, que su interlocutor no se sienta ofendido u atacado en
sus propias creencias. Esto incluye entender las negociaciones y modificaciones
materiales que los entrevistados llevaron a cabo en sus circulos de socializacion,
lo que implica atender, ademas, los cambios en las relaciones de poder
inmediatas.

4.1. Las producciones rituales de reafirmacion de los entrevistados del CECM

El dia en que Hafsa hizo su shahada en la casa de una amistad musulmana,
regres6 a su casa con su velo. Su mama se sorprendié mucho y fue un «shock»
para ella. A pesar de la sorpresa inicial, ahora Hafsa y su madre pueden discutir
sobre religién y hacer paralelismos entre la religién catolica y el islam:

Ahora que estamos en Ramadan y que pas6 la Semana Santa, ella lo empalma.
Dice: Jestus también ayuné 40 dias. (...) Entonces si me escucha cuando yo le
hablo de eso cuando converge con el catolicismo. Y ella me respeta, yo uso mi

velo, hago oraciones, leo el Coran.

Los conflictos que persisten no se dan en un plano teoldgico, sino mas
bien por el cambio de habitos de Hafsa y de su hija. Para su madre el hacerse
musulmana ha significado sobre todo un cambio en la forma de socializar de
Hafsa, pero ella lo vive mas como una continuacién que como una ruptura
entre un antes y un después. La familia extensa de Hafsa no tomé bien la
noticia del uso del velo, incluso recibié6 amenazas de que dejara de “usar ese
trapo”. Hafsa decidi6, por lo tanto, no usar su velo con su familia ni cerca
de su casa. Explica que vive en una zona peligrosa de la Ciudad de México
y que el llevar el velo hace que sea facilmente detectable y por lo tanto la
hace vulnerable, lo que nos recuerda una vez mas, la polisemia del uso del

* El concepto de la carga mental fue introducido por la socidloga Monique Haicault en 1984,
haciendo referencia a la carga cognitiva de las mujeres al ser las dnicas encargadas de pensar,
organizar y realizar las tareas domésticas en el hogar. Este término se ha utilizado después en otros
contextos, como la carga emocional del racismo. Hago aqui, una adecuacién de esta carga mental y
emocional, que hace referencia al deber justificar y explicar constantemente su conversion religiosa
en un contexto minoritario.
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velo (Kian, 2017, p. 47), ya que es peligroso para unas mientras que sirve de
proteccién para otras.

Ya que Hafsa tiene un negocio independiente de venta y confeccién de
ropa islamica, no tiene que justificar su pertenencia religiosa en su circulo
profesional. Ella insiste, sin embargo, en la carga mental religiosa que
vive dia a dia y del acoso callejero que viven ella y su hija. Hafsa se esfuerza
constantemente en reaccionar de manera apropiada y de dar, ante todo, una
buena imagen de su religién:

Una vez fui al hospital con mi hija y una sefiora que trafa un rosario en la mano
me dijo ridicula. Y yo pensé pues quién es la ridicula. Yo no dije nada, guardé
silencio. Cuando alguien me agrede verbalmente no suelo decir algo. Porque no
es la mexicana la que va a hablar, va a hablar la religion. Y no me van a juzgar
por ser mexicana, sino por ser musulmana. Y van a decir, ella me atacé porque
es una talibana, una terrorista. Y yo no le quiero dar una mala imagen a mi
religién. Si me quieren decir algo adelante, para mi son bendiciones, para ellos son

maldiciones.

Faiza, por su parte, explica que su coming out fue conflictivo porque su familia
no aceptaba su nueva identidad religiosa. Pero poco a poco, su familia conocié
mas sobre esta religién y su madre, su hermana y su padrastro “regresaron”
al islam. Los circulos de socializacién de Faiza, a diferencia de los demis
entrevistados, estan intimamente ligados a su circulo devocional, trabaja en una
empresa que fundd junto con su esposo, de certificacion halal y de ensefianza
de idiomas. Por lo tanto, no tiene que justificar su pertenencia religiosa en
su circulo profesional y ha creado su familia y sus amistades alrededor del
CECM.*

Por su parte, Luz y Riad vivieron también algunos conflictos en su coming
out. Luz explica que tuvo problemas con su madre por el cambio de habitos que
implicé su nueva pertenencia religiosa —al igual que Hafsa. Y estos conflictos
se volvieron mas apremiantes al tratarse de la educacién de sus dos hijos, ella y
su madre discutian sobre lo que se les iba a ensefiar:

* El hecho de que todos los circulos sociales de Faiza estén fuertemente anclados en su
circulo devocional puede explicar por qué es la tnica entrevistada del CECM que en su discurso
no distingue las interpretaciones puramente teoldgicas de su trayectoria personal. Cosa que hacen
todos los demis entrevistados.
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Mi mama fue renuente, no tanto por mi pero por los nifios. Asi de: “ta has lo que
quieras, pero a tus hijos, squé les vas a ensefiar?”. Incluso con la comida, que yo le
decia “no les des cerdo, no les des esto”. Y ella me decfa “aqui asi se acostumbra y
me vale y lo voy a hacer”. Entonces yo no siento que fue por la religién, pero por
el poder (...) Como yo vivia con ella, ella era la autoridad en la casa. Entonces yo
al entrar al islam y decir “ahora van a hacer asf las reglas” pues era como quitarle

poder a ella, no tanto por religion.

Cuando Luz se casé con Riad y se mudo, algunos conflictos persistieron,
pero la autoridad parental se vio reforzada por la presencia paterna de Riad. La
pareja explica que ahora sus familias los respetan y respetan sus decisiones al
ver la conviccion de ambos.

Bl coming ont de Riad no fue en si conflictivo. Su familia y sus padres ya
sabfan que Riad era musulman y todo lo que ello implica, por ejemplo, el no
festejar Navidad. Sin embargo, su madre crefa que era “una de sus ocurrencias”
y no fue hasta que Riad anuncié que se iba a casar con Luz, que su pertenencia
religiosa se materializ6 para sus padres. Su boda fue entonces la reafirmacion
de su religion y lo que molestd a sus padres fue la diferencia de edad entre los
esposos (Luz es 10 afios mayor que Riad), y no el cambio de religion.

En cuanto a los circulos profesionales de Luz y Riad, ambos afirman que su
religién los dignifica y nunca han sido discriminados por ella. En un inicio Luz
no usaba el velo en su trabajo, hasta que vio un letrero de “no discriminacion”
decidi6 llevarlo y se sintié de alguna manera protegida de cualquier posibilidad
de ser discriminada por parte de sus colegas o de sus superiores. En cuanto
a los hijos de la pareja, éstos llevan una escolaridad un tanto particular. Luz
y Riad afirman que las autoridades de la escuela han sido poco comprensivas
con su religion, aunque después de largas reuniones lograron que sus hijos no
asistan a la escuela los viernes. La familia organiza entonces algunas actividades
(museos, cine) como un reemplazo a las actividades escolares. Para Luz el
frecuentar a la comunidad musulmana de Al-Hikmah dentro y fuera del centro,
es fundamental pues quiere dar un sentido de pertenencia a sus hijos:

Yo decfa es que yo no quiero que mis hijos crezcan solos o que sientan que son
los unicos musulmanes y que estén aislados o que les cueste trabajo, asi como a
mi hay cosas que me han costado trabajo, yo no quiero eso para ellos. Entonces

que se identifiquen.
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4.2. Las producciones rituales de reafirmacion de los entrevistados de la

Comunidad Sufi

De manera general, el coming out de los entrevistados de la Comunidad Sufi
es menos conflictivo que el de los entrevistados del CECM. Las mujeres de
la Comunidad Suff no llevan el velo fuera de la comunidad. Su pertenencia
religiosa por lo tanto no es tan visible como la de las mujeres del CECM. Y
ya que en la Comunidad Suff se practica un islam mistico poco preocupado
por la “frontera entre lo haram/halal” (Allievi, 2006, p. 3165),% los cambios
de habitos no son tan marcados. Nadir, por ejemplo, explica que no recibié
la reaccién que esperaba al hacer el coming ont con sus padres. Nadir pensé
que su madre, al ser catolica “tradicional”, no aceptaria que su hijo practicara
el sufismo; y pensé que su padre, “libre pensador” aceptarfa con facilidad su
nueva pertenencia religiosa. Sin embargo, la reaccién fue contraria. Su padre,
influenciado por muchos prejuicios sobre el islam no acepté que Nadir
practicara el sufismo y su madre, al contrario, acepto la creencia de su hijo: “Mi
mama como alguien mas creyente reconocié esto de que tu estis buscando a
Dios, y si lo encuentras donde sea esta bien”.

Halim, en cambio, no tuvo reacciones negativas por parte de sus padres en
su coming out. Sin embargo, explica que habla poco sobre religién con ellos, por
lo cual en ese ambito llevan una relacién cordial sin que sea muy cercana. Sus
padres, explica, no entienden realmente lo que es el sufismo, al no entender
que se trata de una religion compleja y no de una especie de “secta”. Después
del dificil episodio en el que Halim tuvo muchas dudas sobre su religiéon y no
haya festejado Navidad con su familia, decidié poco a poco llevar una practica
que ¢l mismo califica de “conciliadora”, por ejemplo, el festejar Navidad con
su familia. Este es un discurso recurrente en todos los entrevistados del Centro
Sufi.

El caso de Abdul Malik y de Maysan nos muestran que la edad es un factor
muy importante cuando se analiza el coming ont de los encuestados. Abdul Malik
explica que por su edad su familia en realidad “ya no se preocupa” por sus
creencias religiosas. Es decit, que al ser un adulto independiente, su entorno
no tiene tanta legitimidad para criticar, vigilar o intervenir en sus decisiones.
Al mismo tiempo, Abdul Malik es el unico de los encuestados en haber tenido
discusiones de tipo teolégicas con su familia a la hora de su coming out, en
especial con su tfa, con quien es muy cercano:

* Expresion utilizada por el autor que significa “la frontera entre lo prohibido/permitido”.
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En un momento dado supo que yo estaba en el islam y fue muy curioso porque
una vez si me dijo: ¢como cambiaste a Jesus? Asi me lo dijo tal cual. Pero después
de platicar, que yo lo veo asi, no era cambiar nada, mas bien agregar algo. No

dejar de amar a Jesus, sino también amar a Mohamed. Entonces si se convencio.

Reflexiones finales

Esta comprensién y aproximacion a las trayectorias de conversion, permitié
elucidar los siguientes elementos:

1) Comprender el papel que juegan las instituciones locales en dichas #rayectorias
v en la movilidad religiosa. La intervenciéon de las instituciones religiosas
locales (es decir del CECM, Al-Hikmah y la Comunidad Sufi) fue bastante
tardfa dentro de las frayectorias de conversion. Es decir, los entrevistados
conocieron el islam por la dawa realizada por instituciones internacionales,

<

por sus propios circulos de socializacion, casi por “azar”, o bien por una
voluntad individual de busqueda espiritual. Lo que confirma que los factores
personales y sociales fueron mas importantes, que el esfuerzo proselitista
de las comunidades locales (en el caso del CECM y Al-Himkah). Asi,
tanto el Centro Sufi que no hace dawa o como el CECM que sf lo hace,
estan compuestos por una franja importante de personas que ya habian
iniciado una busqueda religiosa y/o ya se habfan interesado en el islam.
De esta manera pudo advertirse que mas que desencadenar una bisqueda
religiosa, las instituciones otorgan un marco regulatorio y de armonizaciéon
a las frayectorias de los individuos, dandoles un sentido comunitario y de
pertenencia importantes.

2) Observar las distintas temporalidades y modalidades de las #rayectorias: algunas
fueron muy cortas —como en el caso de Faiza— y otras bastante largas,
como en el caso de Nassim o Hafsa. Lo que nos muestra que segun el
interés personal de los individuos y de sus recursos sociales y culturales, su
trayectoria de conversion esta compuesta por espacios individuales y colectivos
de reflexiones, de dudas, de momentos mas o menos conflictivos, y
de aprendizajes, por lo que es dificil fijar en un momento especifico la
“culminacién” de las trayectorias de conversion. De modo que quienes se
acercaron al islam, pueden seguir aprendiendo, reflexionando e incluso
dudando después de realizar su ritual oficial de conversién, mientras otros
no. Asi, ademds, se evité hacer descripciones de los cambios de habitos, de
alimentacion, de vestimenta del “antes” y “después” de la “conversién”. E
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3)
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incluso se mostr6 el amplio abanico de #rayectorias individuales, inscritas en
dinamicas sociales, que pueden existir dentro de una misma comunidad.

Analizar las narraciones de conversion para comprender como los individuos
construyen de manera individual y colectiva su ser religioso, en relacién con
las comunidades que frecuentan actualmente. En el caso de CECM y Al-
Hikmah se movilizan principalmente ideales diferencialistas entre hombres
y mujeres, y discursos universalistas sobre el islam; mientras que en el
Centro Suff se movilizan discursos misticos sobre el amor y la conciliacién
entre distintas tradiciones sagradas. Asi, se siguié6 con el esfuerzo de
hacer un andlisis individual y colectivo de las #rayectorias de conversion: sin
querer homogeneizar las trayectorias de cada entrevistado es importante
comprender que los conversos pertenecen a una comunidad religiosa, quien
rige distintos aspectos de su vida y que estos elementos estan, ademas,
ligados con otras comunidades musulmanas de distintas latitudes. Es decir,
si bien las entrevistadas del CECM se identifican con y reivindican el ideal
diferencialista entre hombres y mujeres, este discurso no es propio ni
exclusivo del CECM, sino que esta ligado al islam practicado por los zuanmes
(Said y Moussa) propio de escuelas religiosas sunfes de Egipto, Arabia
Saudita y Marruecos. Lo mismo en el caso del Centro Suff, perteneciente
a la Orden Yerrahi, presente en Estados Unidos, Turquia y otros paises
europeos.

4) Analizar las dinamicas sociales de las comunidades en términos de relaciones

5)

de poder, para evitar hacer una simple descripcién, o emitir un juicio de
valor, sobre las diferencias de roles o espacios de hombres y mujeres en las
comunidades estudiadas. Mas bien, se comprendié que éstas comunidades
hacen énfasis en un ideal igualitario entre sus miembros, motivados por
discursos teoldgicos, de forma que se esfuerzan por borrar, aunque sea
artificialmente, ciertas desigualdades, como la clase social o la pertenencia
étnico-racial. Aunque se exalta en menor o mayor medida un ideal
diferencialista entre hombres y mujeres, que justifica una divisién tajante
de los espacios para el CECM y una divisiéon puntual para la Comunidad
Sufi; y se ve reflejado también en otras practicas para aquellos y aquellas que
practican un islam suni.

Observar en el caso del CECM, que las mujeres se adhieren al ideal
diferencialista ya mencionado, ya que pueden ven en ¢l un contrapeso a la
violencia de género que han vivido en su vida cotidiana. Asi la division de
los espacios y la modalidad del matrimonio islamico, entre otros aspectos,
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se interpretan como una forma proteccion y seguridad que no encontrarfan
fuera del islam. Algo similar se observé también en torno de la polisemia del
uso del velo, ya que son las mujeres las que deciden cémo y dénde usar velo
y qué significado otorgarle segiin diferentes situaciones.

6) Ver que, al ser comunidades religiosas, pero también sociales, los individuos
deben integrarse a nuevas micro-dinamicas sociales de poder que tienen sus
modos propios de jerarquizacién. Recordemos el ejemplo de Hafsa quien se
sorprendié la primera vez que visité el CECM. En el caso del CECM, son el
imam y/o sheik quien mantienen una autoridad basada en sus conocimientos
religiosos; para la Comunidad Sufi, es la sheika quien aparece como la tnica
gufa espiritual, mientras el zzam se encarga de guiar la oracion. Ademas de
las dinamicas de jerarquizacion explicitas, también pudo constatarse que se
obedecen logicas especificas que marcan la posicion que un individuo va a
ocupar en la comunidad. El tiempo de frecuentar la comunidad se vuelve
un factor importante, aunado a los conocimientos religiosos de las personas.
Ademas, las relaciones de amistad que se establecen dentro de la comunidad
y la edad del individuo son marcadores significativos. Recordemos al
respecto el ejemplo de Nassim quien tardé en construir relaciones de
amistad con la comunidad, o bien el caso de Abdul Malik quien fue amigo
de sheika Amina desde antes de la fundacién de la Comunidad Suff; e incluso
del ejemplo de Faiza o Halim que nos muestra el peso de la comunidad
organizada frente a un nuevo miembro joven que en ambos casos precipitd
su conversion.

7) Al estudiar un ritual de reafirmacion, es decir el coming ont, bajo el angulo
de las dindmicas sociales de poder, pudimos comprender la reaccion de los
distintos circulos sociales de los individuos. El hecho mismo de deber hacer
un coming ont nos muestra que mas alla de las cifras oficiales que muestra
que el islam es una religién ultra-minoritaria en México, esta religion es en
efecto poco conocida y poco comprendida. Los entrevistados se sienten asf
obligados a anunciar su nueva pertenencia religiosa y deben constantemente
justificarla y explicarla (en menor o mayor medida segin la comunidad a la
que pertenecen, sus recursos sociales y culturales y sus circulos sociales).

Asi, los conflictos con los circulos familiates y/o profesionales, ademas de
basarse en la cercanfa de éstos con el circulo devocional (pensemos en Faiza
donde estos tres son el mismo); se basan en ciertas dinimicas sociales de poder
o en la configuracion de éstas. Es decir, vimos que son las madres solteras
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Hafsa y Luz quienes son mas cuestionadas por su entorno familiar. Mas que
un conflicto ligado a estereotipos sobre el islam o discusiones teoldgicas, las
dificultades de Hafsa estaban ligadas a un cuestionamiento sobre su legitimidad
como “madre” (que terminé cuando se casé con Riad) y las dificultades de Luz
estaban ligadas a una lucha entre la autoridad de ella como madre soltera, frente
a la autoridad de su propia mama. Son las madres que cargan ademas, con una
mayor carga emocional al deber pensar en su propia conversion, pero también,
en cémo ésta va a afectar en sus hijos, como brindatles una educacién que se
adecue a sus creencias religiosas, como darles un sentido de comunidad, entre
otros (como en el caso de Luz y que no fue el caso de Abdul Malik). También
la edad y la dependencia econémica son factores determinantes, puesto que al
ser joven las decisiones son facilmente cuestionadas o invalidadas (como el caso
de Halim y Faiza) y esto se aminora con la edad (como el caso de Abdul Malik).

Para hacer un analisis mas profundo sobre estas trayectorias de conversion
podemos pensar en el trabajo de Puzenat (2013), quien propone analizar el
cambio de adscripcién religiosa al islam a partir de diferentes producciones
rituales que no sean la conversién, como por ejemplo las bodas, los funerales, la
celebraciéon de Ramadan o distintos rituales no oficiales.

En el marco de este trabajo ademds de los resultados aqui presentes, se
hizo el analisis de la celebracién de Ramadin de ambas comunidades, de la
celebracion de la jumn’ha y del Dikry del mercado matrimonial en el CECM.
A pesar de que es un trabajo mas extenso que excede el marco de éste articulo,
s6lo mencionaté el caso del matrimonio de Hafsa particularmente interesante
puesto que nos muestra una diferencia entre el matrimonio islamico ideal, las
problematicas particulares que ella encontrd con su esposo y con la comunidad
y finalmente, su reafirmacién en su creencia religiosa a pesar de su divorcio. Asf,
en suma, un estudio como éste, permite comprender que el proceso de cambio
de adscripcién religiosa es una trayectoria de largo plazo, que no se “completa”
en el momento de la conversion oficial, sino que a través de distintos
momentos y en diferentes circulos de socializacién el converso se reafirma,
duda, se integra y se construye en torno a su identidad religiosa.
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